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Kay away yachaymanta t’uqpispa, t’ukurispa qillqa wakichisqayta,

tukuy sunquywan haywakuni,

Apu Inti kawsay puquchiqman.

Allin kawsay kachun

q’uñiyniyki sunquypi rawrachun

k’anchayninki umaypi t’ikachun

wiñaypa wiñayninpaq.

Eduviges Collado Salas mamayman

Qhapaq sunqu mamachalláy / kawsay p’unchawman mitk’achiqniy /

tiqsi muyu hunt’aq munayniyuq / Phuchkataraq, awataraq

qurichaspa uywakuq / piñi piñi mamalláy / kusi kusita allwiykuspa

/ wakcha kayta miniykuspa / wawayki qispichiq.

Quri sunqu Educha wawayman, Cristilcha pananmanpis.

Hinallataq llapan aylluyman Eulogio Castillo Zamalloa taytayman,

wayqiyman, panaykunaman.

Haywakuy
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Con la complicidad y anuencia de José Antonio Quiroga, en agosto
2003 iniciamos una nueva serie en Plural Editores sobre investigaciones
y estudios en lengua, cultura y educación orientada a dotar a la educa-
ción intercultural bilingüe de cada vez mayor calidad. Un año después
la primera semilla de entonces da nuevos frutos y a fines de 2004 pre-
sentamos 13 investigaciones que condujeron a la obtención del grado
de magíster en educación intercultural bilingüe (EIB) en la Universidad
Mayor de San Simón a un número igual de profesionales de cinco paí-
ses andinos: Bolivia, Colombia, Chile, Ecuador y el Perú.

Los estudios que hoy presentamos son producto de la primera maes-
tría en este campo en abrirse camino en América Latina y que cuenta a
la fecha con tres promociones en su haber y con una cuarta en proceso, a
la cual se ha integrado un estudiante de un sexto país, Argentina, que
ahora integra la red de intercambio y colaboración mutua que desde el
Programa de Formación en Educación Intercultural Bilingüe para los
Países Andinos se construye en interacción con diecinueve universida-
des, más de veinte organizaciones indígenas y los ministerios de educa-
ción de los seis países involucrados. De nuestra Maestría en EIB han
salido ya más de cien profesionales indígenas que llegaron a Cochabamba
con deseos de construir nuevos conocimientos que pudiesen ayudarlos
a servir de mejor manera a las organizaciones indígenas con las cuales
estaban relacionados y que habían avalado su postulación a San Simón.

Cada una de estas investigaciones dan cuenta de al menos 32 meses
de trabajo que cada uno de sus autores dedicó a sus estudios de maes-
tría, combinando cinco etapas presenciales intensivas de entre 10 y 12
semanas cada una con un número igual de fases de no menos arduo
trabajo de campo en comunidades indígenas de la región, de manera de

Prefacio
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poner a la teoría en permanente diálogo e interacción con la realidad
social, cultural y política andina cuanto con la práctica de la EIB en cada
uno de los países.

Esta vez presentamos 13 de las 43 tesis que se produjeron en el con-
texto de la primera promoción de la maestría que conformaron 50 estu-
diantes de los cinco países nombrados. Se trata por tanto de una selec-
ción realizada con dos criterios diferentes y complementarios. Por un
lado, se buscó llevar al formato de libro el mejor estudio realizado por
cada grupo de país participantes en la maestría, y en caso de empate
dos. 8 de los 13 libros responden a esta primera consideración, Por otro
lado, y dada la disposición favorable de un tercer socio editor, el Pro-
yecto de Institutos Normales Superiores de Educación Intercultural Bi-
lingüe (PINSEIB), que también apoya la Cooperación Técnica Alemana,
en el marco de la transformación de los centros de formación docente en
Bolivia, se decidió incluir a la serie todas las otras tesis de autores boli-
vianos que abordasen el tema de la formación docente, de manera de
contribuir a una mayor reflexión sobre el campo, a la vez que nutrir a
estudiantes y docentes de estos institutos de más y nuevos insumos que
contribuyesen a la reflexión y a la acción en el campo. Con la inclusión
de estos 5 trabajos se completa esta entrega de 13 investigaciones.

Los estudios ahora presentados abordan temáticas diferentes y com-
plementarias entre sí que nos ayudan a concebir el campo de la EIB como
un ámbito interdisciplinario y complejo que busca dar cuenta de cómo
los sistemas educativos latinoamericanos, de siempre homogeneizantes
y uniformizadores y negadores de la diversidad sociocultural y lingüís-
tica, se van transformando paulatinamente para responder a las deman-
das crecientes de los pueblos indígenas y de sus organizaciones, los que
por medio de la educación buscan a su vez coadyuvar a la construcción
de ciudadanías diferenciadas o interculturales mejor preparadas para
funcionar en el marco de las nuevas democracias latinoamericanas que,
precisamente por el influjo y ancestral terquedad indígena, parecen,
aunque todavía lentamente, irse transformando en respetuosas y
articuladores de la diversidad y la diferencia. Esta entrega incluye, por
ejemplo, trabajos sobre aspectos inherentes a la heterogeneidad lingüís-
tica, a la diversidad cultural y también y obviamente a la educativa.

La investigación de Martín Castillo, quechua del Sur Andino perua-
no, realizada en comunidades potosinas, se inscribe en una perspectiva
de recuperación de conocimientos y prácticas ancestrales en el campo
de los tejidos. Desde este marco, el estudio penetra los ámbitos de la
socialización primaria y de la producción y transmisión de conocimien-
tos en comunidades tejedoras, y, al hacerlo, el investigador recurre a la
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lengua quechua durante el proceso de indagación, hecho que no sólo le
permite alcanzar su objetivo de mejor forma sino también ganar la con-
fianza de las personas con las que trabajó.

Sobre la base de la observación de procesos en los cuales intervie-
nen distintos miembros de la familia, de diferentes edades y sexos, se
plantea la existencia de una pedagogía comunitaria que posibilita que
quienes participan en los procesos de tejido se apropien de los conoci-
mientos necesarios para tejer. La investigación indaga sobre distintas
técnicas y diferentes tipos de tejido.

A raíz de los conocimientos detectados y descritos, se plantea la
necesidad de tomar en cuenta estos distintos saberes en los procesos
educativos formales que tienen lugar en la escuela, postulando de esta
manera la necesidad de una diversificación curricular. Para ello y en
referencia tanto a las dos comunidades estudiadas como a otros pue-
blos tejedores, la investigación recoge tanto saberes y conocimientos
como procesos metodológicos que coadyuvan al aprendizaje de los
niños y niñas.

Es precisamente a partir de este último aspecto que Martín Castillo
nos plantea en Aprendiendo con el corazón: el tejido andino en la educación
quechua que la EIB puede y debe enriquecerse aprovechando otras for-
mas de aprender y enseñar que son comúnmente empleadas en las co-
munidades andinas, en el marco de actividades socioproductivas espe-
cíficas, como en este caso las relacionadas con el tejido. A decir del autor,
es también en el campo metodológico en el cual se teje la posibilidad de
una educación intercultural, cuando se combinan o complementan es-
trategias de aprendizaje y enseñanza propias tanto de la cultura andina
como de la cultura escolar hegemónica.

Investigaciones como las de Castillo se sitúan en una preocupación
actual y relevante en la educación latinoamericana, en momentos en los
cuales, desde los sistemas educativos, se plantean sólo objetivos funda-
mentales y contenidos mínimos, o, como en el caso boliviano, un tronco
común curricular que debe ser complementado por ramas diversificadas
que den cuenta a competencias y contenidos localmente relevantes.
Muchas veces, orientaciones como éstas se quedan sólo en las propues-
tas pues a menudo los curriculistas y docentes locales carecen de la in-
formación necesaria para poder avanzar.

Ahora, la EIB boliviana cuenta con un referente útil no sólo para las
comunidades tejedoras sino también para otras pues, con base en este
ejemplo, se puede proceder a estudios parecidos destinados a recoger
y sistematizar conocimientos y prácticas locales factibles de ser lleva-
das al ámbito escolar. Estoy seguro que la lectura y análisis de estu-

Prefacio
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dios como éste en los Institutos Normales Superiores de Educación
Intercultural Bilingüe generarán interés y motivación entre docentes y
estudiantes por realizar investigaciones sobre el conocimiento y el sa-
ber ancestral.

La Paz, diciembre 2004.

Luis Enrique López



17

Resumen

La tesis describe y analiza los procesos de socialización y aprendi-
zaje del tejido en el contexto quechuaimara de los ayllus Kharacha y
Aymaya del Norte de Potosí. La investigación se centra en las impli-
caciones de gestión y negociación de elementos culturales en el apren-
dizaje del tejido.

Creemos que conocer la gestión pedagógica (disposición y negocia-
ción de elementos culturales en los procesos de aprendizaje) de los
quechuaimara, Kharacha y Aymaya en la socialización y aprendizaje
del tejido es indispensable para efectivizar los procesos de construcción
de conocimientos en los espacios escolares de la región; porque pensa-
mos que de una adecuada gestión pedagógica, depende el éxito de los
procesos educativos.

Entre los quechuaimara del Norte de Potosí, el proceso de socializa-
ción, aprendizaje y producción de conocimientos como el tejido se da en
todos los ámbitos y circunstancias del cotidiano vivir. Proceso que im-
plica diferentes sistemas de aprendizaje, que sin duda obedecen a las
particularidades socio-históricas y culturales del contexto local. Así el
sistema educativo Kharacha y Aymaya, desde la perspectiva del tejido,
se caracteriza por ser un proceso eminentemente observacional y de
autoaprendizaje. En este sentido, podemos hablar de una pedagogía del
aprendizaje.

Otra particularidad importante es que los conocimientos no se
dosifican de acuerdo a la edad de las personas, es decir, no hay dosis de
conocimientos que son destinados para ciertas edades y determinados
momentos.

Desde esta perspectiva, la tesis contribuirá a que los conocimientos
de la cultura quechuaimara, Kharacha y Aymaya, sean tomados en cuenta
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como aportes para desarrollar nuevas propuestas metodopedagógicas
interculturales.

El estudio concluye con sugerencias que servirán de insumos para
la reinvención metodopedagógica de la Educación Intercultural Bilin-
güe, que finalmente permita a los niños quechuaimara aprender
interculturalmente tomando en cuenta las diferentes formas y estilos de
aprendizaje que les son propias.

En el presente trabajo se abordan temas referidos a Tejidos, Pedago-
gía y sistemas de aprendizaje indígena.
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Qhichwapi churasqa

Qallarinapaq

“Imaynatataq ayllukuna ukhupi runakuna awayta wakichinku
wawakuna away yachanapaq.” Kay away yachaymanta watuykacharispa,
t’uqpirispa qillqasqaypim rimachkani: imaynatan ayllu Kharacha, ayllu
Aymaya ukhupi awayta yachanku. Llamk’ay qallarinaypaqmi
tapukurqani:

– Imaymanakunamantataq awayta yachanku.
– Ima pachataq awanku.
– Maypitaq awanku
– Imakunata ruwaspataq awananku.
– Imakunawantaq awanku.

Chaykunata t’uqpirispa, imakunatataq kay away yachaymanta
hap’isunman, uqarisunman, kay EIB nisqawan yachaywasikuna,
qhichwaimara wawakuna allin yachaypi yachanankupaq, imaynata
yachayta yachanku ayllunku ukhupi chayman hina yachanankupaq.

Kay qillqata phichqapi t’aqani, qallariyninmanta tukukunankama,
chaykuna kachkan:

Huk t’aqa:

Away yachaymanta pikunachus ña qillqarqankuña ñuqap
ñawpaqniyta chaykunamanta qhawani.

Resumen en quechua
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May chiqanpin, pikuna ukhupin kay away yachaymanta t’uqpi-
rimurqani.

Iskay t’aqa:

Imaynan paqarirqa kay away yachaymanta t’uqpiy, imarayku, iman
apawarqa kay away yachaymanta t’uqpispa qillqanaypaq.

Kay away yachaymanta t’uqpisqay imapaqmi allin kanqa.
Imaynatam, imakunawanmi kay t’uqpiyta ruwarqani.

Kimsa t’aqa:

Yachayniyuqkunap, hamawt’akunap ch’aqwarisqan:
Imaraykun Tawantinsuyu chiqanpi yachaywasikuna ñawpaman-

tapacha kunankamapis wak karu hawa llaqtapi yachaywasikunaman
rikch’akuqniyuq churakurqa.

Imaynan kay Tawantinsuyu llaqta ukhukunapi, qhichwaymara
runakuna ñawpaqmantapacha, kunankamapis kawsachkanku,
imaynatan yachayninkuta wiñancharqanku.

Chaykunata t’aqwirini, mana tawantinsuyullapichu, wak karu
llaqtakunapipis indio nisqa runakunapi. Kaqllachu icha wak hinachu
kawsayninku, yachayninku.

Kay t’aqata tukuchani, ñuqap musyayniywan: away yachay
t’uqpirisqaymantapacha, imaynatan qhichwayimara runakuna
yachanku.

Tawa t’aqa:

Away yachaymanta qhawarimusqay, tapuykacharimusqay,
t’aqwirisqa, t’uqpirimusqaymi kaypi churasqa kachkan. Runakuna
ima nimuwasqankumanta, ima qhawarisqaywan hunt’achispa
qillqasqa.

Pisqa t’aqa.

Kay t’aqapin kachkan imaynatachus away yachaymanta
tukuchaynin.

Imakunatan ruwana kanman kay t’uqpiymanta qhipanman. Chay
mañakuykuna churasqa kachkan.
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Imanaptinmi kay t’uqpiy ruwakun (Planteamiento del
problema)

Ñuqa nini, kay EIB nisqa yachachiywanmi manaraq allintapuni-
raqchu wawakuna yachayta atipachkanku, aswanpis qhichwaymara
wawakuna. Imarayku, manam yachachiqkuna yachachinkuchu
imaynatan wawakuna ayllunkupi yachayta yachanku chayman hina.
Kay EIB allichaqkunapis, mat’ipaqkunapis manaraqmi allintachu
t’uqpirinku imayna churasqan kay EIB allin kanman chayta.
Qhawarisqayman hinaqa hap’iylla hap’inku umankupi wak karu
llaqtakuna suyukuna (Europa) nisqapi imaynan yachachinku
chaykunata, chaymantataq kay llaqtanchikkunapi chayman hina
chhaynata yachaywasita churanku, kay llaqtanchikkuna chay
llaqtakunawan kaqllapis kanman hina. Chincha p’utuqsi ayllukunapi,
yachachiqkunapis wak hina yachachiywan yachachinku, mana ayllu
ukhukunapi imayna yachachiykunata qhawarispa.

Chayraykun nini: yachachiqkunap imayna yachachisqankuqa
manam allinchu kachkan musuq yachaykunata yachachiptinku. Hinapin
wawakuna yachaywasiman rispa sinchita ñak’arinku yachakuyta
munaspanku. Chaykunatan qhawarimurqani Chuqichaka ayllukunapi,
hinallataq Chincha p’utuqsi ayllukunapipis.

Nillanitaqmi: ichus munasun wak runakunap imayna yachayninman
hina ñuqanchikpa yachayninchikta yachachiyta chayqa, manam ima
ruwasqanchikpis allinta lluqsiy atinqachu.

Imapaqmi allin kanqa kay t’uqpiy (justificación)

kay t’uqpiywan munani:

– Qhapaq away yachaykunamanta hast’irimusqaytan yachaynituq
chiqanchaqkunaq (Técnicos), yachaywasipi yachachiqkuna
ñawirinankupaq churani, hinapis lliw runakunaq qhawarinanpaq.
Chayta qhawarispa ichachu allin ñanman astawanman
apasunman kay EIB nisqapi yachayta.

– Chay yachaykunata qhawarispa yachachiqkunata yanapanapaq,
imayna yachachiyninkupi allin yachachinankupaq.

– Qhichwaymara wawakunap allin yachayman chayanankupaq.
Ama ayllunkunap yachayninta chinkachispa hinallataq wak
yachaykunatapis yachaspa.

Resumen en quechua
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Away yachaymanta t’uqpisqap tukuchiynin (conclusiones)

Huk: Ayllu ukhupi ancha llaki tiyan, runakuna achkha iñiypi purispa
chiqninakuspa t’aqanakuchkanku .

Ancha llakillawantaqmi qhawarini ayllu Kharachapi, ayllu Aymayapi
tiyaq runakunata. Paykunan ancha chiqninakuypi, t’aqasqa purichkkanku,
sectas religiosaq, ONGs nisqa rikhurisqanmanta pacha. Paykunan lliw
runakunap sunqunta suwayta munaspanku tukuy imaymanata ruwanku.
Chayraykun runakunaqa uma muyupi kawsachkanku.

Iskay: Ayllupi yachaykuna, yachay wasipi yachaykunawan
chiqninasqa purin.

Sapa ayllu ukhupi runakunaqa yachaywasipi yachachisqa
yachaykunallatañan wawankuq yachananta munachkanku, ayllupi
yachaykunaqa (away yachayqa) saruchasqa hinañan tukukapuchkanku.

Away yachayqa pisi pisimanta hina machukunawan kuska
chinkapuchkanku. Wawakunaqa manañam awayta munachkankuchu.

Kimsa: Ayllu ukhupi yachay

Ayllu ukhupiqa manam runallamantachu wawakunaqa
yachaqakunku. Aylluqa manam runakunallachu, aswanpis tukuy ima
kay pachapi kaqmi, urqukuna, uywakuna, sach’akuna, mayukuna,
quyllurkunapis, runakuna hinan kawsayniyuq, yachayniyuq. Chay
nispaqa, chay tukuy imaymanawan tinkuspan runaqa yachan ayllu
ukhupi.

Ayllu ukhupi yachaykunaqa kay musuq saltakuna hinan purin,
manan imapis kaqllaqa kanchu. Saltakunapin ayllup yachaynin churasqa
ch’iqichasqa kachkan.

Yachanapaqqa manan ayllu ukhupi imayna runakuna awayta
yachanku chaykuna yachayllachu. Away yachanapaqqa, aswanpis,
makita, umata, chakita, sunquta, lliw kurkuta allinta churana, allintan
purichina, allin awa lluqsinanpaq, allin awaq kanapaq.

Tawa: Away yachay

Allin imapis sumaq purichiy, apay, churay, rantiy yachanapaq.
Awayta yachachkaspa runakuna kawsayninkuta ima ruwaykunawanpas
khuska apayta yachanku.

Gustullay, gustullanmi runakunataqa away yachayman apan. Ima
ruwaypis allin lluqsin, sumaq lluqsin, imapas gustuwan, sunquwan
ruwasqa.
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Imaynatan awayta yachanku:

Ayllu Kharachapi, ayllu Aymayapi runakunaqa huch’uyninkuman-
tapacha awayta yachanku. Kay away yachay ñanqa iskaypi t’aqakun:

Huk hatun ñan: iskay huch’uy ñankunapi t’aqakullantaq.
Huk huch’uy ñan: qallariypi yachaykuna. Millwa t’isay, puchkay,

k’antiy, tullpuy.
Iskay huch’uy ñan: pakallapi yachay. Away yachayta qallarichkaspanku

wawakunaqa manam runa qayllapichu awanku, aswanpis uwiha
michinapi, urqukuna chawpipi awayta qallarinku.

Iskay hatun ñan: iskay huch’uy ñanpi awayta yacharquspa runakunaqa
lluqsinku runa qayllapi awaq, yachayninkuta qispichinankupaq,
wiñachinankupaq. Wakin runakunawan qhawarinakuspa, yachachi-
nakuspa.

Yachachinakuy. Kay yachachinakuy chawpipin tarini kimsa
yachaykunata.

– Yachachinakuy. Runakunaqa runamasinkuta watuykacharispa
yachanku, paykuna pura, mana piqpa yachachisqan.

– Ayaqhatachikuy. Kaypiqa allin yachayniyuq runan aysan, pusan,
mana yachay atiq runata.

– Pallarapi yachay. Wakin runakuna mana pallaykunata away
atiqtinku wakin yachaq runakuna pallarapi wakichinku
chaymanta yachaqakunankupaq. Chay sakarapin runakuna
sapankumanta pallayta yachanku.

Kay away yachay t’uqpiymanta qhipaman ruwanapaq (su-
gerencias)

EIB nisqapi yachaqay allin ñanman yaykunanpaq, kay uraypi
kamachiy churasqaytan pichus yachachiqkuna, yachachiqkuna
kamachiqkuna allinta umanchananku.

Huk

Ayllukuna ukhupi imapas ruwanapaqqa ñawpaqtaraqmi chay ayllu
ukhupi tiyaq runakunata tapuna. Chaypin paykuna ninayku sichus
munanku icha manachus munanku imatapis ruwanata chayta. Manam
yaykurpanallachu kawsayninku ch’iqichiq, chinkachiq.

Resumen en quechua
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AI Aimara
CC Cuaderno de campo
EIB Educación Intercultural Bilingüe
*EG. E. CN2, LB. 26 06 00 Nombres. Entrevista. Cassette. Número.

Lado “B”. Fecha
DJA. E. CN1, LB. 10 02 00 Doña, Nombre, Apell. Entrevista. Casset-

te. Número. Lado “B”. Fecha
O. N7. CC Observación. Número de Observación.

Cuaderno de campo.
RE Reforma Educativa
Q Quechua.

* Los que aparecen entre asteriscos son los entrevistados que han sido conside-
rados ocasionalmente para el análisis de datos, es decir, indican a entrevista-
dos ocasionales.

En la redacción de la tesis solamente aparecen, en algunos casos, los cargos de
las autoridades, y en la mayor parte las iniciales de los nombres y apellidos de
las personas, y no así los datos completos. Se debe a que los comunarios así lo
sugirieron.

Abreviaturas
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La investigación sobre la gestión pedagógica del tejido realizada en
algunas comunidades de los ayllus Kharacha y Aymaya del Norte de
Potosí es un esfuerzo mancomunado del investigador y diferentes per-
sonas que han colaborado en su concepción, desarrollo y concreción,
especialmente las/os tejedoras/es de Pampoyo, Ururuma Baja, Vinto y
Marq’a aymaya1.

La intención del trabajo no es otra que poner en evidencia las for-
mas de cómo se negocian, gestionan y se planifican los elementos cultu-
rales, tiempo, actividades, espacios, recursos en el proceso de socializa-
ción, aprendizaje y el posterior desarrollo de los tejidos.

En ese sentido, resaltamos la importancia de la tradición textil gra-
cias a la cual se han mantenido en el tiempo las distintas tecnologías
textiles. El interés por el que se decidió estudiar el tema tiene que ver
con la riqueza que encierra la negociación, gestión y planificación peda-
gógica del aprendizaje y manufacturación del tejido, cultural e históri-
camente.

La sistematización de estos conocimientos, por cierto, aún vigentes
en las diferentes comunidades quechuaimaras, Kharacha y Aymaya,
podrá ser un valioso aporte para la implementación de nuevas propues-
tas de gestión pedagógica en la región. En este sentido, se ha hecho el
esfuerzo de dar una mirada integral a lo que significa la gestión peda-

CAPÍTULO I

Introducción

1 Esta palabra cobra diferentes acepciones escriturales, los profesores escri-
ben como merq’aymaya, los que intentan normalizar escriben como
mirq’aymaya, los políticos como merkaymaya, y los indígenas como marq’a
aymaya. En ese sentido yo opté por la forma como escriben los indígenas.
En realidad, esta palabra requiere ser estudiada adecuadamente.
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gógica del tejido, procurando sentar las bases para la reinvención de
metodopedagogías en la Educación Intercultural Bilingüe (EIB). Todo
esto para que finalmente se provea a los docentes de nuevas estrategias
y pautas metodológicas porque creemos que “lo que necesitan los pro-
fesores es un repertorio de estrategias educativas para enseñar eficaz-
mente en contextos multiculturales” (Trillos, 1999:339).

Después de una reflexión sobre la propuesta metodológica actual
de la EIB, sugerimos como alternativa la reinvención de una metodope-
dagogía intercultural compatible al mismo que pueda recuperar los
aportes de los modelos pedagógicos importados como el constructi-
vismo, y fortalezca las formas de socialización de conocimientos de la
cultura local, quechuaimara, tomando como referencia la gestión pe-
dagógica del tejido.

En cierta forma, el trabajo intenta responder a la carencia de estu-
dios sobre aspectos metodopedagógicos en contextos indígenas; el cual
trata de poner a luz los diferentes aportes para que se puedan aprove-
char y así enriquecer las prácticas de gestión pedagógica de la EIB.

La gestión pedagógica del tejido, en realidad, es un trabajo relativa-
mente nuevo, en la medida que no ha sido todavía bien estudiada desde
la perspectiva pedagógica, es decir, que no ha sido aún explotada ni
explorada, y mucho menos, por pedagogos.

Con el compromiso de seguir profundizando posteriormente el tema
les entrego esta tesis, por cierto, ella encierra un valioso tesoro del siste-
ma de gestión y negociación de elementos culturales en procesos de so-
cialización y aprendizaje del tejido quechuaimara, Kharacha y Aymaya.

Para seguir adecuadamente su lectura, la tesis está dividida de la
siguiente manera:

Capítulo I. Introducción
Esta primera parte está dedicada a la revisión de los antecedentes

del estudio y la caracterización del contexto donde se realizó la misma.

Capítulo II. Aspectos metodológicos
En esta parte se explicitan las razones que nos han movido para

realizar la investigación, y cómo las hemos llevado a cabo. El cual com-
prende el planteamiento y justificación del problema, los objetivos, y en
general los aspectos metodológicos.

Capítulo III. Fundamentación teórica
En este capítulo se desarrollan los fundamentos y las implicaciones

teóricas ligadas a la tesis. Se examinan datos y especulaciones sobre los
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sistemas de aprendizaje, los modelos pedagógicos importados y las pe-
dagogías indígenas, en el contexto local, regional e internacional. Esta
parte concluye con aclaraciones de carácter terminológico.

Capítulo IV. Presentación de resultados
En este capítulo se presentan los datos empíricos recogidos en el

trabajo de campo. Se hace en forma descriptiva y analítica, dando énfa-
sis a los sistemas de gestión pedagógica de los tejidos Kharacha y
Aymaya, y sus implicancias en el aprendizaje, tema transversal de la
tesis. Para la redacción de este capítulo se han rescatado categorías pro-
pias de la cultura local.

Capítulo V. Conclusiones y sugerencias
Este último capítulo está divido en dos segmentos, las conclusiones

y las sugerencias. Es decir, la tesis culmina con algunas pautas sugeren-
tes, esperamos puedan ser consideradas por las autoridades educati-
vas, especialistas y principalmente los docentes para mejorar sus prácti-
cas. Ya que de ellos dependerá, en gran parte, mejorar las condiciones
de la educación escolar de los niños en los contextos quechuaimara,
Kharacha y Aymaya del Norte de Potosí, y por qué no decir en todo el
contexto andino.

Resumen en lengua indígena. Aquí el lector interesado encontrará
el sustrato de la tesis resumida en quechua.

Acerca de la escritura quechua.
Aquí cabe la aclaración en cuanto a la escritura optada en la redac-

ción. En el trabajo se ha resuelto escribir con el alfabeto oficial peruano.
Entre el alfabeto oficial boliviano y peruano la diferencia radica en que
en el Perú se utiliza la grafía /h/ en lugar de la /j/ boliviana.

Transcripción y la traducción
En su totalidad las entrevistas fueron recogidas en quechua. Te-

ner el quechua como idioma materno me permitió el diálogo directo
y desarrollar una conversación rica sobre los temas afines a mi traba-
jo. El quechua Norte Potosino, boliviano, difiere muy poco del
quechua cuzqueño, el cual no dificultó de ninguna manera el desa-
rrollo de la tesis.

En la transcripción se utilizó las grafías del alfabeto oficial del idio-
ma quechua vigente en el Perú. Del mismo modo, nos hemos acogido a
la normalización escrituraria, siempre respetando las formas peculiares
de la variante Nor potosina.

Introducción
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Las palabras provenientes del castellano las hemos respetado como
tal, es decir, las hemos escrito de acuerdo a la fonología del castellano;
salvo algunos términos que ya forman parte del léxico quechua. Igual-
mente, en la traducción al castellano se conservan términos en quechua,
escritos con el alfabeto quechua.

En la traducción al castellano hemos intentado ser lo más literales
posibles, tratando de mantener en lo posible el espíritu del discurso
quechua. Sin embargo, hay términos que no pudieron ser traducidos al
castellano. En el proceso de transcripción, estoy seguro que la riqueza
del quechua se ha podido perder.

Sobre las citas y palabras sueltas en quechua y aimara. Las citas dentro
del texto, en bloque y palabras sueltas en quechua y aimara se identifi-
can en letra cursiva.

Antecedentes sobre el estudio

Con referencia a la gestión pedagógica del tejido no se ha constata-
do la existencia de bibliografías, salvo investigaciones desde perspecti-
vas lingüísticas, sociológicas, antropológicas, artísticas, iconográficas y
semiológicas. Se han consultado trabajos de este tipo para tener una
referencia amplia y precisa sobre el tejido andino.

Además, debo señalar que una gran mayoría de los trabajos encon-
trados están publicados en lengua anglosajona; y los pocos existentes
en castellano son, lamentablemente, traducción de traducciones, infor-
maciones de tercera y/o cuarta mano. Lo cual nos demuestra claramen-
te que hay muy pocos investigadores de habla castellana y casi ninguno
de habla quechua o aimara.

Haciendo una revisión de los escasos trabajos publicados en caste-
llano se ha visto que ninguno hace referencia al tejido como un recurso
pedagógico, salvo algunos que describen los procesos técnicos que se
siguen en la composición de los tejidos. En este sentido, debo señalar el
estudio realizado por Ann P. Rowe (1978), sobre “prácticas textiles en el
área del Cusco”, esto para el caso peruano. Para el caso boliviano, y en
especial, del Norte de Potosí se han consultado trabajos de Gisbert, Te-
resa et al., 1987, Sobre Arte Textil y Mundo Andino. Del mismo modo,
para el caso del Norte de Potosí se han consultado los trabajos del Pro-
grama de Autodesarrollo Campesino (PAC) Lliklla Chayantaca 1990 y
Laymi Salta 1993. Para el caso de Sucre, Bolivia, se han revisado Textiles
Tarabuco 1992, publicación de los Antropólogos del Surandino (ASUR).
También para el caso boliviano, con mucho más detenimiento se han
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revisado los trabajos de Arnold y Yapita (2000), en especial una de las
últimas publicaciones, El Rincón de las Cabezas. Luchas textuales, educa-
ción y tierras en los andes. Todos ellos realizados por antropólogos, lin-
güistas, sociólogos, historiadores y ninguno por pedagogos. En síntesis,
debo admitir que la base de mi trabajo se sustenta, principalmente, en
los trabajos mencionados.

Siendo los antecedentes de carácter más antropológico y lingüísti-
co, la presente investigación se centra, en lo que significa la gestión pe-
dagógica de los tejidos, es decir, su implicancia pedagógica, tomándose
como base los procesos de su aprendizaje.

Contexto donde se realizó el estudio

Ayllu Kharacha y Aymaya del Norte de Potosí.
En realidad hablar del ayllu Aymaya y Kharacha es como referirse a

un solo ayllu puesto que ambos comparten el mismo espacio geográfi-
co, las mismas costumbres y las mismas lenguas. En razón de las com-
patibilidades lingüístico culturales e históricas, en el presente trabajo no
se hará mención a quechuas por un lado y aimaras por el otro; es decir,
los ayllus Kharacha y Aymaya por separado, sino más bien se las consi-
derará como a un solo grupo, quechuaimara, Kharacha y Aymaya. Se-
gún propone Cerrón sería quechumara, esto desde la perspectiva lin-
güística, porque ambas lenguas, quechua y aimara han tenido orígenes
comunes. Albó, en cambio, desde la perspectiva cultural, plantea, “Más
correcto es hablar de una única cultura andina expresada en aymara o
quechua”2 (citado en Rodríguez 1996:17). Al respecto, nuestra postura,
en el caso de los Kharacha y Aymaya, es que se trata de una sola cultura
que se expresa en quechuaimara.

Además, la historia nos cuenta que los Kharacha y Aymaya siempre
han mantenido relaciones estrechas. Esto ha posibilitado que se mantu-
vieran unidos en el transcurso del tiempo como una sola cultura. Según
cuentan los tatas (personas mayores), ambos grupos han vivido perma-
nentes procesos de alianza y negociación. En ese proceso surgieron la-
zos más estrechos, los Kharacha resultaron siendo los yernos de los
Aymaya. Todos estos hechos han posibilitado la configuración de un
solo territorio, que finalmente siguen compartiendo. Esto es cultural e
históricamente, mientras política y legislativamente, según la visión y

2 Albó et al. 1989. “Para comprender las culturas rurales de Bolivia” MEC-
CIPCA-UNICEF, La Paz.

Introducción
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exigencias del estado boliviano, se habla de ayllus separados. Sin em-
bargo, cultural y cotidianamente la realidad es totalmente distinta al
discurso oficial.

Tabla 1
Población Kharacha y Aymaya del Norte de Potosí

Ayllu Cabildos Comunidades Habitantes
Kharacha 9 25 4.000
Aymaya 8 24 3.500

Fuente: Censo 1994. Centro de investigación y promoción educativa. Municipio de Uncía, Norte Potosí.

Entorno histórico

“Yo debo terminar el camino que mis abuelos me han dejado” DMT.
En la actualidad, los ayllus Kharacha y Aymaya están experimen-

tando profundas inestabilidades y rupturas, especialmente de carácter
sociocultural. Esto como consecuencia de los procesos neocoloniales. Esta
vez, las rupturas son el efecto de las acciones de las diferentes sectas
religiosas evangelizadoras, respaldadas, algunas de ellas, por institu-
ciones no gubernamentales. Las diferentes instituciones particulares y
las públicas como la escuela han hecho que las comunidades estén en
una etapa de tensión, incluso, obligadas a tomar nuevas decisiones con
respecto a su proyecto de vida. Tanto las diferentes sectas religiosas, las
escuelas y las ONGs desde sus posiciones ofertan a las comunidades “pro-
greso”, de una mejor vida en la tierra, y de salvación eterna en el cielo.
Al respecto, un comunero me dijo: “Estamos con la cabeza dándonos
vueltas, ya no sabemos qué hacer” (ver uma muyu. Cap. 4: 61).

Estas circunstancias de transición hacen que los comunarios estén
viviendo situaciones de tensión depresiva y desesperada. Razón por la
cual, una gran mayoría ahora pertenece a una u otra secta religiosa, aun-
que, en muchos casos esto vaya en contra de su herencia cultural y reli-
giosa heredada. Estas inestabilidades están influyendo en todo el que-
hacer sociocultural, incluido los tejidos. Esta situación hace que la gente
esté cediendo poco a poco, porque las sectas religiosas se duplican cada
día más y más y no descansan en sus campañas evangelizadoras visi-
tando casa por casa.

Por todo lo planteado anteriormente, se puede aseverar que las ac-
ciones operativas de las diferentes instancias afecta a toda la estructura
sociocultural, y las consecuencias son inmediatas rupturas y pérdida de
prácticas cultural e históricamente configuradas, como el tejido. Si to-
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davía hay personas aferradas a sus prácticas locales son muy pocas, que
se pueden señalar con el dedo, uno de ellos es el Tata DMT, quien nos
dijo que está luchando por terminar el camino que sus abuelos les deja-
ron como herencia.

En suma, hay un proceso emergente de reconfiguración del rostro
sociocultural e histórico del quechuaimara, Kharacha y Aymaya, un
nuevo desafío de tipo histórico- cultural.

Características generales

Según los testimonios orales de los Tata, como se les llama a las perso-
nas mayores, los ayllus Kharacha y Aymaya son descendientes de la cultu-
ra aimara; y posteriormente con la presencia de quechuas por la expan-
sión inca se tornó en un ámbito bilingüe; y más tarde con la invasión
española, el castellano se introduce en la zona, convirtiéndose así en un
contexto trilingüe (aimara, quechua y castellano). El Norte de Potosí es
actualmente identificado como una de las principales áreas trilingües del
país, con aimara, quechua y castellano, en orden de llegada (Albó 1995).

Según Albó (1995), el área andina en que mejor se mantiene la orga-
nización tradicional de los ayllus en toda su complejidad organizativa
es el Norte de Potosí. Así, en el sistema político organizativo de los Ay-
maya y Kharacha están vigentes todavía las autoridades originarias
como: Mallku, Hilanku; Kawasiri, Sursi.

Entre las principales actividades de los quechuaimara, Kharacha y
Aymaya, podemos mencionar: la minería (ahora incipiente), la agricul-
tura, la ganadería, la albañilería, y como actividad transversal el tejido.
Según Molina:

Las actividades productivas se basan fundamentalmente en la agricul-
tura, complementadas por el pastoreo y artesanía (...) además, se recu-
rre a migraciones temporales en época de invierno a diferentes centros
de producción y ciudades donde se vende la mano de obra. (Molina et
al. 1995:27)

De las comunidades donde se hizo el estudio, solamente algunas de
ellas cuentan con servicios básicos de fluido eléctrico, agua potable, y
una gran mayoría de ellas carecen de todos los servicios.

Ayllus con tradición textil

Entre los comunarios, Kharacha y Aymaya, todas las personas ma-
yores saben tejer. Los jóvenes poco a poco están dejando de hacerlo,

Introducción
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especialmente, las nuevas generaciones que pasan por la escuela y los
que migran a las ciudades. Sin embargo, a pesar de todo lo que está
sucediendo, actualmente el tejido todavía es la actividad primordial de
los Kharacha y Aymaya. Por eso, el no saber tejer implica como dice
DEM, pisar la cultura, faltarle el respeto.

Religión

La religiosidad Kharacha y Aymaya se está viendo ofuscada y frag-
mentada, seguramente, como consecuencia de los diferentes procesos his-
tóricos que le tocó vivir, y, además, por la coyuntura que actualmente
vive. La religiosidad propia del ayllu Kharacha y Aymaya, la heredada de
sus antepasados, ya no es parte esencial del sistema de producción agrí-
cola, ganadera y mucho menos de la actividad textil. Las personas que ya
pertenecen a una u otra secta han priorizando los cultos que semanal-
mente tres o cuatro veces realizan en sus respectivas iglesias. Esto ha afec-
tado directamente a la actividad ritual-textil. Razón por la cual la gente ya
no produce como antes, es decir, ha reducido en gran medida el tiempo
real que antes le dedicaba a la elaboración de los tejidos. Este hecho no
solamente reduce las horas de trabajo, sino también las oportunidades de
la nueva generación de seguir aprendiendo a tejer.

Según DAH y DMT en casi todas las comunidades se han edificado
iglesias, ya sea de una u otra secta, especialmente de la Bautista y los de
Monte Calvario. En total son aproximadamente 6 a 7 sectas religiosas
las que operan en la zona, incluida la católica. De los Kharacha y Aymaya,
hay gente que ha decidido por la Sabatista, otros por la iglesia evangéli-
ca boliviana “Monte Calvario”, y la mayoría ha decidido profesar la
Bautista.

La afiliación de la gente en una u otra secta, inmediatamente ha crea-
do fraccionamiento, dando lugar a conflictos internos y, porque no, ex-
ternos, entre los mismos comunarios, entre sectas religiosas, entre es-
cuela y comunidad. (Ver Cap. 4:61-65)

El calendario festivo ha sido reducido al carnaval y el tinku, ritual de
encuentro entre los ayllus. En las fiestas menores, los rituales ya no son
parte de la práctica cotidiana de la nueva generación. Ya muy poco se
hacen los ‘pagos’, los alcanzus, las ch’allas que se solían ofrecer a la
Pachamama, a los Apus y a los santos, cada que se iniciaba una actividad.
En algunas comunidades, se hacen todavía los t’ikachisqa, señalamiento
a las ovejas, esto en San Juan (junio) y Navidad (diciembre).

Algunas fechas que antaño eran de gran significación espiritual ahora
han sido reducidas a ferias dominicales de productos y animales. Lo
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único que se puede ver en la actualidad como constantes culturales son
algunas actitudes en el inconsciente colectivo de la gente.

Instituciones que operan en la zona

Visión Mundial

En el contexto donde se hizo la investigación, una o dos veces me
encontré con personas que trabajan para/ con la ONG Visión Mundial
(VM). Sobre la presencia de esta institución en el sector se ha conversado
con algunos comunarios y autoridades. Un comunero al referirse a tal
institución no dudó en decir que era el padrino de la secta religiosa Bau-
tista.

PAC

Otra institución que ha trabajado con los comunarios de la zona es
el Programa de Autodesarrollo Campesino (PAC). Entre una de sus lí-
neas de acción, tal vez la principal, está la investigación. Resultado de
investigaciones de tipo etno-histórico han logrado publicar, entre otras
cosas, 1) Laymi Salta, y 2) Lliklla Chayantaka, ambas referidas a los tejidos
de la zona. Estos trabajos en la actualidad se han convertido en testimo-
nios de la ingeniería textil, expresión mayor de los ayllus del Norte de
Potosí. Al mismo tiempo, es un material de consulta valioso para los
investigadores interesados en el tema. Los esfuerzos del PAC han estado
dedicados a promocionar y fortalecer el arte textil tradicional de la re-
gión.

El tipo de instituciones, como (VM) actúan de hecho llevados por
sus intereses particulares, principalmente, de evangelización, y el efec-
to, de hecho es, en parte, la disgregación de la cultura local.

Introducción
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En cierta forma, la tesis está urdida y tejida con mucho afecto y de-
dicación exclusiva. En cada detalle procuré poner todo mi corazón y
mis manos de tejedor. La tesis es el resultado de un gran esfuerzo des-
plegado, antes, durante y después de su concepción. Cada momento
dedicado a su realización significó un verdadero trabajo de tejedor. Fi-
nalmente, vivir intensamente la tesis me permitió aprender lecciones de
rigurosidad académica.

Antecedentes

El anteproyecto nace como consecuencia de tres trabajos de campo
anteriores3, gracias a la demanda del Ministerio de Educación Cultura y
Deportes de Bolivia. Durante la realización de estos trabajos, se han ob-
servado de cerca los logros y dificultades de la Reforma Educativa (RE)
en lo que respecta a la gestión pedagógica en las aulas. Lo que me pre-
ocupó de sobremanera durante las investigaciones, no fue el tipo de
materiales que los maestros empleaban; tampoco la situación de los
ambientes socio–pedagógicos donde se daban los procesos educativos;
ni mucho menos la gestión administrativa de los centros educativos,
más bien fue la forma cómo los docentes trataban a los niños en los
procesos de construcción de los nuevos conocimientos, basándose en
criterios unilaterales impuestos por la escuela. Los niños en ningún

CAPÍTULO II

Metodología

3 I,II y III fase de la investigación de CL2 en los contextos quechuas del Norte
de Potosí y Sucre. Realizados en 1998 y 1999 respectivamente.
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momento eran atendidos de acuerdo a las pautas culturales y estrate-
gias de aprendizaje propias. Por el contrario, éstos eran sometidos a las
formas de enseñanza y aprendizaje que el docente conocía. Este aspecto
se convirtió en el centro de mi atención y el tema subyacente de esta
tesis.

Procedimiento metodológico

Primera etapa

Anteproyecto

“Gestión cultural: formas de enseñar y aprender los tejidos en la
comunidad de Ururuma. Aportes para la reinvención de metodologías
de enseñanza en EIB”.

Primer trabajo de campo

El tipo de trabajo realizado en esta ocasión fue de vagabundeo y
exploración. En concreto, se trató de contextualizar la investigación, re-
coger datos previos sobre la zona de estudio y bibliografía sobre el tema.
También se trató de hacer contactos y coordinaciones con las diferentes
instituciones públicas y privadas, con las organizaciones comunales ori-
ginarias, y otras personas del lugar, con miras a las siguientes etapas
que serían de consolidación del proyecto y el segundo trabajo de cam-
po. En síntesis, el primer trabajo consistió en iniciar una prospección
sobre el posible tema de investigación y posibilitar las condiciones del
mismo en el ámbito correspondiente. Con este primer trabajo se consi-
guió resultados como; una base de datos sobre la información bibliográ-
fica, notas de campo, grabaciones y transcripciones de entrevistas, con-
venios, acuerdos y apoyos. El trabajo se realizó del 17 de enero al 12 de
febrero del 2000.

Buscando el espacio ideal. El primer contacto con las comunidades

No puedo olvidar lo que me pasó cuando visité por primera vez el
poblado de Cala Cala del ayllu Layme Puraka. Un día a las 7 de la
mañana llegué al lugar caminando desde Marq’a Aymaya, pensando
que ese lugar sería mi futuro ámbito de trabajo donde haría mi inves-
tigación, no sólo porque yo lo quería, sino porque muchas personas
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me habían sugerido así. Decían que ese poblado era el más importante
en cuanto a la tradición textil. Al llegar, inmediatamente caminé la
población de arriba para abajo y por los costados. Finalmente aterricé
en la plaza junto a un grupo de gente que estaba haciendo’ch’ullu. Al
primer contacto verbal, ellos cuestionaron mi identidad, les dije quién
era, les hablé de mi proyecto, del motivo que me tenía en el lugar.
Ellos siguieron preguntándome y repreguntándome, una y otra cosa,
hasta que llegó el momento de no poderles satisfacer. Entonces empe-
zaron a dudar de todo lo que decía. Ningún documento ni argumento
alguno les pudo convencer. Como tal, sus insatisfacciones, les llevaron
a pensar lo que quisieron de mí. No dejaron de decirme que yo podía
ser el espía enviado por los Qaqachaka (comunidad perteneciente a
Oruro, ubicada en la frontera con el Norte de Potosí, contrincante de
los Laymi). Sin dejar de tener razón, algunas personas manifestaron,
“no podemos confiar en ningún extraño”. Lo que quedaba claro era
que yo no era del lugar, nunca antes me habían visto. Aunque en ese
momento teníamos y compartíamos algo en común, la lengua quechua,
con muy pocas variaciones, que pasaron inadvertidas. Estoy seguro
que mi peor defecto fue no haberles mostrado mi documento de iden-
tidad. En esa circunstancia pensé no importunarlos más con mi condi-
ción doblemente extranjera. Así fue que sin pensarlo dos veces, en con-
senso, me dieron el ultimátum, que no estaba autorizado para hacer
ningún trabajo en la comunidad, y que inmediatamente debía aban-
donar el lugar. Así es como acabó mi sueño de hacer mi investigación
con los ayllus Laymi-Puraka.

Después de esta experiencia en Cala Cala, decidí quedarme con
los Ayllus Kharacha y Aymaya, del distrito de Uncía. Allí había esta-
do en ocasiones anteriores, después de 1998 que los visité por prime-
ra vez, por lo que la gente de alguna manera me conocía y les era
familiar.

Durante mi permanencia en el campo, en esta primera salida, tra-
bajé de la siguiente manera: En las mañanas hacía visitas a las comuni-
dades en forma improvisada, sin ninguna agenda precisa. Si se daba
la oportunidad de encontrar personas tejiendo en el camino, de inme-
diato me aproximaba; conversaba con ellas/os, las observaba y a ve-
ces las entrevistaba. La mayor parte del tiempo permanecí en las co-
munidades junto con los comunarios. Aunque en otras ocasiones salía
de las comunidades para visitar a las diferentes instituciones y perso-
nas en Llallagua y Uncía.

Las diferentes acciones realizadas en esta primera salida, constitu-
yeron pasos previos para las posteriores salidas de campo.

Metodología
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El “investigador”, el tema de estudio y la población elegida

Mi experiencia preliminar con la población y el tema fue muy satisfac-
toria y gratificante, porque junto con los comunarios construí la gran parte
del proyecto y de lo que después pasó a ser mi proyecto de investigación.

Después de esta primera parte del trabajo, me volví a convencer de
lo que quería investigar, es decir, de mi anteproyecto, y el futuro perfil
del proyecto; aunque el hecho de haber decidido por un tema poco es-
tudiado, me retaba a desplegar doble o triple esfuerzo. Sin embargo, lo
más gratificante era que el proyecto iba tomando cuerpo en la medida
que me iba integrando a las comunidades, a partir de intereses y necesi-
dades, de mutuo acuerdo. Al mismo tiempo que me iba entregando y
familiarizando con el tema.

Planteamiento del problema

Con las nuevas propuestas educativas con enfoques de EIB, actual-
mente en proceso de implementación en los países andinos para las di-
ferentes poblaciones, especialmente, indígenas, últimamente se ha visto
un considerable avance en lo que respecta a la normatividad legislativa,
jurídica, administrativa, y por qué no decir pedagógica.

Sin embargo, se observan todavía algunas dificultades en cuanto se
refiere al nuevo enfoque metodopedagógico de la EIB. En el caso boli-
viano, la preocupación principal es la implementación sesgada de la
propuesta. Es decir, no hay compatibilidad y pertinencia de la metodo-
logía propuesta teóricamente con la práctica de gestión pedagógica de
las culturas locales. Si estamos hablando de una educación intercultural,
lo que inmediatamente corresponde es operativizar una metodología
que esté acorde a la gestión también intercultural.

En este momento, las preocupaciones se traducen en el desconoci-
miento de los sistemas de aprendizaje y las prácticas de gestión pedagó-
gica de las diferentes culturas indígenas; en nuestro caso, el quechuai-
mara, Kharacha y Aymaya por parte de los técnicos de la reforma y los
profesores. Consecuentemente, el desconocimiento de estos elementos
en los procesos educativos escolarizados hace que la construcción de
los nuevos conocimientos ofertados por las escuelas sea obstaculizada,
y por ende, no lograda óptimamente. Esto es aún más preocupante cuan-
do se trata de implementar un modelo único de EIB con modelos peda-
gógicos importados, desconociéndose las particularidades
socioculturales y pedagógicas de las culturas indígenas.
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Como resultado de anteriores trabajos de campo4, realizados en el
Norte de Potosí y Sucre en contextos quechuaimara, pudimos ver que
las metodologías o las formas de enseñanza propuestas por los técnicos
“especialistas” de la RE y aplicadas por los docentes en las diferentes
escuelas de la EIB, en contextos quechuaimara, no eran las más reco-
mendables a la hora de “transmitir” los nuevos conocimientos a los ni-
ños, fundamentalmente, porque no consideran los procesos de gestión
pedagógica local.

Lo cierto es que los niños al pasar de un sistema de aprendizaje pro-
pio de su cultura, al sugerido por la escuela, experimentan cambios des-
concertantes socio pedagógicos, psicológicos y cognoscitivos, los cuales
de ninguna manera favorecen el proceso educativo. Tal es el caso de
niños que por primera vez asisten a la escuela, después de unos días de
permanencia nunca más vuelven a ir. ¿Por qué? Por el hecho de no ser
comprendidos y atendidos de acuerdo a sus particularidades socio
cognoscitivas.

Los nuevos enfoques psico-pedagógicos del constructivismo y la
pedagogía activa han resultado ser valiosos aportes en ciertos sectores,
especialmente urbanos. Pero en los contextos rurales andinos, especial-
mente, entre los quechuaimara, su aplicación carece todavía de muchos
elementos para poder ser, ciertamente, efectivos, como proponen los
especialistas.

En ese sentido, los modelos pedagógicos importados y mal inter-
pretados, como el constructivismo, al momento de ser implementados
en los procesos educativos, no tienen ningún resultado positivo; es más,
no son lo suficientemente eficaces para desarrollar las potencialidades
cognitivas de los niños indígenas rurales en los ámbitos escolarizados y
menos, sino se toman en cuenta las particularidades locales y sociocul-
turales de aprendizaje.

En la actualidad ya no está en la agenda de discusión académica ni
política aquella preocupación, sobre en qué lenguas se debe enseñar y
qué cosas se debe enseñar, aunque podría decirse que esto sigue siendo
un problema resuelto a medias (caso de la enseñanza de lenguas L1 y L2
en programas EIB). Lo que sí cobra vigencia en la agenda de discusión,
en este momento, es el tema de cómo enseñar a los niños indígenas
hablantes de más de dos lenguas, en contextos donde la gestión peda-
gógica local es también diferente.

4 Investigación de CL2 en los contextos Quechua, Aimara y Guaraní en Boli-
via, en los años 98 y 99.

Metodología
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La implementación del modelo único de EIB en algunas regiones de
Bolivia, en la actualidad, ha generado malestares en la población usua-
ria. Los indígenas se sienten afectados e invadidos por una propuesta
que no responde a sus expectativas culturales y educativas. Esto quiere
decir, que se ha forzado la fórmula educativa de la EIB en lugares donde
no correspondía. El caso del Norte de Potosí es una clara muestra de
esta incongruencia. Parece ser que los técnicos de la reforma no cono-
cían muy bien a los usuarios para quienes estaban elaborando la pro-
puesta educativa. En una zona lingüística y culturalmente compleja,
donde se hablan tres lenguas a la vez, aimara, quechua y castellano han
implementado una propuesta bilingüe, quechua y castellano, descono-
ciendo así una lengua y una cultura, la aimara. Además, se implementó
una propuesta de gestión pedagógica que no toma en cuenta las formas
de gestión pedagógica indígena local.

Lo que quiero decir es que, actualmente, la propuesta de la EIB está
en pleno proceso de experimentación, por lo que todavía carece de ele-
mentos para su adecuada implementación a la luz de la dimensión cul-
tural real del país.

Objetivos

Objetivo general

Describir y sistematizar la gestión y negociación de elementos cul-
turales en procesos de socialización y aprendizaje del tejido en las co-
munidades del ayllu Aymaya y Kharacha, distrito de Uncía, provincia
Rafael Bustillo, departamento de Potosí (Norte Potosí) para sugerir nue-
vas pautas metodológicas en la EIB.

Objetivos específicos

Identificar formas de aprendizaje en el tejido.
Clasificar las formas de aprendizaje del tejido utilizando las catego-

rías de la cultura local.
Identificar los elementos temporales, espaciales y técnicos en proce-

sos de aprendizaje del tejido.
Sugerir pautas para la reinvención de metodologías en la EIB.
En el entendimiento de Guba y Lincold (1981), el estudio pretende

conseguir los siguientes objetivos: representar y describir situaciones o
hechos (el proceso del aprendizaje del tejido) y enseñar, proporcionar
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conocimiento o instrucción acerca del fenómeno estudiado (pedagogía
del tejido) [para mejorar las condiciones educativas] (Citado en Rodrí-
guez et al)5

Preguntas de investigación

¿Cómo se aprende a tejer?
¿Qué formas de aprender a tejer existen en las comunidades del ayllu

Kharacha y Aymaya?
¿Cuándo (momento), dónde (espacio) y en qué ritmos se dan los

procesos de aprendizaje de los tejidos?
¿Cómo se organizan los espacios y los tiempos de aprendizaje?
¿Qué elementos y quiénes intervienen en el proceso de aprendizaje

de los tejidos?
¿Cómo pueden aprovecharse las formas de aprender los tejidos para

dar pautas para reinventar nuevas metodologías en la gestión pedagó-
gica de la EIB?

Justificación

La investigación pretende responder a algunas de las dificultades
que atraviesa la propuesta de la EIB en los contextos andinos quechuai-
mara del Norte de Potosí de Bolivia. Especialmente, a lo que se refiere a
la gestión pedagógica, las formas de enseñanza aprendizaje sugeridas
por la reforma y aplicadas por los docentes en los diferentes contextos
escolares.

La gestión pedagógica aplicada de los docentes en los procesos edu-
cativos ha generado conflictos entre los padres de familia y la escuela.
Los padres de familia se han incomodado por la forma como los “ins-
truyen” a sus hijos. Ellos dicen que sus hijos no han sido enviamos a la
escuela para que les enseñen a jugar ni para que los conviertan en per-
sonas flojas. Es más, no son bien vistas las formas como los profesores
enseñan ciertas habilidades, tales como hacer animalitos de barro, que
en la cultura local cobra un significado religioso ritual. Complementan-
do a esto, podemos decir, que los juegos, como dicen Arnold y Yapita

5 Guba, E.G. y Lincoln, Y.S. 1981. Effective evaluation. San Francisco, CA:
Jossey- Bass. Citado en Rodriguez 1996.

Metodología
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(2000), fomentan una ruptura con los modos de producción comunales,
sus prácticas textuales y fundamentalmente con el sistema educativo
local.

Los padres de familia, no por gusto, reclaman por la forma como
trabajan los profesores. No es que estén contradiciendo o molestando,
por ejemplo, al pedir que a sus hijos se les siga dando muestras en sus
cuadernos, hecho que está prohibido por la RE. Esto tiene que ver preci-
samente con los estilos y formas de aprendizaje propios de la cultura
local, y al mismo tiempo, obedece a los elementos rectores de tipo cultu-
ral y religioso. Y estamos seguros que desde la perspectiva del aprendi-
zaje del tejido, es posible explicar los procesos socio cognitivos que im-
plican la construcción de conocimientos entre los quechuaimara.

Los niños quechuaimara, que acceden a los contextos escolares tien-
den a sufrir una serie de dificultades de carácter social, psicológico y
cognoscitivo, por falta de un adecuado apoyo metodopedagógico, y esto
fundamentalmente, por el desconocimiento de las pautas culturales lo-
cales de construcción y procesamiento de los conocimientos. Un solo
ejemplo, enseñar matemática básica (figuras geométricas) a los niños
indígenas en el salón de clases, haciendo dibujos en la pizarra y mostran-
do libros, nos preguntamos, ¿será lo más adecuado? Si nos damos cuen-
ta es una actividad totalmente contradictoria, en el sentido de que en la
cultura de los niños del lugar, el libro y la pizarra no son muy significa-
tivos que digamos, ni mucho menos el libro. Pero lamentablemente, es
así como se está enseñando en algunas escuelas de EIB.6 El proceso más
adecuado podría haber sido. 1) partir del contexto del niño, y 2) consi-
derar las referencias socio culturales propias. Para este caso el tejido
muy bien podría ser un material didáctico útil. De lo descrito podemos
deducir que todo esto tiene una explicación, y esta es el desconocimien-
to de los sistemas de aprendizaje y gestión de los elementos culturales
significativos locales existentes en la zona por parte de los profesores.

En ese sentido, la investigación tiene el propósito de alcanzar algu-
nas sugerencias para posibilitar la reinvención de nuevas metodologías
en la educación intercultural bilingüe.

En síntesis, el trabajo se encamina, con firmeza, a poner en eviden-
cia los conocimientos milenarios de la cultura quechuaimara del Norte
Potosí con respecto a la gestión pedagógica del tejido. Porque como dice
Trillos (1996), las poblaciones indígenas pueden contribuir con aportes
valiosos, que desde una perspectiva de acumulación de conocimientos

6 Observación de una sesión de matemática en la escuela de Paredón (1999).
Niños quechuas de 3er curso.
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(...) estos pueblos han creado, desarrollado, almacenado y transmitido
durante milenios y que cuentan con logros que pueden mostrar al resto
de la humanidad. Estos conocimientos, al ser aprovechados en forma
adecuada pueden ayudar a mejorar las condiciones educativas en las
que se insertan los niños indígenas.

De lo que se trata entonces, no es solamente de reconocer los apor-
tes de la cultura local y valorarlos como patrimonio, como suele hacerse
con los conocimientos de los pueblos indígenas andinos, sino valorarlos
y aprovecharlos.

Sólo así estaremos posibilitando que los conocimientos milenarios
de los pueblos quechuaimara puedan circular y ser aprovechados en el
campo educativo, no sólo en la reinvención de nuevas metodopeda-
gogías, sino también en el lanzamiento de nuevas propuestas de gestión
educativa. Como dice Trillos, “Valorando la educación propia que remi-
te a aportes desde las comunidades para establecer el o los modelos
educativos a partir de los sistemas de socialización y pedagogías indí-
genas...” (1996:335). Esto quiere decir que, primero debemos aprove-
char lo propio, y a partir de allí establecer los nuevos sistemas de ges-
tión educativa.

Unidad de análisis

La unidad de análisis viene a ser la gestión pedagógica del tejido,
como actividad colectiva, en algunas familias y personas de la pobla-
ción Kharacha y Aymaya. Esto quiere decir que el estudio se centra en la
actividad del tejido.

El enfoque disciplinario en el que se inscribe la investigación es
eminentemente pedagógico, con características socio cognoscitivas y
antropológico-culturales.

Pedagógico, porque describe y analiza la gestión pedagogía del teji-
do. La investigación se centra en examinar, detallada, completa y
sistemáticamente el proceso de aprendizaje del tejido, en algunas co-
munidades de los ayllus Kharacha y Aymaya del Norte de Potosí.

Socio cognitivo, se trata de observar y describir las interacciones so-
ciales que se dan dentro de las comunidades para poder identificar las
estrategias básicas de aprendizaje del tejido.

Histórico, Antropológico cultural, el estudio se realiza en un contexto
concreto del Norte de Potosí, en las comunidades del ayllu Kharacha y
Aymaya. En este sentido, se trata de un grupo humano con particulari-
dades históricas y culturales propias.

Metodología
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Segunda etapa

Proyecto de tesis

“Pedagogía del tejido andino. Aportes para la reinvención de
metodopedagógicas en Educación Intercultural Bilingüe”.

Esta segunda parte del trabajo de campo del proyecto de investiga-
ción se organizó en dos fases de ocho semanas.

Primera semana:

Fase previa:

Re-coordinación con las autoridades educativas, autoridades comu-
nales e instituciones de apoyo.

Reencuentro con los comunarios y reinstalación de mi estadía en la
comunidad.

Presentación de la propuesta de investigación a la comunidad en
una reunión comunal formal, conversaciones y reflexiones. Esto con la
finalidad de que los participantes estén conscientes de lo que se trata; y
al entender qué se está estudiando puedan tomar interés y brindar co-
operación en el desarrollo de la investigación.

Re-configuración de la muestra (confirmar). Conversaciones-acuer-
do con las diferentes familias y personas con las que se había previsto
trabajar.

Segunda semana

Fase I

Como estaba previsto, el trabajo de investigación se inició sistemáti-
camente: Observación- sistematización- observación, sucesivamente;
conversaciones informales, grabación de entrevistas y fotografiado. Este
mismo proceso se siguió durante las seis semanas restantes.

Los datos se recogieron, principalmente sobre la base de conversa-
ciones informales, observaciones, entrevistas y fotografía.

Conversaciones informales y ocasionales.

La finalidad de estas conversaciones era la de socializar las ideas
emergentes e intercambiar opiniones con los comunarios. Las conversa-
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ciones se hacían en diferentes momentos y situaciones, en la chacra, en
el camino, en la casa, en las fiestas y ferias. Para sistematizar las conver-
saciones se utilizó un ideario, un cuaderno que contenía un repertorio
de ideas emergentes referidas a la investigación, que posteriormente han
servido como preguntas guía de las entrevistas y temas ejes de las con-
versaciones formales.

Entrevistas

Logrados los ejes temáticos, y teniendo las preguntas guía se proce-
día a hacer las conversaciones formales. La finalidad de las entrevistas
en rigor, era recoger de los comunarios informaciones correspondientes
a los diferentes aspectos de la investigación. Las entrevistas fueron gra-
badas. Después de cada entrevista se procuraba hacer conversaciones y
reflexiones sobre los datos obtenidos, con la finalidad de enriquecerla,
esto en horas de descanso o inmediatamente después de las entrevistas
y observaciones.

Algo importante: a medida que pasaba el tiempo y se iba experi-
mentando, las entrevistas permanentemente seguían reelaborándose (Al
escuchar la primera entrevista grabada y la última, uno puede notar
claramente la diferencia).

Una de las estrategias que el investigador debe considerar antes de
“aplicar” una entrevista o un cuestionario, es saber perfectamente en
qué circunstancias hacerlo, cuándo, dónde y cómo. De ello depende en
gran medida el éxito de la entrevista. Al mismo tiempo, es importante
tener información precisa sobre cuántos idiomas se hablan en el lugar, y
cuál es la variedad hablada de los entrevistados.

Para entrevistar a las personas, el primer paso era asegurarme que
estuvieran realizando los tejidos. Quería encontrarlos en su cancha, es-
pacio donde trabajan, porque como el dicho popular dice “cada gallo
canta mejor en su corral.” Entonces podía conversar con cada una de las
personas cómodamente en su lengua, ya que las condiciones estaban
dadas adecuadamente: ellos estaban en su espacio, haciendo el trabajo
de su especialidad, por decirlo así. Así podían valerse de todo lo que
tenían a la mano para explicarme con detalles lo que yo quería saber.

Las entrevistas fueron hechas después de un largo tiempo de convi-
vencia, en general en la última etapa del trabajo.

Debo admitir, el trabajo de ninguna manera es perfecto ni pretende
serlo, por la misma naturaleza de la investigación.

Yo tenía la seguridad de que mi quechua era compatible en todo
aspecto con el de mis entrevistados, en cierta forma, estuve convencido

Metodología
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de ello, porque las veces que trabajé con algunos de ellos en 1998, y
posteriormente en 1999, nunca había tenido problemas de ningún tipo.
Es más, ahora, durante las entrevistas no había tenido dificultades.
¿Cuándo surgieron las dificultades? La dificultad surgió en las conver-
saciones de orden mucho más técnico, por ejemplo, cuando las perso-
nas para referirse a cierta técnica en el procesado del tejido empleaban
términos quechuas aimarizados o a la inversa; por ejemplo, hap’iqakuy;
qipnaqay, etc., a veces utilizaban términos castellanos aimarizados y que-
chuizados o a la inversa, como tilt’ay (por urdir).

La entrevista base, al inicio, estaba estructurada en base a 10 pre-
guntas. Las cuales en el proceso de su aplicación, y dependiendo de
quien se trataba (tipo de persona entrevistada), en algunos casos se iban
estirando, en otros comprimiendo; también hubo casos en que perma-
necieron como tales. Este achicamiento o dilatamiento de las entrevistas
tuvo que ver con factores como la procedencia (el ayllu), la religión, la
escolaridad y principalmente con la confianza. Por ejemplo, no era igual
entrevistar a un Bautista que a un católico. A eso se debe que hay entre-
vistas grabadas que en muchos casos han llegado a 50 ó 60 preguntas de
30 a 40 minutos; pero también otras de las preguntas que no han durado
ni 10 minutos.

Observaciones

Durante el trabajo de campo, las observaciones que se hicieron han
sido fundamentalmente del tipo participante. Las observaciones parti-
cipantes han sido realizadas principalmente desde dos ópticas. La pri-
mera, muy general, que abarcaba todos los momentos de la vida coti-
diana, y la segunda, centrada en situaciones muy concretas de las
diferentes actividades, principalmente la textil.

En los primeros días del trabajo de campo, mi concentración estaba
dirigida a mirar y registrar todos los acontecimientos vivenciales en su
magnitud, es decir, no dejaba inadvertido el mínimo de los detalles, desde
que amanecía hasta que anochecía. Pero a medida que transcurría el
tiempo, mi trabajo se iba especificando y especializando en aquello que
en el fondo me interesaba, la actividad del tejido. Igualmente, cuando
me tocaba adentrarme en mi unidad de análisis optaba por seguir la
misma lógica, primero miraba el tejido en su integridad (cómo se hacía,
cuándo, quiénes lo hacían, de qué materiales, con qué instrumentos, etc.),
para luego introducirme en sus detalles técnicos.

Este hecho me obligó a distribuir las últimas semanas de mi tiempo
por actividades concretas en el quehacer del tejido. Por ejemplo, una
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parte del día solamente observaba la técnica del ‘telado’ (urdido), otro
día la técnica del ‘pallado’, y así sucesivamente.

Para hacer el vaciado de los datos observados, utilicé fichas de siste-
matización. Generalmente después de las observaciones registradas en
el cuaderno de campo.

Los primeros días de convivencia con las familias, se me hizo difícil
ser meticuloso en sus quehaceres cotidianos. Despertar junto con ellos,
estar en el mismo lugar, en la cocina, en los corredores, en las chacras;
seguirles por donde iban, cargando mi cuaderno de tamaño oficio. A
veces presentía que les causaba aburrimiento, les perjudicaba el normal
desarrollo de sus proyectos de vida. Felizmente con la venia de cada
una de las personas, sabían cuáles eran mis intenciones. Todo ello no
fue suficiente para librar situaciones imprevistas, como la conducta cam-
biante de la gente. Los primeros días fueron muy cuidadosos en mos-
trarme sus actividades y sus atenciones, queriendo controlarlo todo,
como diciendo que todo tenía que ser perfecto a mis ojos.

A medida que el tiempo avanzaba, y la confianza se apoderaba de
las personas, la artificialidad se iba convirtiendo en situaciones auténti-
cas. Yo convertido en parte de las familias, en algunos casos un hijo más,
en otros, un hermano (forma de llamarse entre los congregados de una
iglesia). Pasados los momentos difíciles, nunca han dejado de ser ama-
bles conmigo, como dijeran mis amigos, parece que siempre termino
ganándome el cariño de la gente.

Fotografías

El tipo de fotografías tomadas son de carácter, no sólo testimonial,
sino fundamentalmente especializado, es decir, este tipo de fotografías
sirven de datos para análisis y el procesamiento. Se intentó hacer un
archivo sistemático para su manejo adecuado (Ver Anexo N1). Los da-
tos fotográficos son procedentes del Norte de Potosí y Tarabuco, Sucre.

Tipo de investigación

La investigación planteada tiene un alcance exploratorio-descripti-
vo, sin descartar la posibilidad de una aproximación analítica explicati-
va. Sin embargo, el énfasis está dado en lo descriptivo: cómo y de cuán-
tas formas se pueden aprender a tejer, en qué circunstancias, quiénes
intervienen en el proceso, cómo se organizan los espacios y tiempos.
Todo enfocado desde una perspectiva cualitativa, entendido éste como
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un proceso de elucubración de situaciones o fenómenos socioculturales
concretos, con la finalidad de entenderlos dentro del marco de referen-
cia de los mismos actores. Donde el observador llega a ocupar física y
emocionalmente la posición del entrevistado y así comprender mejor
los hechos que lo rodean (Stromquist. Citado en Díaz C, María. 1998:
30)7.

El estudio es de carácter factual intrínseco porque no se trata de un
estudio hecho desde afuera, sino más bien desde un compenetramiento
e integración en la comunidad, desde el cual se mira el proceso de apren-
dizaje del tejido, sus implicancias sociales, culturales, espirituales y fun-
damentalmente socio-pedagógicas. Cabe destacar el intento émico de la
investigación ya que se recupera en el proceso investigativo las catego-
rías propias de la cultura local. Es decir, el trabajo en alguna forma refle-
ja la posición de los propios actores expresadas en sus propios códigos y
categorías.

La investigación está inscrita dentro de la modalidad observacional,
porque se apoya fundamentalmente en la observación y sus modalida-
des, participante y no participante como las principales técnicas. Se acom-
paña el proceso con esfuerzos micro analíticos (análisis de ciertas técni-
cas especializadas) y micro etnográficos (por tratarse de situaciones
vivenciales). En el primer caso, haciendo el esfuerzo de concentrarse en
el proceso de aprendizaje del tejido. En el segundo caso, de convivencia
y observación; donde se observa y vive con unidades familiares y per-
sonas en espacios concretos.

Enfoque de la investigación

La presente investigación se inscribe dentro del enfoque etnográfico
de la investigación cualitativa. Siendo el propósito del trabajo conocer y
entender los procesos de socialización y aprendizaje del tejido en los
contextos de los ayllu Kharacha y Aymaya del Norte de Potosí, a partir
de la observación participante, principalmente.

Aunque la intervención es de carácter eminentemente observacional,
se han hecho uso de otras estrategias como las conversaciones informa-
les, las fotografías y las entrevistas. Al respecto Rodríguez et al 1996:32
manifiestan:

7 Stromquist, Nelly. S/f. “La relación entre los enfoques cualitativos y cuanti-
tativos” (apuntes).
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La investigación cualitativa implica la utilización y recogida de una gran
variedad de materiales –entrevista, experiencia personal, historia de vida,
observaciones, textos históricos, imágenes, sonidos– que describen la ruti-
na y las situaciones problemáticas y los significados en la vida de las perso-
nas.

En el trabajo se dio énfasis a la exploración profunda de la naturale-
za del fenómeno estudiado con un tiempo suficiente en el escenario de
los acontecimientos, convivencias temporales, visitas permanentes, ob-
servaciones y entrevistas. La cual permitió estudiar la realidad, tal y
como sucede, intentando sacar sentido de, o interpretar, los fenómenos
de acuerdo con los significados que tienen para las personas implicadas
(Rodríguez et. al 1996).

La estrategia metodológica asumida en el trabajo, además de ser
adecuada al tipo de investigación, permitió el involucramiento y con-
vivencia con la comunidad, la cual de alguna manera garantizó la
recogida productiva de datos y su posterior análisis. Como dice
Walcott (1992), el trabajo se concentra en tres actividades fundamen-
talmente: experimentar/ vivir, preguntar y examinar” (citado en
Rodríguez et.al 1996:39)8. Según Van Maanen (citado por Tesch,
1994:50)9 “es el estudio de la experiencia vital, del mundo de la vida,
de la cotidianidad”

Dominios de la investigación

Para lograr una aproximación eficaz a los procesos de socialización
de conocimientos en el aprendizaje de los tejidos, en los ayllus Kharacha
y Aymaya, se decidió recabar información fundamentalmente en dos
dominios, esto con la finalidad de contrastar los resultados obtenidos
en cada uno de ellos.

1) Procesos de socialización de conocimientos en el aprendizaje de
los tejidos y cómo se dan cotidianamente.

2) Opiniones de madres, padres, abuelos y niñas sobre cómo han
aprendido a tejer o cómo están aprendiendo.

8 Wolcott, H.F. Posturing in qualitative research. En: M.D. Lecompte, W.L.
Millroy y J.Preissle (Eds), The Handbook of Quality Research in Education.
Nueva York: Academic Press (pp. 3-52)

9 Van Maanen, M. Researching lived experience. Londres: Althouse.

Metodología



El tejido andino en la educación quechua52

En el primer caso, de los procesos de socialización de conocimien-
tos, se han tomado en cuenta tres componentes fundamentales para su
desarrollo: participación interactiva, procesos metodológicos y estrate-
gias de aprendizaje. En cuanto a la interacción, se ha considerado la
modalidad de participación (participación de los niños, especialmente,
en los diferentes momentos de construcción de los tejidos), como facto-
res que pueden incidir (organización de actividades y tiempo; despla-
zamiento de los padres, abuelos, niños y niñas, tanto en el ambiente
familiar, como en el comunal; formas de trabajo y uso de materiales).

En cuanto a los procesos metodológicos de socialización se ha dado
especial atención a las acciones concretas que desarrollan los padres,
abuelos, hermanos y vecinos en los procesos de socialización y aprendi-
zaje de los tejidos. Finalmente, nuestro centro de investigación estuvo
dirigido a identificar las diferentes estrategias de aprendizaje utilizadas
por las diferentes personas.

Del análisis de las acciones de los padres, hermanos mayores, ve-
cinos y amigos durante el desarrollo de las diferentes actividades rea-
lizadas en el ambiente familiar y comunal, posteriormente se podrán
inferir cuáles son las estrategias de enseñanza si las hay. Así mismo, la
observación de estas actividades permite averiguar a qué materiales
recurren los padres y demás personas para procesar los tejidos y cómo
los usan.

En el segundo domino, se recogen las opiniones de los padres, abue-
los, niños y niñas, sobre cómo están aprendiendo y cómo han aprendi-
do a tejer. Los datos recogidos en esta parte complementan al primer
dominio.

Muestra

Determinación de la muestra

En la determinación de la muestra, la estrategia de selección consi-
derada fue del caso típico ideal, informantes que cumplían con las exi-
gencias de la investigación, elegidos en forma intencional. Esta selec-
ción fue posible gracias al conocimiento previo que se tenía de las
comunidades, el cual facilitó construir el perfil ideal de los informantes:
unidades familiares y personas del ayllu Kharacha y ayllu Aymaya.

De la población del ayllu Kharacha y Aymaya, de aproximadamen-
te 49 comunidades, de 7500 personas, la muestra prevista en el proyecto
de tesis fue de 5 familias nucleares pertenecientes a 5 comunidades. En



53

el trabajo de campo esta situación muestral cambió en gran medida. De
la muestra considerada en el proyecto sólo 3 permanecieron como tales,
y 1 familia se incorporó posteriormente en el proceso, con la cual, el
total de familias observadas fueron 4 de 4 comunidades. En ese sentido,
la muestra real es de 4 familias de 4 comunidades, aunque complementa-
riamente se trabajó también con otras 25 personas.

Descripción de la muestra

Las 4 familias con quienes se trabajó en el proceso de la investiga-
ción pertenecen a 4 comunidades distintas, dos de ellas en la jurisdic-
ción del ayllu Kharacha y dos de filiación Aymaya. Las características
socio lingüísticas, socioeconómicas y culturales de las familias, a escala
general son muy similares, tejedoras y tejedores, que hablan las mismas
lenguas, comparten las mismas costumbres, y, además, ocupan un mis-
mo espacio, sin fronteras culturales visibles que los separe. Sin embar-
go, distintos en cuanto a los aspectos personales, de edad, sexo, escola-
ridad y religión.

Las familias con quienes se trabajó:

Familia 1. DEM-MCA. De Pampoyo, ayllu Kharacha. Con un to-
tal de 7 hijos: 3 varones y 4 mujeres. De los cuales asisten a la
escuela, 1 varón en la ciudad más cercana y los demás en la
misma comunidad. Con esta familia se trabajó la segunda se-
mana.
Familia 2. DRH-MV. Ururuma baja, ayllu Aymaya. Con 4 hijos.
De los cuales 3 asisten a la escuela de la comunidad, y la mayor,
mujer, ayuda a sus padres en los quehaceres, y a la vez teje. Con
esta familia se trabajó la tercera semana y parte de la cuarta.
Familia 3. AT-SC. De la comunidad de Vinto, ayllu Kharacha. Con
un total de 5 hijos: 3 varones y 2 mujeres. De los cuales 3 de ellos
asisten a la escuela en Marq’a Aymaya. Con esta familia se traba-
jó parte de la 4ta semana y la 5ta.
Familia 4. AH-LV. De Marq’a Aymaya, ayllu Aymaya y Kharacha.
Con un total de 7 hijos. De los cuales 3 asisten a la escuela, los
demás trabajan, uno en el poblado cercano y los otros en Cocha-
bamba y Santa Cruz. Con esta familia se trabajó la 6ta semana y
parte de la 7ma.

La semana restante, la octava y parte de la séptima se trabajó con
otras personas que se eligieron en el momento.
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Muestras del momento

Para el análisis y presentación de los resultados del cuarto capítulo
se trabajó con 10 personas, con preferencia de las cuatro familias, y en el
proceso se fueron incluyendo otras 10 personas, por cuestiones
metodológicas, ya que la intención del trabajo fue profundizar la inves-
tigación antes de llegar a especulaciones cuantitativas.

Para la selección de las 10 primeras personas se han considerado
diferentes criterios: género, edad, sexo, ayllu y religión. Además, es
menester señalar que en el proceso del análisis fueron consideradas 10
personas más, por sus importantes aportes a la investigación.

Familia Persona Edad Lenguas Religión Comunidad Escolaridad Ayllu
(J.C) 38 Q C UB S/E AY

1 (DRH) 66 A+Q B UB S/E AY
1 (MV) 55 A+Q B UB S/E AY

(MT) 90 A+Q C M S/E AY
(JA) 72 A+Q C M S/E KH

2 (LV) 50 A+Q+C S M C/E KH
(AV) 50 A+Q C M S/E KH

3 (SC) 31 Q+A MC V C/E KH
(LC) 26 Q B V C/E KH

4 (EM) 38 A+Q+C C P C/E KH
Se incluyeron:

(*SG) 16 Q+C B M C/E AY
(*MG) 16 Q B UB C/E AY
(*EG) 16 Q - MA C/E AY

(*MAC) 16 Q B UB C/E AY
(*MAT) 50 A+Q - M S/E AY
(*DM) 32 Q+A C LL C/E KH
(*MA) 33 A+Q C P C/E KH
(*DC) 70 A+Q S V S/E KH
(*AU) 31 Q - PI S/E TA
(*DC) 70 A+Q S V S/E KH

Fuente: Elaboración propia.

Donde:
AI Aimaya
A+Q Aimara más Quechua
A+Q+C Aimara más Quechua más Castellano
B Bautista
C Castellano
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C/E Con Escolaridad
KH Kharacha
M Marq’a aymaya
MA Marq’a aymaya Alta
MC Monte Calvario
Ll Lawa Lawa
P Pampoyo
PI Pisily
Q Quechua
S Sabatista
S/E Sin Escolaridad
TAU Tarabuco
UB Ururuma Baja
V Vinto

En resumen:
La muestra principal está conformado por: 2 personas de la familia

1, 1 persona de la familia 2, 1 de la familia 3, 1 de la familia 4, 5 personas
que conforman la muestra secundaria. Y, en el proceso de análisis se
incluyeron a 10 personas. En total suman 20 personas. Además, se tomó
en cuenta a 1 persona de Pisily, Tarabuco, Sucre.

Ajustes y desajustes de la muestra

La segunda semana se inició el trabajo como estaba previsto con la
familia de Pampoyo. La tercera semana, no se pudo trabajar con la
familia de Ururuma Alta, en reemplazo se buscó otra familia en
Ururuma Baja. La cuarta semana, se trabajó con la familia de Vinto. La
quinta semana, otra vez, no fue posible trabajar con la familia prevista
de Marq’a Aymaya alta, en reemplazo se trabajó con otras personas.
La sexta semana, se trabajó con la familia prevista de Marq’a Aymaya
baja. El resto del tiempo se trabajó con diferentes personas en diferen-
tes comunidades.

Las consecuencias de este tipo de trabajo, aunque no sean de pre-
ocupación, seguramente han repercutido en la recogida de los datos.

Consideraciones éticas

Antes, durante y para finalizar el trabajo de investigación se han
considerado algunas pautas conductuales para posibilitar una in-
teracción respetuosa con las personas, las cuales se mencionan a conti-
nuación:

En ningún momento se intentó transgredir las costumbres y las re-
glas morales de la cultura local para acceder a la información.

Metodología



El tejido andino en la educación quechua56

Para la observación directa y aplicación de entrevistas se conversó
con anticipación con las diferentes familias, es decir, se les pidió su con-
sentimiento.

Toda acción a ser ejecutada, previamente ha estado debidamente
coordinado, con las familias y las personas para no incomodar el nor-
mal desarrollo de sus actividades cotidianas.

Se respetó la integridad individual y grupal de las diferentes per-
sonas.

En las entrevistas a las personas se respetó su lengua y pautas de
conversación.

Todo compromiso pactado ha sido cumplido y correspondido.

Instrumentos

Para registrar adecuadamente las informaciones recogidas, se dise-
ñaron los siguientes instrumentos para cada caso.

Ficha de observación (FO)

En ella estuvieron consideradas algunas categorías macro que
después ayudaron a focalizar las observaciones de las actividades
de las diferentes familias muestra, por ejemplo, el tipo de activida-
des, roles, tiempo, materiales, desenvolvimiento de cada uno de los
integrantes.

Guía de entrevista (GE)

En esta guía se tenía planteadas una serie de preguntas en la len-
gua que hablan las personas del lugar de investigación, en el caso de
la investigación quechuaimara, destinadas a orientar las entrevistas a
padres, abuelos y niños sobre, cómo han aprendido y están aprendien-
do a tejer.

Ficha de comunidad (FC)

La ficha contenía una secuencia de categorías referidas a los dife-
rentes aspectos comunales (datos históricos, geográficos, demográficos,
socioeconómicos, lingüísticos, organizacionales y culturales) sobre los
que se recogieron informaciones, que posteriormente sirvieron para
contextualizar la investigación.
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Ficha de sistematización de las observaciones (FSO)

Este instrumento fue elaborado con la finalidad de orientar y orde-
nar los datos después de cada día de observación. En esta ficha han
estado comprimidos los datos de primera mano. Posteriormente, estos
datos sistematizados facilitaron la categorización y el análisis concep-
tual de los acontecimientos empíricos.

Cuaderno de campo (CC)

En el cuaderno se recogieron todo tipo de informaciones del am-
biente familiar de la comunidad. La sistematización y el análisis de la
información se realizó teniendo en cuenta el cuaderno de campo, recur-
so de base del investigador, el cual posteriormente sirvió también para
hacer consultas de diferente índole. El cuaderno de campo es la materia
prima, junto a las entrevistas, observaciones y fotografías de la investi-
gación.

Materiales auxiliares (MA)

La grabadora ha sido una de las principales herramientas para el
acopio de datos en forma grabada. La Cámara fotográfica, igualmente,
sirvió para registrar datos visuales ilustrativos.

Logros y dificultades en el recojo de las informaciones

Durante el trabajo de investigación se han experimentado diferen-
tes situaciones, que de una u otra forma han tenido que influir, sean
como dificultades o como logros. A continuación señalamos algunos:

Dificultades.

Influencia ideológica de las diferentes sectas religiosas.

De hecho, no me es fácil abordar este tema por ser delicado y, a la
vez, comprometedor, porque afecta directamente a la sensibilidad de
las personas con quienes trabajé. Dispensándome de cada uno de ellos
y sin ánimo de traicionarlos, voy a relatar algunas experiencias, no sé si
decir ingratas, que viví en el proceso de la investigación, cuando mi
único objetivo era tratar de entender y aprender de ellos el cómo proce-
saban los tejidos.
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Primero: La primera vez que tropecé con una barrera que para mí
fue, porque no decir, dolorosa. Una mañana, después de una conver-
sación con una familia de la rinconada del ayllu Aymaya, cuando qui-
se fotografiar una prenda tejida que me estuvieron mostrando, la hija
me dijo, “manan futuwaqchu bibliapin chhaynata nin” ‘no puedes tomar
fotos porque en la Biblia dice así’. Fue una expresión que trastocó mis
sentimientos de investigador. No atiné decirles otra cosa que despe-
dirme de ellas, era indiscutible, madre e hija estaban seguras que así
decía en la Biblia y la Biblia para ellas era la ley sagrada. Cuando les
pregunté a qué iglesia pertenecían, no dudaron en decirme que eran
“Bautistas”.

Segundo. En otra oportunidad, en el mismo ayllu, visité muy tem-
prano a la persona más anciana. Le pedí que habláramos y me conta-
ra sobre la historia de la comunidad. Nos juntamos cerca de su casa.
Después de nuestra presentación él empezó a narrar lo que sabía de
la comunidad. Estábamos tan bien hasta que apareció una joven, mas-
ticando palabras amargas que sentenciaban la actitud de su padre
por haberse ofrecido a hablar conmigo. Cada vez más se aproximó
hacia nosotros. Su intención, definitivamente, era llamarle la aten-
ción y obligarle que se callara. Justificaba su protesta diciendo que
yo era un desconocido, que no sabían a donde iba llevar la informa-
ción, que por qué era una boca suelta, que sabía él de la comunidad,
etc., que porque yo no había ido donde otra persona. Pasado el mal
rato, sin haber concluido nuestra conversación, para despedirme y
como muestra de mi agradecimiento le ofrecí coca, él inmediatamen-
te me rechazó, diciéndome que era hermano y que su religión no le
permitía, y que prefería un dulce.

Las miradas desde el otro lado

Para las personas con quiénes ya habíamos compartido en ocasio-
nes anteriores era una sorpresa agradable que volvieran a verme. Para
los que me veían por primera vez, una incógnita. No faltaron personas
que me acusaron de loco, por mi forma de ser, porque alguna vez me
vieron realizar un ritual en el cerro (el rito que siempre suelo hacer
todos los años en el inti raymi, el año nuevo andino). Otros sin dudarlo
dos veces pensaban en voz alta que yo podía ser Qaqachaka (persona
enemiga). Según donde me encontraba, la crítica se hacía escuchar.
Estas barreras creadas inesperadamente, seguramente, no han permi-
tido fluir como debe de ser la investigación, especialmente, en los pri-
meros momentos.
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Reacciones de la gente al ver una grabadora y una cámara fotográfica

Uno de esos días de junio caminaba buscando un lugar adecuado
para tomar una fotografía a la comunidad de Ururuma alta. Después de
hacer la foto bajaba tranquilamente, en eso escuché voces a lo lejos, era
una mujer, que dirigiéndose a mi decía, “mana chay ruwasqayki allinchu
kachkan”, ‘no está bien lo que estás haciendo’. Traté de acercarme para
escuchar su punto de vista, “imarayku” ‘por qué’, le pregunté, -“ñuqa
yachani á”, ‘yo se pues’, “imapaq a ver chay fututa hurqunki”, ‘para qué a
ver sacas esas fotos’. No dejó de hablar hasta verme lejos del lugar. En-
tre otras cosas, decía que ella sabía perfectamente lo que yo iba hacer
con las fotos. Según su verdad yo iba traficar con la cultura de ellos. Este
tipo de actos fue frecuente en los primeros días del trabajo en los lugares
donde las personas no me conocían todavía.

Los “Nos” temores pre fabricados

Habían días negros, como aquellos cuando el sol no quiere salir; y
no ver el sol desespera a cualquiera. Me levantaba en las mañanas muy
temprano a preparar mis cosas y salir a concretar mis planificaciones
operativas. La jornada avanzaba bien hasta llegado el momento de pe-
dirles que hiciéramos una entrevista grabada, o tomarles una foto. A
veces, uno puede presentir, pero a veces, no resulta suficiente para la
incredulidad. Yo tenía que cumplir con mi trabajo, no podía dejar de
entrevistar a las personas. Un día a una tejedora le pedí hacerle una
entrevista, sin dudarlo dos veces ella me dijo: ¡manam, no! Un ‘no’ ro-
tundo nunca antes escuchado. Ante esa actitud, no hallé argumento va-
ledero. Escuchar ese ¡no! Con rostro de que nadie me molesta, realmen-
te me marcó. Desde ese momento nacieron en mí, temores y dudas. Mis
posteriores encuentros ya eran temerosos, y esto hacía que yo pensara
dudosamente de la gente, “¿tal vez me dice: no?”. Esto pasó con las
personas que elegí en el momento.

Pagando los platos rotos

Lo que con frecuencia, digo así porque en los tantos lugares que me
tocó trabajar me dijeron lo mismo, “los que investigan en nuestras co-
munidades nos prometen ayudarnos y devolver la información, y nun-
ca lo hacen” (versión de una autoridad). Este tipo de experiencias han
creado en las personas cada vez más desconfianzas. Esto ha hecho que
cualquier investigador, si tiene que investigar, tiene que firmar acuer-
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dos, convenios previos, en las que se compromete a devolver los resul-
tados de su investigación personalmente. No digo que no está bien, por
su puesto es lo más ético. Pero, ¿por qué tenemos que arrastrar las con-
secuencias que ocasionaron otros? Ya saben las consecuencias para po-
der remediar y pagar el precio de los platos antes rotos por otros es un
compromiso firmado. Hay que tener cuidado de no prometer lo que no
se debe y lo que no se puede.

Los conflictos geo-políticos entre los ayllus

No es nada nuevo escuchar noticias en el ámbito nacional, e inclu-
so, internacional sobre lo que pasa entre los ayllus fronterizos Nor
Potosino y Orureño, que desde más de 5 décadas viven relaciones con-
flictivas. Cotidianamente se vive tensiones, de miedo y dolor. A cual-
quier persona extraña, es normal el que lo traten con mucho cuidado y
de sospechoso. Si estás en Norte de Potosí, los comunarios inmediata-
mente te increpan, -¿no eres Laymi? Lo mismo si te encuentras al otro
lado de la frontera -¿No eres Qaqachaka? Durante el trabajo de campo
no estuve exento de esta realidad, porque estuve trabajando a unos
minutos del ayllu Laymi, contendor de los Qaqachaka. Más de una vez
he sido cuestionado, y la primera vez que visité ese lugar fui expul-
sado.

Logros

Observar, escribir; escribir, observar

Ir detrás de la gente con mi cuaderno de campo de tamaño oficio,
a veces, sentado horas y horas, no fue nada gratificante, ni para mí,
seguramente, ni para las personas con quienes trabajé. Pero, a pesar
de eso, estuve convencido que esa era la forma más adecuada de tra-
bajar para no perder detalles, aunque muchos dirían lo contrario, que
mejor sería no importunar a la gente con semejante cosa. Es verdad,
tiene ventajas y también desventajas. Todas las dificultades se fueron
superando con el tiempo y la experiencia. Aunque en algunas circuns-
tancias, dejé de usar mi cuadernazo, porque así ameritaba el caso, o
sencillamente porque quería variar de estrategia. Pero, estoy seguro,
el mejor resultado de mis observaciones son aquellas notas que escribí
directamente en mi gigantesco cuaderno. Trabajoso sí, pero no por ello
menos exitoso.



61

Implicancias al estar mucho tiempo con los comunarios

Por un lado, creo que muchas personas se han arrepentido de haber
aceptado mi visita, pero por otro lado, otras reclamaban que porque no
les había visitado. De algún modo, seguro que desequilibré el normal
desarrollo de sus actividades, aún más en los primeros días. A veces
eran tan sinceros en decirme que no estarían en sus casas, que no los
visitara, que no tejerían, etc., esas circunstancias eran como sentir un
puertazo en la cara, decirse, ¿Ahora qué hago?, ¿Será que se han aburri-
do? Finalmente, después de cruzar el hielo se logró edificar una bella
amistad con todas las familias, sin ninguna condición de por medio.

Los nuevos valores adquiridos y cultivados, ¿Cuánto me pagas?

En esos momentos todo lo que hacía tenía que ser justo, aunque no
tenía las condiciones para hacerlo. Una de las acciones era devolverles
las fotos, porque el hecho de no hacerlo significaba sospechoso, cual-
quiera sabe eso. ¿Adónde vas a llevar mi foto?, ¿Qué harás con ellas? Lo
justo es lo justo, retribuir el servicio de las personas, tal como se las
recibió. Los que somos parte de las culturas andinas sabemos que toda
ayuda es una deuda, si alguien te dio la mano debes corresponder, ‘hoy
por mi, más tarde por ti’, eso es el ayni y la mink’a. En las culturas
occidentalizadas comercializadas es totalmente distinto, ellos te dicen
“pagando señores”, por un favor que ni siquiera uno ha recibido. La-
mentablemente, esta práctica está invadiendo los contextos Kharacha y
Aymaya. Los gringos (llamados así por los mismos comunarios) llegan
y les pagan por tomarles una foto, y los comunarios aprenden y se acos-
tumbran a que se les dé plata. Qué hacer en estos casos cuando la gente
te dice, ¿Cuánto me pagas? Difícil situación; yo no hice otra cosa que
comprometerme a devolverles sus fotos.

¿Y dónde está mi voz? Recuperando la voz

¿Qué hacer si las personas no dejan que se les grabe a pesar de los
acuerdos? Utilizar estrategias anti éticas, convencerles con un pago, o
¿qué?

En estos casos, la negociación es una estrategia fundamental. Con la
gente entré en acuerdo previamente para realizar las entrevistas. La única
condición era hacerles escuchar sus voces grabadas después de cada
entrevista. Aunque todo esto implicaba pasarme horas y horas hacien-
do funcionar la grabadora después de cada grabación.

Metodología
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Reflexiones metodológicas

Mi forma de vestir, mi forma de hablar

Mi poncho rojo, hecho por las manos sagradas de mi madre, compa-
ñero fiel que no falta en mis viajes y trabajos de campo. Mi sombrero
negro, único en su estilo, mis husut’as/ abarcas, mi wallqa/chalina, y mi
ch’uspa/ bolsa, todas estas prendas hacen parte de mi vestimenta coti-
diana.

En el trabajo de campo, según ameritaba el caso, algunas veces salía
con toda la combinación puesta, hecho que causaba sensación y sorpre-
sa en la gente, y muchas veces halagos. Este aspecto facilitó mucho más
mi involucramiento, si bien mis prendas no eran exactamente igual a las
de ellos, el caso era que tanto ellos como yo usábamos: sombrero, abar-
cas, poncho, etc. La única diferencia era que se trataba de estilos un poco
distintos.

Mi variedad lingüística era menos notoria, casi inadvertida, pocas
veces alguien me decían que era bonito como hablaba, que era diferen-
te, más puro, etc. Aunque después el puro de mi quechua me causó
algunas dificultades. A un principio me era difícil controlar las palabras
que debía usar, con el tiempo, estas dificultades se convirtieron en retos,
muchas veces, me obligaban a usar préstamos del castellano, otras ve-
ces tenía que usar sinónimos en quechua, o en quechua con su traduc-
ción al castellano. Algunos ejemplos: “Awaychu sasa icha qillqaychu”, la
respuesta no se dejaba escuchar, entonces inmediatamente reformulaba
la pregunta, “awaychu sasa/difícil icha qillqaychu”, ya empezaban respon-
derme, pero cuando les decía, “awaychu difícil icha escribiychu”, todos sin
dificultad me daban la respuesta inmediatamente.
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Sistemas de aprendizaje

Podemos aceptar fácilmente que la capacidad de pensar y reaccionar de la
gente es algo común. Sin embargo, el hecho de que las estructuras y funcio-
nes corporales sean universales no garantiza que la gente enseñe, aprenda
y experimente las mismas cosas del mismo modo. (Mel 1995:775)

El hecho de tener una cabeza igual a cualquier otra persona, no quiere
decir que todas las cabezas puedan procesar y pensar de una misma
forma. Las operaciones que ocurren en las cabezas de las personas son
únicas y particulares, en razón de que los sistemas de aprendizaje están,
por qué no decir, determinados culturalmente.

Al respecto se han constatado investigaciones que dan cuenta sobre
los diferentes sistemas de enseñanza aprendizaje, distinguiéndose entre
ellos, los sistemas indígenas de aprendizaje y sistemas occidentales de
aprendizaje (llamados también sistemas informales y sistemas forma-
les, respectivamente). En los diferentes trabajos revisados se ponen en
evidencia más que las semejanzas, las diferencias y las contradicciones
entre cada uno de ellos.

Little (1995) discute el sistema de aprendizaje dentro del contexto
escolar y extra escolar. Consciente de las diferencias más que de las se-
mejanzas dice:

“Los niños de todo el mundo experimentan una discontinuidad
entre el sistema familiar y el no familiar, entre el de casa y el de la
escuela” (1995: 875), discontinuidades en tanto contextos, procesos,
contenidos y fundamentalmente los sistemas de “enseñanza” y apren-
dizaje.

CAPÍTULO III
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Sin embargo, en relación a lo planteado por Little, nos pregunta-
mos: ¿Las discontinuidades que parecen ser tan naturales, se darán
en la misma intensidad en los diferentes contextos culturales? Para
responder esta pregunta tomemos en cuenta el contexto pluricultural
boliviano. Allí, donde como en muchos otros países, las culturas ori-
ginarias y las no originarias interactúan en situaciones, por cierto,
asimétricas.

De las experiencias que conozco, tanto en Perú como en Bolivia,
esto en contextos netamente rurales e indígenas, he percibido que las
rupturas que se dan entre los sistemas de aprendizaje comunal y esco-
lar son, por decirlo así, frustrantes. En el contexto boliviano, especial-
mente, en Norte Potosí y Sucre, he escuchado quejas de los mismos
niños y padres de familia en el sentido de que a los niños, con frecuen-
cia, se les obliga asistir a la escuela para asumir nuevas responsabili-
dades de aprendizaje con sistemas, porque no decir, totalmente con-
tradictorios a la concepción socio pedagógica y cultural que se practica
dentro de su ayllu.

En los diferentes trabajos de campo realizados, en los contextos an-
tes mencionados, observé con preocupación la actitud de los docentes
cuando se movilizan por las comunidades buscando niños en edad es-
colar para luego matricularlos y obligarlos a asistir a la escuela. Por si
esto fuera poco, a los padres de los niños les condicionan con amenazas
para que puntualmente manden a sus hijos.

En ese sentido, las discontinuidades y rupturas en la gestión peda-
gógica que ocurren en los diferentes contextos son muy distintas y
dependen, fundamentalmente, del tipo de relaciones practicadas en
cada contexto.

Los antecedentes históricos de las diferentes culturas en contextos
indígenas y rurales demuestran que sus sistemas de aprendizaje siem-
pre han estado marginados, y que, por lo general los referentes educati-
vos han sido los sistemas de aprendizaje de los grupos dominantes que,
por cierto, antes de generar mejores condiciones educativas, han lleva-
do a una lenta desestructuración, no sólo, de los sistemas de gestión y
planificación propios, sino, fundamentalmente de las potencialidades
cognitivas de los niños indígenas.

En cierta forma, esto nos demuestra que las relaciones
socioculturales y pedagógicas en situaciones pluriculturales se funda-
mentan en las desigualdades de poder político y de estatus económi-
co, y se han caracterizado por la dominación de un sistema sobre el
otro (Little 1995), en este caso, los sistemas de gestión pedagógica de
la escuela sobre el de la comunidad local.



65

Mel (1995) manifiesta que para entender los diferentes sistemas de
enseñanza y aprendizaje de una cultura, primero, se debe ubicar a la
cultura en su contexto. Esto quiere decir que los sistemas de aprendizaje
se rigen por la particular cosmovisión del grupo, es decir, “los procedi-
mientos de enseñanza y aprendizaje se han definido y practicado de
acuerdo con el sistema de conocimientos y la cosmovisión de cada gru-
po cultural” (1995: 766). El planteamiento de Mel corrobora nuestra pers-
pectiva, en el sentido de que los sistemas de aprendizaje indígenas y no
indígenas son, en gran medida, diferentes porque obedecen a situacio-
nes socio-culturales e históricas distintas.

Pedagogías10 indígenas

Al decir pedagogías indígenas hacemos referencia a los procesos
socioculturales de crianza y socialización, particulares, que tienen
los indígenas para producir, sistematizar y poner en circulación sus
conocimientos. En general, los conocimientos indígenas circulan en
forma oral. Sin embargo, cada cultura posee una lógica distinta de
ordenamiento, de producción y puesta en circulación de sus conoci-
mientos, la cual obedece a un proyecto de vida común a sus inte-
grantes.

Es así que, cada cultura local desarrolla sus propias formas y/o
maneras de socializar sus conocimientos al interior de la misma, con
fines específicos, de acuerdo a patrones ideológico culturales y aspira-
ciones sociales. Además, la puesta en circulación de los conocimientos
obedece a pautas culturales de organización, de gestión y planificación
propias, sobre la base de su propia cosmovisión11 e historia de las dife-
rentes culturas.

Para el contexto indígena andino, se han revisado algunos de los
pocos trabajos a los cuales se hace referencia a continuación.

10 Pedagogía es la manera particular que tiene cada cultura de “transmitir”
los conocimientos y saberes a los individuos que a ella pertenecen; donde
existen códigos determinados, espacios y condiciones específicos de apren-
dizaje. (MENC 1996).

11 El fundamento entendido como el conocimiento y pensamiento profundo
de un pueblo, incluye las creencias de origen, el sentido de la vida, la es-
tructura y el destino del universo, interiorizados y transmitidos de genera-
ción en generación, en la vida cotidiana a través de los mitos, ritos, sueños,
oralidad, etc.; dentro de un sistema simbólico (MENC 1996:35).

Fundamentación teórica
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Romero (1994) realiza un estudio de caso en una comunidad quechua
sobre la concepción y desarrollo de la inteligencia en niños de 0 a 7 años.
Al tratar de ver y comparar el proceso cognoscitivo de los niños con test
y pruebas de procedencia europea, se da cuenta que tales parámetros
no actúan de la misma forma en niños quechua hablantes. En ese senti-
do, advierte que el pensamiento quechua tiene una lógica distinta a la
de los europeos. Por lo mismo recomienda profundizar estudios sobre
la psicología infantil, para así plantear una educación pertinente a la
realidad psico-social y cognoscitiva de los niños. Su preocupación fun-
damental es que la escolaridad en contextos andinos no es adecuada a
las características socio-culturales y psicológicas de los niños. Finalmente,
pone en evidencia que la escuela no toma en cuenta la visión educativa
científica, la lógica ni los desarrollos cognitivos infantiles de los pueblos
andinos. Hecho que nos demuestra que nada de lo que la EIB plantea se
recupera. Más por el contrario, se sigue desconociendo lo propio y mi-
rando lo occidental como el estereotipo ideal.

En la misma perspectiva, Rodríguez (1997) en su trabajo sobre la
educación popular en contextos andinos pone en evidencia que en
los procesos de construcción de conocimientos hay mediaciones de
orden cultural. Él dice que hablar de los sistemas educativos en los
diferentes contextos es hablar de procesos diferenciados, donde cada
cultura tiene sus propias maneras de hacer educación. Una de sus
conclusiones sostiene:

Que la educación popular se desarrolló bajo principios y prácticas que no
corresponden con los marcos culturales andinos y las formas de sus saberes.
Una educación popular que tendió a la realización del ideal universal mo-
derno entró en contradicción con muchas dimensiones de la vida y los
saberes andinos. (Rodríguez 1997:215).

Por un lado, son los fundamentos teóricos, y por el otro, el autor
manifiesta que las metodologías desarrolladas por la educación po-
pular para la construcción colectiva de conocimientos no correspon-
den a los marcos culturales andinos de Bolivia. Por esto, caracteriza
a tales metodologías como homogeneizadoras. A esto podemos aña-
dir los problemas que existen en los procesos de gestión, negociación
y planificación educativa en los contextos rurales indígenas quechuai-
maras. Por ejemplo, el desconocimiento de las formas de aprendizaje
que tienen.

Entre los aportes de Rodríguez, está que él proporciona pautas
metodológicas para posibilitar un trabajo educativo coherente. Nos su-
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giere que las diferentes propuestas educativas deben tomar en cuenta
las cosmovisiones, formas de vivir, necesidades, problemas e intereses
de las poblaciones andinas.

Las investigaciones precedentes son importantes en la medida que
nos permiten encarar las bases metodopedagógicas12, psicológicas, so-
ciológicas, filosóficas y culturales sobre las que se desarrollan los proce-
sos educativos en nuestros contextos indígenas andinos.

Sin embargo, a pesar de los antecedentes de investigación que dan
cuenta de las incoherencias metodopedagógicas de las propuestas edu-
cativas oficiales, “poco se ha hecho formalmente para acomodar la es-
cuela a la cultura de los niños por el lado de las prácticas pedagógicas”
(Paradise, 1994:70). Por el contrario, siempre se ha pretendido acomo-
dar al niño a la escuela.

En los trabajos de campo realizados en el Norte de Potosí y Tara-
buco13, se ha podido constatar que los niños son violentados de diversa
manera, por lo general simbólicamente, aunque se practica todavía la
violencia física, esto al no poder responder a los objetivos que la escuela
oficial se propone alcanzar como meta educativa.

No es que los niños indígenas no puedan aprender y procesar con-
tenidos nuevos y complejos que la escuela le ofrece, lo que pasa, entre
otras cosas, es el hecho de que no se hace el esfuerzo de enseñarles con
metodologías pertinentes.

Es más, este hecho ha llevado a los especialistas y maestros de la
educación a adjetivar a los niños indígenas como ineptos, burros, tontos
y retardados. Como dice Oliart (1998), la escuela supone que el error es
siempre del alumno, por lo cual el fracaso es nada más y nada menos
una incapacidad propia, es decir, del alumno.

La inteligencia

Según Rogoff (1993), los conceptos de inteligencia pueden va-
riar ampliamente de una cultura a otra, hasta tal punto que en al-
gunos grupos, tales conductas pueden valorarse en extremos opues-
tos. Nos ilustra el caso tomando en cuenta concepciones de diferentes
grupos.

12 Cuando hablamos de metodopedagogías nos estamos refiriendo a los pro-
cesos de negociación, gestión y planificación que ocurren en situaciones
socio educativas.

13 En el periodo de 1999, como parte de la investigación de castellano como
segunda lengua en la región andina (quechua y aimara).
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Entre los estudiantes chinos identifica situaciones donde el recuer-
do de los hechos es un elemento importante de la inteligencia; mientras
que para los australianos no son más que triviales las destrezas relacio-
nadas con la memoria.

Sobre la base de estudios realizados por Lutz y LeVine (1982)14, Rogoff
recupera concepciones norteamericanas de inteligencia. Cuando se re-
fiere a los de la clase media popular de los EEUU, dice que éstos difieren
de las de otros grupos que valoran la separación de la forma y el conte-
nido; y que prefieren considerar a la inteligencia técnica como algo dife-
rente de las habilidades sociales y emocionales. Lo que indica que den-
tro de los norteamericanos de la clase popular, la inteligencia es
fragmentada; por un lado, está la conducta social y emocional, y por el
otro, las habilidades técnicas.

Para los Kipsigis (Kenia), la inteligencia incluye una participación
responsable en la familia y la vida social (Super y Harkness 1983)15, es
decir, hasta cierto punto no tendría sentido hablar de inteligencia en
personas que actúan en forma unilateral, incumpliendo las normas de
conducta social de su grupo.

En cambio para “Los Ifaluk del Pacífico Occidental, la inteligencia
se halla no sólo en el conocimiento de la conducta social correcta, sino
también en la práctica de dicha conducta” (Lutz y LeVine 1982 op. cit.).
Mientras no haya correspondencia entre lo que se dice y lo que se hace,
es posible que una persona no sea considerada inteligente.

En los contextos indígenas del Perú, Colombia, Bolivia, Ecuador y
Chile, es muy frecuente que a una persona se la compare con algún ani-
mal, por ejemplo, con el zorro. Esto nos indica que en la concepción
indígena, la inteligencia tiene connotaciones muy particulares, resulta-
do de un proceso socio-histórico y cultural diferenciado.

Concluimos esta parte, diciendo que el concepto de inteligencia
no puede ser generalizable a todo los grupos culturales, puesto que
cada cultura tiene sus propios criterios de medición de la inteligen-
cia. Con esto queremos decir que no es posible valorar y categorizar
a las personas de una misma manera como si fueran de una sola cul-
tura.

14 En “Cultura and intelligence in infancy: An ethnopsychological view” En
Lewis (comp), Origins of intelligence: Infancy and early childhood. Nueva
York: Plenum Prees. Citado en Rogoff 1993:90)

15 En Looking across at growing up: The cutural expresión of cognitive
development in middle childhood. Manuscrito inédito, Harvard University.
Citado por Rogoff 1993.
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Producción y circulación de conocimientos en los contextos indígenas

Lo indígena es el mundo de la totalidad, donde lo que interesa no son
solamente las partes de un todo sino el todo íntegro y por lo tanto todo es
esencial e imprescindible (Grillo 1993). Si hablamos del procesamiento del
tejido, podemos notar que en la construcción entra en acción el cuerpo en
su integridad, y además, entran en aplicación diferentes tipos de
conocimientos, como los matemáticos, físicos, químicos, estéticos, simul-
táneamente.

Por esto la educación indígena andina se caracteriza por ser un pro-
ceso integral, colectivo-colaborativo, donde grupos humanos, la natu-
raleza y las deidades interactúan para producir los conocimientos. En la
cultura indígena, la crianza no es patrimonio humano sino de todo cuanto
existe, de modo que todos saben. Sabe la naturaleza y las deidades, y al
saber todos, el aprendizaje deviene en un atributo de todos (Asociación
Urpillay. 1989). El proceso de interacción entre los diferentes elementos
no implica necesariamente enseñanza, sino, se trata más bien de una
pedagogía de aprendizaje. Aprendizaje que se sustenta, fundamental-
mente, en la estrategia de la visualización, antes que la interacción ver-
bal; por lo tanto, se habla de una pedagogía visual táctil antes que oral,
donde poco se usa la idea de “enseñar”. Investigaciones hechas en los
contextos indígenas, tanto en Bolivia, Perú, México, Guatemala, Chile,
Colombia y Norteamérica demuestran este hecho.

Ucelli en su trabajo realizado en Cuzco, Perú evidenció lo siguiente:

...el niño de la comunidad campesina Sallac Santa Cruz ha ido desarrollan-
do formas propias de aprendizaje. Aprendizaje marcado por la observación
de acciones concretas y cotidianas que realizan las personas que están a su
alrededor y que él imita. Dichas acciones poseen un fin claro y distinto una
de otras, adquieren sentido contextualmente de tal manera que no se nece-
sita una explicación adicional; pues en la acción misma está implícita o ex-
plícitamente su uso y su función. (1996:130)

En lo planteado por Ucelli (1996) para el caso andino, se nota claramente
que los niños desde muy temprana edad asumen responsabilidades de
aprendizaje, a partir de formas propias y sobre la base, fundamentalmente,
de la observación. Lo cual no quiere decir que los niños hagan caso omiso
a las pautas culturales de su grupo. Sin duda, todo lo que hacen está implí-
citamente condicionado por el contexto socio-cultural e histórico.

En el mismo sentido, para el caso mejicano, los trabajos realizados
por Paradise en contextos escolares y extra escolares arrojan resulta-
dos similares:

Fundamentación teórica
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La forma en que observan y la importancia que le conceden a la observa-
ción como medio fundamental para el aprendizaje constituye parte de su
conocimiento cultural y están claramente ligadas a un contexto histórico y
sociocultural particular. (1994:68)

Lo que resalta Paradise en el proceso educativo tiene que ver con el
contexto. Según su planteamiento no tendría sentido hablar de una pe-
dagogía sin tener en cuenta el contexto donde ésta se practica y se desa-
rrolla.

Espacios y momentos de circulación
de los conocimientos indígenas

En primer lugar, debo decir que los conocimientos en las culturas
indígenas tienen una connotación muy especial, puesto que éstos circu-
lan en forma de alimentos, es decir, “al igual que de un depósito de
productos agrícolas, habría que bajar los conocimientos-productos y
entregarlos a otro, como si fuera comida para una persona necesitada...”
(Arnold y Yapita 2000:211). De esto se desprende que para los indíge-
nas, especialmente, los andinos, el conocimiento no es un producto frío,
inerte, es más bien un producto que tiene todas las cualidades de vida.

Por otro lado, los espacios de socialización y circulación de conoci-
mientos en las culturas indígenas no se limitan a espacios familiares,
incluyen espacios comunales (la casa, la chacra, los lugares de pastoreo,
los viajes, las fiestas, las ferias, etc.).

En el contexto indígena andino, la actividad del pastoreo es el espa-
cio preferido por los niños en su proceso de aprendizaje, “ir a pastar
ganado, es ir también a recrear saberes pero en comunidad o en colecti-
vo” (Asociación Urpichallay. 1989:54). Del mismo modo “la fiesta fami-
liar, comunal y patronal son momentos y espacios donde también se
recrea y vigoriza la sabiduría andina: hombres y mujeres, chicos y gran-
des. De toda edad asisten.” (ibid, 180). Chirif et. al. refiriéndose a los
espacios de socialización indígena Amazónica manifiestan que los apren-
dizajes se dan “en veladas nocturnas, fiestas y en el trabajo cotidiano
acompañando a sus padres, los niños y jóvenes de ambos sexos apren-
dían de los mayores aquello que su sociedad les exigía saber para des-
empeñarse en ella” (1991:22). En los diferentes contextos indígenas, el
proceso se da en similares condiciones. “El niño se forma participando
y/o asistiendo con los padres a las mingas, reuniones o asambleas”
(Cortez, et al 1989:44). En ese sentido, podemos notar que los espacios
son diversos y amplios.



71

Formas de construcción de conocimientos
en los contextos indígenas

Aquí hablamos de procesos sociocognoscitivos que implica la pro-
ducción de los conocimientos, que acertadamente Paradise (1993) llama
estilos socioculturales de aprendizaje. Entre los estilos y/o formas de
aprendizaje en la cultura local estudiada se han identificado varias: apren-
dizaje discreto, aprendizaje guiado, aprendizaje interactivo, etc. de los
cuales, en el capítulo 4 vamos a referirnos a algunos de ellos.

Las formas de construcción de conocimientos en las culturas indí-
genas están estrechamente relacionadas con el tipo de conocimientos.
Por ejemplo, hay conocimientos que para producirlos no requieren de
la intervención de facilitadores o de guías. Incluso, hay casos donde la
interacción verbal no es requerida. Como diría Rodríguez, “en el mun-
do andino existe una racionalidad, pero ella es desbordada por saberes
de totalidad que van más allá de la razón y la palabra” (1997:195). Por
cierto, en algunas culturas indígenas la ‘palabra’ es considerada sagra-
da, tal como dice Rogoff (1993), el habla se considera un obsequio sagra-
do que no se debe usar innecesariamente. Refiriéndose a lo mismo Oliart
manifiesta:

Las madres no hablan mucho con sus guaguas, a pesar de que las llevan
con ellas constantemente. Sin embargo, es una relación de contacto, pero no
de interacción verbal. Los bebes están con ellas siempre, no los dejan para
nada ni con nadie, lo cual supone una cercanía física muy estrecha”.
(1999:141).

En ese sentido, cuando se hace referencia a procesos educativos in-
dígenas se trata más de un contacto físico-afectivo, antes que de una
interacción verbal.

Con lo manifestado anteriormente, no queremos decir que las for-
mas de producción de conocimientos se limitan solamente a la obser-
vación y el contacto físico. En las culturas indígenas existen diversas
posibilidades de aprendizaje y producción de conocimientos. Cuando
hablamos de aprendizaje de los tejidos, encontramos que las personas
privilegian la observación y el autoaprendizaje, antes que la enseñan-
za por terceras personas, siendo así, sobran aquí los conceptos educa-
tivos de enseñanza. Como diría Rengifo (1993), éstos procesos corres-
ponden a un mundo normalizado que no es precisamente el andino.
En el mismo sentido, Estermann dice, “la relacionalidad cognoscitiva
andina no presupone una ‘diástasis’ entre un sujeto conocedor y un
objeto conocido” (1998:122), o sea, en las culturas indígenas objeto y
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sujeto no se conciben disgregados, sino más bien integrados. Aquí re-
sulta importante señalar que el ayllu en las culturas indígenas andinas
es un ente organizador, integrador y relacionador de las personas y su
cultura.

En el caso de los Mazahua (México) se ha evidenciado que los niños
aprenden a partir de la observación y no por medio de explicaciones
verbales...”16. Razón por la cual Paradise (1991), enfatiza que la educa-
ción de los Mazahuas pasa por la observación y la interacción no verbal
principalmente.

En el caso Maya, Rogoff nos revela un dato interesante, de “1.708
observaciones de niños de 9 años fuera del colegio (...) identificaron
tan sólo 6 ocasiones en las que se producía una situación de enseñan-
za” (1993:163). Tales datos nos dan una pauta de que en el contexto
indígena, estamos hablando de una misma perspectiva pedagógica
indígena. Donde, la observación pasa a ser la estrategia básica de apren-
dizaje.

La pedagogía Tsotsil se basa fundamentalmente en el autoaprendi-
zaje. Una mujer de Mitontic describe acertadamente la forma cómo apren-
dió a tejer:

Yo aprendí con mi mamá, viendo cuando ella tejía. Después me dieron
un tejido par hacerlo pero salía mal y continuaba haciéndolo otras veces
hasta que salía bien el tejido. Mi mamá nunca me dijo –Hazlo así. Está
mal hecho. Nada me decía. Este trabajo yo aprendí sola. A veces me sen-
taba al lado de ella para observarla como tejía y que cambios de hilos
hacía. Así aprendí y llegué a veces hasta cobijas de mi papá, toallas, cha-
les, blusas y otras cosas. Ahora soy artesana y considero que hago un
trabajo bueno. (Informe Rigoberta Menchú et al 1997:53).

Se nota claramente que la pedagogía Tsotsil permite al niño reali-
zar las actividades con la mayor autonomía posible, sin desmerecer
sus capacidades, ni limitar los espacios ni las condiciones de apren-
dizaje. Esto quiere decir que los padres “dan muchas oportunidades
al niño para que puedan aprender cosas útiles para la vida futura”
(Asociación Urpichallay. 1989:84.). Los niños indígenas, sin la inter-
vención directa de sus padres, muchas veces asumen la responsabili-
dad de aprender, gestionando sus propios recursos. En el poblado de
Uncía, que pertenece al ayllu Kharacha, del Norte de Potosí recogí
un testimonio de una mujer sobre cómo había aprendido a tejer: “Mana

16 Iwanska 1972; Paradise 1987, 1985ª, 1985b. Citado en Bertely 2000:79).



73

ñuqa kaytaqa yachani...abuelitay awaq phuchkaq kaq, entonces chaypi
yachani ñuqa kayta awayta, qhawaspalla mana yachachiwankuchu ñuqataqa
kayta, awaytaqa...arí”, ‘yo aprendí a tejer mirando a mi abuelita, a mi
no me han enseñado’. En su manifestación, la entrevistada hace refe-
rencia al hecho de que nadie le enseñó a tejer, es decir, no hubo un
proceso de enseñanza.

En el contexto indio norteamericano, la antropóloga Lee muestra
que los indios Sioux no esperan que la tendencia hacia la observación
se desarrolle espontáneamente en el niño, como suele ocurrir en algu-
nas culturas, sino se le provee un ámbito socio-cultural que lo refuer-
ce. “Desde un principio todos los del campamento se involucraban en
capacitar al recién nacido para que descubriera el mundo a través de
sus propios ojos”17. Es decir, desde temprano se los educa para que
sean buenos observadores.

Arnold y Yapita en sus diferentes investigaciones, en especial en una
de las últimas18, han encontrado resultados parecidos para el caso andino
boliviano. Los autores concluyen diciendo que “... se da mucha impor-
tancia al aprendizaje del niño por la vista, simplemente al mirar
(irnaqaña), especialmente en el tejido (...) primero se observa, luego se
interioriza este conocimiento, y nuevamente se lo exterioriza en la ac-
ción de tejer” (2000: 211-212).

A partir de lo dicho párrafos anteriores, concluimos en dos direc-
ciones: 1) la forma de aprendizaje indígena se da a través de la obser-
vación básicamente. Pero de ninguna manera esto quiere decir que la
observación sea la única estrategia de aprendizaje. Lo cierto es que
en la cultura indígena quechuaimara, Kharacha y Aymaya, todas las
partes del cuerpo son vitales para la producción del conocimiento; es
decir, todas las partes del cuerpo tienen la capacidad de pensar y
actuar (Ver Cap. IV). 2) el aprendizaje del tejido se sustenta en el apren-
der antes que en el “enseñar”, un aprender “autodidacta” en el que
no siempre hay la necesidad de una interacción verbal. Como dice
Ucelli, entre los quechuas “el aprendizaje no depende necesariamen-
te de la enseñanza, pues es posible que se de un proceso de aprendi-
zaje sin enseñanza” (1996:130). Es decir, una pedagogía de aprendi-
zaje implícito.

17 1967:57. “A socio-anthropological view of indipendent learnig”, en G.T.
Gleason (ed), The theory and nature of independent learning. Seranton, PA:
International Textbook, pp.51-63) En Paradise, 1994:69.

18 El rincón de las cabezas: luchas textuales, educación y tierras en los andes.
2000.

Fundamentación teórica



El tejido andino en la educación quechua74

El tejido andino

Aprendizaje del tejido

La concepción y la composición del tejido, antes de su manifesta-
ción, sin duda, es un proceso que demanda de parte de los tejedores
inversión de tiempo y talento, que a la vez compromete toda una gama
de conocimientos de orden químico, físico, estético, matemático, etc.,
sumados a una variedad de técnicas especializadas.

El aprendizaje del tejido entre los indígenas Kharacha y Aymaya, no
radica en entrenarse en el dominio de las técnicas y el conocimiento de
las pautas culturales, y del ordenamiento estético, aunque posteriormente
sea necesario. Lo fundamental tiene que ver con el “Gustullay”,
“ñuqallaymanta”, ‘mi gusto’, ‘de mi no más’, el’ ”puro gusto” es, sin duda
alguna la fuerza de la cultura milenaria que va transcendiendo a través
de los siglos, y para no desaparecer, se aferra en la mente, en las manos
y en el corazón de... las mujeres del Perú” (Huertas 1999:155). El “puro
gusto” que finalmente se complementa con la acción de la corporalidad,
de las manos, el corazón y la mente:

“El saber aquí, se relaciona con las sensaciones y las emociones. Saber está
más conectado con sapere (saborear) que con sapientia (de scire: saber, cien-
cia). El saborear se asocia al oír, palpar, gustar, mirar, sensaciones que son
impensables sin los sentimientos y la emoción puesta en la relación filial
con las cosas del mundo.” (Rengifo 2001:4)

Aquí es fundamental referirse al “gusto”, aquello que las personas
entrevistadas manifestaran, “ñuqa gustullay yachani” ‘yo aprendí por
mi gusto’. Si esto es así se puede decir que se está garantizado el desa-
rrollo del tejido. Es decir, el primer paso es que las personas le encuen-
tren gusto a lo que harán y luego será más fácil internalizar las diferen-
tes técnicas y los cánones estéticos propios de la cultura local. En este
sentido, para desarrollar el tejido que vive en la persona es necesario
buscar diferentes mecanismos, pero sobre todo dependerá de la misma
persona, quien finalmente decidirá activarlo y develarlo.

Esto quiere decir que el “aprender a tejer implica no sólo dominar
las técnicas y procesos de trabajo en el telar, sino también dominar prin-
cipios abstractos de operaciones simétricas que construyen complejas
estructuras a partir de unidades de información relativamente simples.”
(Franquemont 1992:48). En ese sentido, en la concepción y desarrollo
del tejido se manejan elementos abstractos y reales, simultáneamente.
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Aunque no se diga, en el aprender está implícita también la motivación,
el gusto, que en la cultura local estudiada pasa a ser determinante.

Según manifiestan los tejedores, Kharacha y Aymaya, el tejido vive
en el corazón de las personas. Cuando uno quiere manifestarlo, no hace
otra cosa que develarlo a través de la acción dialógica del corazón, las
manos y los ojos. Porque, como dice Franquemont (1992:74) “Los teje-
dores andinos están verdaderamente comprometidos a través de sus
dedos y de sus ojos con el estudio de las reglas fundamentales del uni-
verso físico que llamamos matemáticas.” Es por esto que planteamos
que el procesamiento del tejido es una de las actividades más desarro-
llada matemáticamente.

A su vez, la elaboración del tejido es una de las actividades más
contemplativas porque permite el desarrollo mental, corporal, manual
y visual, simultáneamente, antes que una interacción verbal. Para el
caso de Chinchero, Cuzco, Perú, Franquemont dice: “Los principios
sobre los cuales se basa la tradición textil de Chinchero son aprendi-
dos a temprana edad a través de la experiencia directa más que a tra-
vés de la educación verbal.” (1992:71). Lo mismo podemos decir para
el caso del Norte de Potosí, Bolivia; donde el aprendizaje del tejido
implica la observación-acción autodidacta de las personas, antes que
un proceso interactivo verbal. Debido a esto es que los principios de la
actividad textil se basan en la actividad visual, táctil y cinética más
que en el lenguaje oral.

El que intervenga principalmente la corporalidad en el aprendiza-
je del tejido, tampoco quiere decir que la actividad textil sea un trabajo
netamente corporal, más por el contrario, la composición del tejido
implica acciones de orden cognitivo-corporal simultáneamente. Sien-
do esto así, el aprendizaje del tejido permite a las personas no sola-
mente desarrollar las habilidades manuales y técnicas, los sentidos de
belleza, sino también las estructuras cognitivas mentales del más alto
nivel de abstracción.

El tejido manifestación de vida y belleza

En el mundo andino todo cuanto existe, cerros, piedras, ríos, astros,
la tierra, las plantas son entes vivos, y forman parte de la familia comu-
nal. El hombre andino cotidianamente convive e interactúa con cada
uno de ellos, en forma dialógica. Interacción que implica, no solamente,
un sistema de sentimientos sino de conocimientos recíprocos.

En el Norte de Potosí, en el ayllu Laymi, me contaron que las jóvenes
antes de empezar a tejer, esto después del telado, acostumbran hacer un
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ritual, llevan el telar a eso de la media noche a un lugar especial, en
medio del agua, para “serenar” el tejido, al igual que los varones que
hacen serenar sus charangos. En estos lugares existe la creencia de que
los tejidos serenados salen muy bien elaborados e incomparables.

El tejido es concebido en una convivencia familiar comunal, se lo com-
pone en familia y de igual forma es manifestado en una reunión familiar
comunal. En los diseños del tejido es la vida misma de una cultura que
queda impregnada. A esto se debe que el tejido no sólo es considerado
como una manifestación de belleza, sino fundamentalmente de vida.

Si bien es cierto que se puede hablar del tejido como una manifesta-
ción de belleza, “Sumaq k’achitu”, éste tiene sus propios criterios de ser
visto como tal dentro de lo local, y que nada tiene que ver con las cate-
gorías que manejan otras culturas no indígenas. Lo bello, en el mundo
andino, tiene su propio significado, sus propias formas de concebirlo,
de aprenderlo, y al mismo tiempo una distinta manera de apreciarlo.
Por eso, se dice que lo bello en la cultura andina se siente y se vive
cotidianamente.

Lo bello en los tejidos, no radica solamente en la estructuración del
tejido, la combinación de colores, los diseños, el tamaño, las medidas, el
grosor de los hilos; o sea, la concepción técnica, sino que los diferentes
momentos y elementos empleados deben de reflejar una armonía du-
rante y después de su procesamiento; el tejido al ser puesto en evidencia
debe verse y sentirse. Todo aquello es posible ver y sentir en el momen-
to cuando la persona que la hizo tenga puesta la prenda en su cuerpo.
En ese sentido, parte de la belleza del tejido radica en la calidad y utili-
dad que éste debe ofrecer.

La calidad del tejido se puede medir basándose en dos aspectos:
primero, el procesado de los hilos, el hilado y la torsión, y su posterior
entramamiento en la composición, que depende fundamentalmente, de
la habilidad de las personas que lo hacen. Segundo, el tejido es someti-
do a la prueba de la consistencia lo cual tiene que ver con la funcionalidad,
o sea, al tejido no le debe traspasar ni el agua ni la aguja.

En cambio, la consistencia del tejido está íntimamente relacionada a
la funcionalidad. Si el tejido es consistente es también funcional, cuan-
do una persona usa el tejido, por ejemplo en la temporada de lluvia, éste
le debe proteger del agua, así mismo, en las cosechas, la costala y la lliklla,
si son consistentes deben durar más de una temporada de cosecha.

En resumen, se puede decir que el aprendizaje del tejido es el resul-
tado de una gestión y negociación pedagógica comunal, donde grupos
humanos, naturaleza y deidades interactúan con propósitos enmarcados
por el contexto socio-cultural e histórico.
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Deslindes conceptuales

Aquí vamos a resaltar la importancia de dos categorías episte-
mológicas que nos ayudan a enmarcar la tesis adecuadamente.

Tradición

Este término nos remite a un referente o pauta cultural en base a la
cual diferentes elementos, tanto propios como ajenos, nuevos y viejos
entran en un proceso de interacción dinámica e histórica de tipo
intercultural. Como dice Bonfil, “se presupone la existencia de un “pla-
no general o matriz cultural específica de cada cultura y cambiante a lo
largo del devenir histórico, que articula y da sentido a lo diverso...”
(1987:27). En ese sentido, las culturas tienen la capacidad de re-recrear-
se, de re-configurarse, en permanentes tensiones y retenciones tendien-
tes a dar origen a una nueva posibilidad cultural, históricamente perti-
nente.

La tradición textil Kharacha y Aymaya se puede rastrear desde dos
perspectivas, diacrónica y sincrónica. Si tomamos en cuenta la primera
posibilidad, es posible ubicar la matriz cultural de las técnicas textiles
en el periodo incaico, inclusive, antes, como lo demuestran los estudios
de Gisbert et al (1987) y López et al (1990-93) para el caso del Norte de
Potosí.

Tal es el caso que, entre los diseños más frecuentes del lugar en-
contramos, por ejemplo, los diseños de tipo geométrico, rombos de
origen incaico; los cuales son permanentemente retomados por los te-
jedores en el Norte de Potosí. Si hablamos sincrónicamente de la tradi-
ción textil, a pesar de las diferentes rupturas histórico culturales que
han sufrido desde la colonia principalmente, la matriz cultural de los
Kharacha y Aymaya está aún vigente, es decir, “... han permanecido
relativamente constantes en el largo plazo (...) mantienen una presen-
cia continua desde antes de la Conquista...” (Rowe y Schelling 1991:29),
yo diría, a pesar de haber sido atravesadas por discontinuidades que
han intentado, algunas veces, de liquidarlas, otras veces,
compatibilizarlas o hibridarlas. Lo que queda claro es que hubo
resignificaciones en diferentes grados y sentidos; porque como dicen
Rowe y Schelling (1991), culturalmente hablando, no es sostenible la
idea de una simple acumulación de tradiciones.

Los procesos interactivos e interétnicos en los que se mueven los
elementos culturales a través del tiempo han estado condicionados por
las dinámicas político-culturales locales, regionales y globales de la so-
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ciedad del mundo contemporáneo, las cuales en cierta forma hacen que
se experimenten en el campo cultural, continuidades y rupturas. Sin
embargo, debemos advertir que tales interacciones ya sean asimétricas
o simétricas hacen que las culturas, de una u otra forma, se alimenten
mutuamente. Como diría Barth (1976) (1969), la interacción no necesa-
riamente conduce a su liquidación como consecuencia del cambio y la
aculturación. Las diferencias culturales pueden persistir a pesar de los
contactos inter étnicos y de la interdependencia.

Entre los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, emergen permanen-
temente nuevas modas en la actividad textil, muchas veces en los dise-
ños, y otros en el empleo de materiales. Últimamente, cuando se intro-
dujeron nuevos elementos como la lana industrial y el acrílico, las
funciones de muchos elementos se han refuncionalizado en diferentes
sentidos, por ejemplo, al hilo natural se le ha destinado para cierto tipo
de prendas, y la lana industrial para otras. En algunos casos se han je-
rarquizado las prendas según el material empleado. Aunque en ciertos
aspectos se puede notar una hibridación de elementos.

En lo que es la moda de los diseños, la emergencia permanente de
éstos se basa fundamentalmente en los diseños que han quedado alma-
cenados y sistematizados en la memoria colectiva de los tejedores, y
que en algún tiempo han sido también modas, los cuales en los contex-
tos estudiados son retomados por la gente del lugar para elaborar sus
nuevos tejidos. A ese volver a retomar las pautas, ya sea en lo tocante a
técnicas o diseños, conocemos como la ‘retromoda’. Es decir, la base de
los conocimientos nuevos (modas) son los conocimientos milenarios que
permanentemente se resignifican en el devenir histórico.

Cultura

Una cultura se distingue de otra, precisamente, por sus diferentes for-
mas y maneras de ver, sentir, vivir y cultivar la vida. La cultura es tejida y
asumida socialmente por un segmento de personas en un proyecto propio
del futuro y del presente. Es así, que la infinidad de culturas que existen en
el mundo tienen diversas formas de cultivar y aprender la vida. Como
diría Geertz (1994), “la cultura es aprendida”; “las costumbres varían”;
“son muchos los mundos posibles” (1994:15). No hay nada que se repita
en la misma forma. En este sentido es más apropiado hablar de culturas y
no de cultura. Rosaldo (1989) desde una perspectiva más renovada:

...se refiere así no a una entidad unificada (“una cultura”), sino a las prácti-
cas mundanas de la vida cotidiana (...). Todos nosotros habitamos en un
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mundo interdependiente de finales de siglo veinte marcado por el prestar y
pedir en las porosas fronteras culturales y nacionales que están saturadas
de desigualdad, poder y dominación. (1989:198)

Por lo mismo, no es posible hablar de culturas pre cocidas. Se
habla más bien de prácticas de la cotidianidad, sin que esto signifi-
que sometimiento a condiciones preestablecidas y eternas, sino más
bien se refiere a un “campo donde se evidencia las peculiaridades y
singularidades de cada colectividad, donde se visualizan las
cosmovisiones, formas de estar en el mundo y sentidos de cada gru-
po en constante recreación, regeneración y/o transformación”
(Rodríguez 1997:213). Es decir, cada sociedad particular experimen-
ta procesos de apropiación y reestructuración de los elementos cul-
turales precedentes, así como incorporación de otros por creación o
préstamo de las otras culturas, ya que la cultura “para preservarse
necesita redefinirse constantemente, apropiar elementos externos e
incorporarlos a su tradición; no solo conservar si no crear tradición
“(Cortez, et al 1989:15).

En la cultura local estudiada, los tejidos se distinguen de los otros
ayllus vecinos, principalmente, por las técnicas de matización del color
que se aplican en las diferentes prendas, variable constante; mientras
que, cuando se trata de diseños, es posible visualizar sus particularida-
des, en cuanto a la composición de los mismos, variable más inconstan-
te, es decir, los diseños como elementos culturales se resignifican y se
recrean con más rapidez que cualquier otra técnica.

Cada uno de los elementos se hace evidente en cada sociedad parti-
cular cuando se experimentan procesos de apropiación y reestructura-
ción de los elementos culturales precedentes, así como incorporación de
otros por creación o préstamo de las otras culturas (Azurin, 1991).

En general la cultura local, Kharacha y Aymaya, vista desde la pers-
pectiva textil se caracteriza, por su dinamicidad, su capacidad inno-
vadora, en lo que respecta a la gestión, negociación y planificación socio
cooperativa que implica el aprendizaje y su posterior producción del
tejido.

En este sentido, la negociación, la gestión y la planificación en el
aprendizaje del tejido es entendida como el conjunto de estrategias que
sirven para dirigir y orientar los procesos de socialización y producción
de manera creativa e integral; a fin de satisfacer necesidades personales
y colectivas de carácter socio-educativo, cultural y económico. Todo ello
implica la toma de decisiones y esfuerzos para mejorar la calidad de
producción y aprendizaje del tejido y por ende de la vida.
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Este capítulo, en primer lugar describe el contexto del estudio y en
segundo lugar, describe y analiza la gestión pedagógica en el aprendi-
zaje del tejido en los ayllus Kharacha y Aymaya, del Norte de Potosí. A
través de la descripción y el análisis se identifican los elementos básicos
de lo que significa la gestión pedagógica del tejido; la cual puede funda-
mentar el diseño y ejecución de la propuesta metodopedagógica
intercultural sugerida en el capítulo V.

Durante el procesamiento de los datos se han identificado temas y
categorías derivadas de la propia realidad estudiada, que se presentan
en forma sistematizada a lo largo de este capítulo.

Contexto desde la perspectiva de la comunidad

En la coyuntura actual, las comunidades de los ayllus del Norte de
Potosí, en general, y en particular los Kharacha y Aymaya se debaten en
un momento de reestructuración y reconfiguración del tejido socio cul-
tural e histórico.

Conflicto entre sectas religiosas, escuela y comunidad

Las sectas religiosas, entre otras cosas, prohiben a los comunarios
seguir practicando sus fiestas, importantes espacios de circulación e in-
tercambio de los conocimientos en general y del tejido en particular.
Esto, sumado a los efectos de la escolarización conflictiva en que se in-
sertan los niños, en relación de los conocimientos propios y escolares,
ha hecho que los textiles poco a poco dejen de ser manufacturados. Es el

CAPÍTULO IV
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caso de que la nueva generación invierte la mayor parte de su tiempo en
aprender los conocimientos que la escuela ofrece, dejando de lado los
conocimientos propios. Los niños en edad escolar pasan la mayor parte
del tiempo junto a los profesores en la escuela, lejos de su casa, de sus
padres y de su contexto comunal.

Las sectas religiosas

Uma muyuchi, dar vueltas la cabeza.
El uma muyu se refiere a las situaciones conflictivas que viven los

comunarios como consecuencia de las diferentes campañas neo
evangelizadoras que realizan las diferentes sectas religiosas. En la ac-
tualidad, aproximadamente son 7 las sectas que permanentemente se
movilizan en la zona, incluso, algunas ya han logrado edificar sus tem-
plos en las diferentes comunidades. Cada una de ellas con ciertas parti-
cularidades de orden normativo y reglamentario. Como resultado de
todo el movimiento evangélico suscitado en la zona desde hace unos
años atrás, las comunidades se encuentran en una etapa de confusión,
desestabilización y por ende de fragmentación. En cierta forma se en-
cuentran en transición a una nueva situación. Actualmente se nota que
las sectas han logrado asumir, al menos en parte, el control psicológico y
espiritual de la gente.

Según la directora del núcleo escolar Marq’a Aymaya, las formas
cómo las sectas han alcanzado a manipular las conductas de la gente
parecen estar pensadas muy estratégicamente. En algunos casos, las sec-
tas ofrecen productos alimenticios:

Me estoy dando cuenta, parece que las sectas les dan productos, les dan
comida. No creo que les estén dando plata. Con alimentos les convencen, y
les roban el corazón... Nosotros no tenemos plata, por eso no podemos como
robarles el corazón. (E.CN6. 27 07 00)

El robar el corazón de la gente con alimentos nos lleva a pensar que
las cuestiones materiales juegan un papel determinante. Si nos damos
cuenta, se está tratando de conquistar lo espiritual con cuestiones
netamente materiales. Las cuales están influyendo, de alguna manera, a
resquebrajar aceleradamente el rostro socio cultural e histórico de las
comunidades. Gracias al asistencialismo económico alimentario, de parte,
no solo de las sectas, sino de las ONG y otras instituciones privadas,
éstas han alcanzado a tener un poder casi absoluto en estas zonas. En
Lawa Lawa, comunidad de la jurisdicción del ayllu Kharacha, *DM relató
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el caso de un vecino suyo. En la familia del vecino, uno de los integran-
tes ya había sido ‘hermano’. Y éste había empezado a “convencer” a los
otros miembros de su familia a que fueran como él; sin embargo, en el
transcurso se encontró con la resistencia de uno de sus familiares. Final-
mente, sin consideración alguna (versión de *DM) lo había obligado.
Como resultado de todo ello había logrado hacer quemar y tirar al río
sus ídolos y otros objetos de valor que el afectado guardaba de sus pa-
dres y antepasados. Desde ese momento, dice *DM, el hombre había em-
pezado a deambular como loco, llorando por la comunidad (conversa-
ción personal).

Otro entrevistado me comentó: “Están avecinándose años malos, los
políticos también nos engañan, hay pobreza, entonces eso influye psico-
lógicamente” (MAA. E. CN5, LB. 28 07 00). El entrevistado asevera que los
problemas sociales y políticos son factores que hacen que la gente se
sienta debilitada y abandonada, emocional y psicológicamente. En cier-
ta forma, esto nos indica que éstos problemas de tipo socio político in-
fluyen en la decisión de la gente para que deje de hacer ciertas prácticas
y opte por otras. En el caso de los tejidos este hecho es muy real. La
gente convertida en hermana/o prefiere ir a la iglesia 3 ó 4 veces a la
semana que seguir tejiendo en esos días.

De diferentes maneras, las sectas están tratando de ganarse y fanati-
zar a la gente; ya sea de forma muy “humanitaria”, como el dar alimen-
tos o en formas más amedrentadoras, como el hacer quemar con enga-
ños las herencias culturales. A esto se debe que los conflictos se agudicen
mucho más, no sólo entre sectas, sino también entre las mismas familias
y la comunidad entera.

T’ipiy, romper, separar.

Antes la gente era unida, ahora están divididos, los católicos hacen distinto
sus costumbres, los evangelistas ya no comparten, entonces eso es una gran
preocupación. Ellos están trayendo otro tipo de ideas. Las sectas religiosas
están queriendo dividir a la comunidad. Todo lo que era nuestra cultura,
nuestra vida, todo eso están queriendo hacer desaparecer. (AP. E. CN5, LB. 27
07 00).

Una autoridad originaria al referirse a lo mismo, manifestó su pre-
ocupación sobre lo que está pasando dentro de los diferentes ayllus: “La
gente ya no va a las reuniones y se ha dedicado a andar sin hacer nada,
ya no quiere trabajar en las chacras. Todo esto está debilitando a la orga-
nización”. (MAA. E. CN5, LB. 28 07 00). Es evidente, las preocupaciones
no sólo son en el ámbito de las organizaciones originarias, sino también
de la comunidad educativa, donde la gente está asumiendo nuevos ro-
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les que salen de la práctica cotidiana de la cultura local. Muchos ya son
misioneros, pastores, etc.

El asesor pedagógico del núcleo escolar Marq’a Aymaya, del ayllu
Aymaya y Kharacha, al ser entrevistado sobre el movimiento evangeli-
zador de las sectas en la zona, informó:

Ellos han empezado a dividir a la escuela, ellos no quieren que sus hijos(as)
bailen, porque dicen que eso es baile de los demonios. Así es como ellos
están poniendo en dificultades a los profesores. Son muchos, los mormones,
evangelistas, séptimo día adventista. Todos ellos están propagándose bas-
tante. (AP. CN5. LB. 28 07 00).

En ese sentido, la preocupación de personas como el asesor, la direc-
tora y autoridades originarias es bastante fuerte. En el sentido de que la
cultura local se erosiona, se resquebraja por la intromisión de los dife-
rentes agentes sociales externos. Mientras esto sucede a ese nivel, la
población se divide cada vez más. Como consecuencia podemos ver: 1,
personas que todavía resisten al cambio; 2, personas en situaciones de
ambigüedad (que no saben si pasarse al otro lado o quedarse); y 3, per-
sonas que ya forman parte de una u otra secta. En el caso del último
grupo se ha percibido que éstos han asumido actitudes de un fuerte
autocuestionamiento de su pasado histórico cultural como algo negati-
vo para su “porvenir”.

Renegando del pasado

Cuenta la Directora que los padres de familia han tomado actitudes
denigrantes consigo mismos, incluso, renegando y desmereciendo lo que
era su vida anterior. La directora informó de que un padre de familia
había dicho:

Antes éramos sonsos en hacer esas cosas [refiriéndose a las prácticas
ancestrales] ahora ya no es así... Los padres de familia ya no quieren se-
guir siendo más lo que fueron, y por lo tanto, ya no quieren saber nada
con las prácticas culturales propias, lo único que quieren es hacer desapa-
recer nuestra cultura. Ellos ya no quieren saber nada de la ch’alla, de la
q’uwa [ritos que se hacen por diferentes motivos]. En los yatiris, curande-
ros, tampoco ya no creen, ya están dejando de lado nuestra cultura. (AP. E.
CN5, LB. 27 07 00)).

Es decir, hay la sensación de que la gente está dejando de creer en su
propia gente, en sus deidades y sus prácticas, y está asumiendo una
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práctica totalmente distinta; las pregonadas por las sectas a la cual per-
tenecen. DAH, hermano sabatista, al respecto dice:

Sí, en la Biblia mismo está así, quienes están haciendo eso [se refiere a las
prácticas culturales ancestrales] están cometiendo un gran pecado, así mis-
mo es, yo no sabía, yo también tenía mi alcanzo/ofrenda, pidiendo a dios a
la vez estuve llamando al diablo, por eso seguro que no me escuchaba dios.
Es decir, que lo que hacía antes, dar alimento a las deidades era una equivo-
cación. (E.).

Las manifestaciones anteriores nos confirman que mucha gente des-
estima su pasado como algo equivocado y pecaminoso, del cual se arre-
pienten y ya no quiere saber nada más, y lo único que quieren es desli-
garse de él.

Resumen

Al conversar con los diferentes entrevistados encontramos algunos
puntos en común y otros divergentes. El punto central en el que coinci-
den las diferentes personas es que las sectas evangélicas, de una u otra
forma, están desestabilizando social, psicológica, educativa, política,
histórica y culturalmente a las comunidades. La directora y el asesor
han visto que las sectas, 1) están dividiendo a los comunarios, 2) han
puesto a los padres de familia en contradicción con la escuela, y 3) los
padres de familia están interfiriendo demasiado en la tarea educativa
dentro de la escuela, lo cual conflictúa a los docentes de la misma.

La autoridad de los ayllus originarios manifiesta que los problemas
causados por las sectas religiosas están debilitando a las organizaciones
gremiales, campesinas y comunales. Además, dicen que están convir-
tiendo a la gente en floja, que ya no quiere colaborar con las organiza-
ciones ni trabajar su propia parcela. Finalmente el hermano sabatista,
asume el problema como una división de la gente en diferentes sectas,
es decir, las personas se están dividiendo en sectas.

El punto de divergencia es, porqué las sectas están teniendo acogi-
da en las comunidades. Según la directora, las sectas están dando ali-
mentos y regalos. La autoridad originaria piensa que es por los proble-
mas psicológicos, sociales y políticos que vive la sociedad en general. El
hermano dice que es por la ayuda que brindan a las personas.

Cada uno de ellos plantea alternativas al respecto. La directora dice
que para solucionar el problema se debería solicitar a un cura para que
vaya a las comunidades a oficiar misa. El asesor, en cambio, piensa que
se debe conversar con los padres de familia, llamarles a la reflexión. La
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autoridad originaria sugiere que se hagan talleres de capacitación. El
hermano sabatista está convencido que la solución a todos los proble-
mas está en manos de Dios.

Las sectas: incidencia en la construcción de conocimientos comunales
y escolares

En lo comunal

En la comunidad de Wintu / Vinto del ayllu Kharacha, conversando
con personas del lugar constaté un hecho que por cierto me llamó la
atención. Una de las señoras, DSC, me comentó que los pastores de la
secta a la cual pertenecía su familia les habían prohibido tener y ver la
televisión. Cuando le pregunté por qué, ella me dijo que los pastores les
habían dicho que la televisión difundía programas que a sus hijos les
iba a enseñar cosas malas. En los mismos términos escuché comentarios
en otras comunidades, diciendo que las sectas a las cuales pertenecen
les prohiben ver la televisión.

A esto tenemos que agregar un aspecto que nos preocupa de sobre-
manera cuando se trata de la cultura local. Las sectas prohiben que la
gente siga desarrollando con normalidad su calendario festivo ritual. Ac-
titudes que influyen de una u otra forma en los procesos de producción
de conocimientos, siendo éstos las principales fuentes de aprendizaje y
los momentos decisivos donde la cultura circula y se recrea.

Las prohibiciones que hacen las sectas religiosas a que la gente siga
realizando fiestas costumbristas influyen directa y negativamente en el
aprendizaje de los tejidos. Las motivaciones de la gente disminuyen con-
siderablemente, porque se sabe que uno de los propósitos es efectiva-
mente expresar en las fiestas, la sabiduría alcanzada en la
manufacturación de los tejidos. Esto hace que la disminución de las
motivaciones incida directamente en que la gente no siga desarrollando
sus potencialidades culturales, políticas, ideológicas y económicas.

Así es como los movimientos religiosos evangélicos están influyendo
en los procesos de socialización y producción de los conocimientos en el
contexto comunal, las sectas de una u otra forma están determinando lo
que deben o no deben hacer, qué deben o no deben aprender las personas.

En lo escolar

“Yo soy hermana, cómo puede bailar mi hija, además, ella no quie-
re, qué quieren que haga, que la asuste” (Conversación informal)
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La directora del núcleo escolar Marq’a Aymaya nos da cuenta de
cómo las sectas están interviniendo en el proceso educativo, aunque no
directamente, pero sí utilizando a los padres de familia:

Sí, con mucha preocupación estamos viendo, antes no era así, yo trabajo
hace 10 años, pero nunca antes nos habían puesto en tanta preocupación.
Los niños de la escuela no eran como ahora, cuando se les decía que bai-
len bailaban, cuando se les decía que canten cantaban; se les decía que
jueguen y jugaban. Pero ahora con las sectas religiosas nos han puesto en
dificultades a los profesores. Ya los padres no quieren que sus hijos bailen,
esto desde hace 3 o a lo mucho 4 años. Los padres han prohibido a sus
hijos a que bailen, diciendo que son hermanos. No sólo eso, tampoco quie-
ren que sus hijos jueguen con pelota. En la escuela se llevan cursos de
educación física para el desarrollo corporal, a eso también se oponen, dice
que patear la pelota sería como estar pateando la cabeza de su Dios. Que
sean de cualquier religión pero que no nos perjudiquen en la educación
de los niños. (D. E. CN6. 27 07 00)

Las sectas religiosas han puesto a los padres de familia en situacio-
nes conflictivas, enfrentándolos a éstos con la escuela. Según la directo-
ra, esto se debe a las influencias que poseen las sectas sobre los padres.
Las consecuencias se ven reflejadas en la actitud de los padres prohi-
biendo a sus hijos a participar en las actividades de la escuela, especial-
mente en lo que se refiere al baile y el juego.

Las situaciones conflictivas que viven la escuela y los padres de fa-
milia, por otro lado, tienen que ver con la propuesta curricular que apli-
ca la escuela. Según las opiniones de los profesores y la directora, el
plan de estudios sólo considera la religión católica como una materia de
enseñanza: “No estamos pudiendo cómo hacer, como todos somos ca-
tólicos, así queremos que los niños también sean católicos, pero no po-
demos obligarlos porque con los padres de familia como que estamos
entrando en pleitos y peleas” (D. E. CN6. 27 07 00).

Concluimos esta parte con la siguiente pregunta: ¿En el futuro, será
posible que la escuela, en este caso el núcleo escolar pueda abrirse a la
enseñanza de otras religiones?, ¿será posible conciliar la diversidad reli-
giosa?

La escuela

“…la escuela es un instrumento más de erosión y negación de la otredad
cultural andina”. (Rengifo 1993:42)
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Dentro del contexto estudiado, el debate sobre el papel de la escuela
cobra una connotación muy ambigua por momentos. Por un lado, la
gente dice explícitamente que la escuela es el lugar donde indefectible-
mente sus hijos deben acceder para aprender la lecto-escritura. Por otro
lado, están conscientes de que la escuela es una instancia que deses-
tabiliza a las personas, con respecto a sus prácticas y sus conocimientos
propios, proceso que sin duda incide en la erosión de la cultura comu-
nal. Más adelante detallaremos este punto.

¿Construcción intercultural de conocimientos?, ¿Interculturalidad en el
aprendizaje? ¿O aprendizaje intercultural?

No hay duda que cuando se impulsó la instalación de la escuela
como tal en contextos indígenas rurales, se estaba dando origen a una
relación de tipo intercultural. Desde ese momento, la escuela se convir-
tió en un espacio donde lo propio y lo ajeno se fueron enlazando y en-
frentando cotidianamente. Aunque con el tiempo, por diversos factores,
los conocimientos importados por la escuela se fueron imponiendo a
los propios. Tal es que, la tendencia actual nos muestra un panorama
donde los conocimientos provenientes de la cultura occidental a través
de la escuela han ganado ventaja y aliados dentro de las comunidades.

Paradójicamente, en estas situaciones, la escuela se adscribe dos
papeles al mismo tiempo, uno que incide en la erosión de los conoci-
mientos comunales, y el otro de facilitadora de aprendizajes, en este
caso de tipo interculturales, donde los niños aprovechan mutuamente
los conocimientos de un lado y de otro, de lo propio y lo extraño. Aun-
que la tendencia más bien parece ser priorizar lo segundo sobre lo pri-
mero. Si esto es así, ¿los conocimientos adquiridos en la escuela pueden
facilitar el aprendizaje de conocimientos locales en los niños? Es decir,
¿el aprendizaje de la lecto-escritura al aprendizaje del tejido? o viceversa.

Al respecto, es muy poco lo que se ha investigado. El tema en con-
textos andinos es nuevo, y requiere ser estudiado. Espero que este tra-
bajo sirva al menos de motivación para la realización de otras investiga-
ciones en el futuro.

La escuela: Incidencia en la erosión de conocimientos comunales

Desde la invasión europea y los diferentes procesos neo-coloniales,
el saber andino ha sufrido una desestructuración y refuncionalización
permanentes, prueba de ello, como dice Rengifo (1993), en la actualidad
estamos observando una práctica erosionada y/o alterada.
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En las comunidades estudiadas, por el accionar, principalmente, de
la escuela, las sectas religiosas y ONG, la situación de las culturas locales
se ha visto en desventaja con respecto a la cultura oficial global. Esto es
posible ver en la nueva generación que está dejando de lado la práctica
de los tejidos y priorizando la lecto-escritura.

En la nueva generación

Al referirse al aprendizaje del tejido en los niños, DMT dice: “Hinapuni
kunanqa manaña yachachkankuchu a, kunan iskuylaman yaykunku
ñawiriq...manaña a”, ‘Sí asimismo es ahora, ya no saben [al referirse a
tejido del ch’ullu], ahora sólo van a la escuela para aprender a leer’ (DMT.
E. CN4, LA. 26 07 00). En ese sentido, pareciera que el acceder a la escuela
y aprender la lecto-escritura fuese una de las razones para que la nueva
generación esté priorizando los conocimientos escolares y ya no siga
aprendiendo y desarrollando las prácticas textiles como tal.

En Marq’a Aymaya, lugar donde permanecí la última semana del
trabajo de campo viviendo con la familia de DAH, integrada por 7 perso-
nas, incluidos los padres, 5 hijos varones. Los más pequeños asistían a la
escuela y los otros mayores trabajaban. Durante mi estadía en el lugar,
pude constatar que, en ningún momento los 3 niños, ni los mayores han
ensayado y manufacturado ningún tipo de tejidos. Los pequeños siem-
pre han estado ocupados en la escuela. Al respecto me contaba la madre
(DLV), “mis hijos mayores nunca han aprendido a hacer el ch’ullu y los
menores tampoco están aprendiendo”. Ella lamenta el hecho y no sabe
por qué pasó lo que pasó y lo que estaba pasando. La mamá fue y sigue
siendo una buena tejedora, aunque su esposo ha dejado de hacer el
ch’ullu, por el trabajo que desempeña como portero de la escuela, pero
en sus tiempos, es decir, antes, DAH era un experto tejedor (Observación
y conversación personal).

La preocupación de DLV tiene que ver fundamentalmente con las
nuevas responsabilidades que asumen sus hijos en la escuela, por-
que además de consumir la mayor parte del tiempo de sus hijos, los
tiene separados de su familia y por ende de las prácticas socioculturales,
tal como dice van Kessel, “los niños son apartados de sus padres para
ser educados por extraños... con ello se está negando tanto el dere-
cho como la capacidad de los padres para ejercer, en su pueblo, la
función educativa del hogar y de la comunidad toda” (1991:171). No
se puede desconocer esta realidad, es cierto, los padres han perdido
el papel de educadores dejando todo el trabajo de formación de sus
hijos a la escuela.
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En los niños que van a la escuela sin antes haber aprendido a tejer se
corre el riesgo de que ya no lo puedan retomar después de aprender a
leer y escribir. Se ha visto muy pocos casos de niños que después de
haber aprendido a leer quieran aprender a tejer. Aquí se nota la fuerte
influencia de la escuela cuando empieza a estimular ciertos conocimien-
tos de la cultura oficial poniendo en desventaja los conocimientos de la
cultura local. En los niños que van a la escuela después de haber apren-
dido a tejer, se nota más bien un desplazamiento del aprendizaje del
tejido y otros conocimientos locales por el de la lecto-escritura (Conver-
sación y observación personal). Es el caso de las personas que migran a
las ciudades.

Concluimos esta parte diciendo que la escuela es un factor pode-
roso de desestabilización socio cultural de la comunidad: 1) porque
los niños que van a la escuela ya no están aprendiendo los tejidos
(especialmente los que asisten antes de haber aprendido a tejer), 2) a
los jóvenes que han pasado por la escuela y migrado a las ciudades
ya no les interesa seguir haciendo los tejidos, 3) las personas mayo-
res prefieren mandar a sus hijos a que vayan a aprender los conoci-
mientos que ofrece la escuela antes que sigan aprendiendo los cono-
cimientos locales.

Erosión de conocimientos comunales en los procesos migratorios

Ir a la ciudad para las personas con quienes se trabajó, significa ir a
ganar plata, y tener plata es ya no seguir haciendo lo que se hace en la
comunidad, por ejemplo, cultivar la tierra, pasar los cargos, elaborar los
tejidos. Según los entrevistados, los que aprenden a leer son los prime-
ros que salen a las ciudades, y los que saben leer tienen más posibilida-
des de encontrar trabajo, por lo mismo de ganar plata. Los propios
comunarios han manifestado diciendo que las personas que ganan pla-
ta ya no quieren hacer los tejidos, y que prefieren comprar los tejidos
sintéticos industrialmente procesados. Según DLV esto parece ser una
tendencia muy frecuente entre los jóvenes:

Rinku chayta pero na nin a isti ahina trabajakapunku chay a qullqisituta hina
rikupunku chaymanta hina wakin manaña away munankuñachu, -mana
munankuchu, mana munankuchu, perjuicio hinallaña kunan timpu, kunanqa
rantikuylla llikllapis kusa nichkankuqa pero sipasasqa, baratulla llikllaqa, kay
awaypiri perjudicakunchik ari, mama utqhaytapis tukuchkanchiktaqchu. Hay
veces, chay lanamanta imapis kunan casi killamanta sirti sirt’ankuqa/ sirankuqa.
Chaymanta mana wakinqa imapaq awasun rantikullasun baratuqa ninku a,
chaymanta wakin mana awayta munanchu.
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Van ...pero dicen que se vuelven trabajadores, y se ganan platita y al ver la
plata ya no quieren tejer, ya no quieren, ya lo ven como perjuicio. Ahora
todo es comprado, la lliklla también, y para ellos eso es bueno y barato, así
dicen las/los jóvenes. Y nosotros al seguir haciendo los tejidos nos estamos
perjudicando, no podemos terminar rápido. Hay veces, los tejidos que se
hacen de lana [industrial] en casi un mes pueden ser manufacturados. De
ahí que algunos ya no quieran tejer, -para qué vamos a tejer, mejor nos com-
praremos, si está barato- dicen. Es por eso que ya no quieren tejer. (DLV. E.
CN4, LA. 26 07 00)

Las personas que migran a las diferentes ciudades, al volver a sus
lugares de origen demuestran actitudes de indiferencia que trastocan la
sensibilidad de sus propios familiares y de la comunidad en general. Es
decir, los jóvenes al regresar a sus comunidades rechazan, inclusive ri-
diculizan a las personas que siguen elaborando los tejidos.

Sin lugar a duda, el ir a la ciudad y conseguir plata se está convir-
tiendo en un elemento fundamental para los comunarios, esto es más
notorio en los migrantes que se han acostumbrado a vivir de ella. La
plata, en ese sentido, ha pasado a ser necesaria y a la vez perjudicial,
porque es, a causa de ello que los jóvenes ya no quieren seguir desarro-
llando los conocimientos comunales:

Kunan timpuqa mana wawas hasta awaytapis, puchkaytapis yachachkanchu, nipuni
kunan qhipa wiñasqa atinkuñapunichu, awankuñachu. Kunanpis rantiy parihuqa,
qullqilla faltan, pero qullqipis faltan, ñawinkuta riqsikunqanku, maypipis
trabajanqaku chaypuni á...

En este tiempo los niños ya no saben ni hilar ni tejer. Definitivamente los de
ahora ya no pueden mismo tejer, ya no tejen. Ahora lo frecuente es comprar,
solo hace falta tener plata, pero falta plata. Si sus ojos ya van a conocer, entonces,
donde sea pueden trabajar. (DMV. E. CN3, LA. 04 07 00).

En ese sentido, como que la escuela se convierte en una instancia de
proletarización de la juventud. La escuela como institución estatal acoge a
los niños, los tiene por un tiempo y luego los expulsa sin ninguna posibili-
dad concreta. Motivados por lo cual, los niños se sienten obligados a migrar
a las ciudades a sumarse a las filas de los desocupados, y ofrecerse como
mano de obra barata para el trabajo doméstico. Es así que la desestabiliza-
ción socio-cultural y las aspiraciones de superación han forzado y siguen
forzando a los comunarios a dejar su familia, a huir de su medio y a sepultarse
o diseminarse en la masa popular anónima citadina perdiendo identidad,
sin sentido de grupo, sin sentido de pertenencia, sin dignidad y posibilida-
des o capacidades antiguamente adquiridas y practicadas (van Kessel 1991).

Presentación de resultados



El tejido andino en la educación quechua92

Por las diferentes razones antes señaladas, en la actualidad, la acti-
vidad textil en las comunidades se ve seriamente perjudicada: 1) el teji-
do hecho en el telar ancestral ya no es valorado por los jóvenes, 2) las
personas mayores se están dando cuenta que el seguir tejiendo en for-
ma natural requiere de mucha inversión de tiempo y recursos, y 3) la
plata está reemplazando los valores culturales locales y las relaciones
entre las personas.

La migración, de una u otra forma, está afectando los procesos de
socialización y producción de los conocimientos locales: 1) porque las
personas que migran desde temprana edad ya no tienen la oportunidad
de aprender a tejer, y 2) las personas que migran y vuelven solamente a
las fiestas, es muy poco probable que sigan tejiendo.

La atracción de la ciudad puede más que cualquier otra fuerza local.
La juventud no resiste la tentación, razón por la cual tarde o temprano
termina alejándose de su comunidad. En el proceso migratorio, en ese ir
y venir, muchos dejan definitivamente la comunidad. El dejar definiti-
vamente la comunidad afecta seriamente la práctica textil, ya que en la
ciudad nadie se dedica a tejer por diferentes motivos, tales como el rit-
mo de vida. Arnold y Yapita (2000) ya lo habían alertado, si los niños
que han entrado a la escuela, después de salir de ella, no recuperan los
conocimientos de la comunidad tarde o temprano tienen que irse lejos,
en muchos casos para no volver.

Entonces, queda asentado el hecho de que tanto las sectas, la escue-
la y el proceso migratorio tienden a separar y a disgregar a las familias.
Indefectiblemente esto ocasiona dificultades en el proceso de socializa-
ción de los conocimientos propios, y por ende, debilita y desestructura
el tejido sociocultural de la comunidad y los procesos de producción,
gestión y aprendizaje del tejido, que sin duda, es una de las bases de la
construcción de la persona y su identidad histórica.

¿Quién se quiere ser?

Se sabe que el contexto sociocultural e histórico es el que finalmente
marca la construcción de la persona. Siendo esto así, todo lo que hasta
ahora se ha dicho tiene implicancias directas en la formación de los fu-
turos comunarios, quechuaymara, Kharacha y Aymaya. En ese sentido
no podemos obviar la situación que actualmente se vive en las comuni-
dades. Por un lado, los movimientos religiosos, que poco a poco están
tomando control sobre el proyecto de vida de los comuninarios, y por el
otro, la escuela oficial y obligatoria que decide lo que tienen que apren-
der los niños que ingresan en su recinto, y finalmente el proceso migra-
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torio. Por una u otra razón, todo lo que sucede en las comunidades del
área de investigación tiene que ver principalmente, con el accionar de
las dos instituciones y la migración. Así la formación de las personas
actualmente se debate en función de la evangelización, migración y la
alfabetización, dejándose de lado los conocimientos propios.

Conocimientos propios y los conocimientos
que imparte la escuela

¿Cuál de los conocimientos cobra mayor valoración y aceptación
entre los comunarios del ayllu Kharacha y Aymaya? ¿Leer, escribir o
tejer?

Para las personas del ayllu Kharacha y Aymaya, los conocimientos
que ofrece la escuela son considerados más importantes que los cono-
cimientos propios, sea cual fuere el costo de su aprendizaje. Ellos reco-
nocen que las cosas que enseñan en la escuela son difíciles de apren-
der, pero importantes. Por ejemplo, la lecto-escritura del castellano es
sobrevalorada con respecto a los conocimientos propios: 1) porque
permite migrar, 2) porque permite hablar la lengua de la ciudad, 3)
porque permite encontrar trabajo en las ciudades, 4) porque los caste-
llano hablantes son menos maltratados, 5) porque los conocimientos
propios (tejidos) están siendo desvalorizados, y finalmente, los
comunarios creen que el saber que da la escuela podría hacer que la
gente logre tener las mismas condiciones de vida que cualquier otra
persona en la ciudad. También refieren que los conocimientos propios
no les posibilitan acceder a tales ventajas. Como tal, todas las personas
apuestan por los conocimientos que ofrece la escuela dejando de lado
los conocimientos que le son propios.

Es así, que los niños que van a la escuela, poco a poco se desligan y
pierdan interés por los conocimientos propios; ya que la escuela los
tiene ocupados aprendiendo otras cosas. La escuela, como diría Varese
(1984) pareciera que se ha convertido en la matriz que reproduce en la
cabeza de la gente las condiciones de su propia subordinación y ex-
plotación. En el caso de nuestro estudio, la mayoría de la gente está
dispuesta a renunciar a los caminos de la comunidad y adherirse a los
de la escuela sin importar el costo socio-cultural e identitario que pue-
da ocasionar.

Esta situación ha provocado entre los comunitarios una permanen-
te tensión, no sólo personal, sino fundamentalmente sociocultural. Por
cierto, obligándoles a que las personas se conviertan en nuevos sujetos
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culturales, priorizando algunos elementos y/ o conocimientos y dejando
al margen otros. En síntesis, podemos decir que la colectividad comunal
en estudio está en búsqueda de nuevos mecanismos de gestión, negocia-
ción y control de los diferentes elementos culturales que finalmente les
permitirán redefinirse como otras personas. Si revisamos lo que pasa entre
la lecto-escritura, la Biblia y los tejidos, que de alguna manera distinguen e
identifican a los diferentes ámbitos e instancias, tales como: la escuela, sec-
tas y comunidad, vamos a advertir que la gente se inclina y/o prefiere
unas antes que otras, es decir, la preferencia hacia cierto sector del conoci-
miento no es homogénea. En esto se ha visto que es determinante la in-
fluencia de las instituciones. A esto se debe que los diferentes conocimien-
tos quedan jerarquizados según la preferencia de las personas. Por ejemplo,
para una persona convertida en hermano, la primera prioridad es el cono-
cimiento de la Biblia, después viene lo demás, así sucesivamente. En este
sentido, la decisión final de las personas es importante, porque de ello
dependerá la continuidad o la liquidación de ciertos elementos culturales.

En la situación actual, en las comunidades es muy evidente que la
interacción de los diferentes elementos de la cultura local y los elemen-
tos ajenos que están siendo introducidos por la escuela, las sectas y las
ONG se estén dando en forma totalmente asimétrica; donde los conoci-
mientos que imparte la escuela se imponen sobre los conocimientos lo-
cales, y sobre éstos se superponen los que imparten las sectas y las ONG.

A la larga el efecto de este proceso, que si bien se puede prever, es la
desaparición de algunos elementos culturales tradicionales, la transfor-
mación de otros y la conservación recreada de algunos. Como dice Cortez
(1989), tenemos que admitir que son procesos inevitables, porque sería
casi imposible hablar de culturas autónomas y puras.

En la mayoría de las entrevistas-conversaciones se ha constatado
que la lecto-escritura es ciertamente la prioridad antes que cualquier
otro conocimiento comunal. Muy nostálgicamente el tejido es conside-
rado como un conocimiento válido, y eso, dentro de la comunidad. DDJC
reconoce que los conocimientos que ofrece la escuela y los conocimien-
tos comunales son importantes, con la aclaración de que la lecto-escritu-
ra para la ciudad y el tejido para el campo:

Huk partepi pero iskaynin yachaywan nin ari, ...campoman rispapis awana
importantipunitaq, (...), mana campopiwan tiyaykuman chayqa allin kanman mana
yachananpis importantichu kanman ah.

Por una parte son importantes los dos. Si por ejemplo, estamos en el campo
entonces el tejer es importante, si no viviéramos en el campo entonces talvez no
sería importante aprender a tejer. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00).
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Como dice DJC, ambos conocimientos tienen su funcionalidad en
sus respectivos ámbitos, el tejido para el campo y la lecto-escritura en la
ciudad. Estar en el campo, según ella, obedece a otros sistemas de orga-
nización social, a otro ritmo de vida, y desarrollo de otras prácticas; mien-
tras que estar en la ciudad es distinto, porque obedece a otros patrones
culturales.

Aunque hay la intención de poner en la misma balanza a ambos
conocimientos, la lecto-escritura termina siendo la que tiene mayor acep-
tación entre los comunarios:

Í mana qillqay astawan kachkan ñawpaqta nisunman í, según qhawarisqayman
hinaqa, o sea, ni culturaykutapas ni saruchay atiykumanchu ñuqayku í, í chay
hawa iskaynin ñuqamanqa importan í, entonces, chayta ñuqa niyman porque
mana saruchallaykumantaqchu ñuqaykup cultura í, entonces chay niqta iskayninta
valechiyman, primero pero kanan tiyan í liyiy, qillqay chay.

no, el escribir está aún más adelante, podríamos decir í, según a lo que
veo, o sea, pero tampoco podríamos pisotear nuestra cultura í, por eso
para mí los dos son importantes í, entonces, eso diría. Porque no podría-
mos pisotear no más a nuestra cultura í, entonces; por eso a los dos le doy
valor, primero pero debe estar í, el leer y escribir eso. (DEM. E. CN2, LB. 09
06 00).

Desde el punto de vista de DEM, a pesar de que valora a los dos
conocimientos, finalmente se convence de que el escribir siempre está
primero. En la ambigüedad de que (la escritura o el tejido) es importan-
te, no hay duda, el conocimiento escolar es el que lleva la ventaja: “umm
iskuylapipis liyiy astawan pero importante chayqa”. ‘El aprender a leer en la
escuela eso es más importante’ (DLV. E. CN4, LA. 26 07 00). De todas ma-
neras, la balanza se inclina al lado de la lecto-escritura.

En Ch’iwu, comunidad del ayllu Caracha, cuando a DMG le pregun-
té qué era más importante para sus hijos, si ir a la escuela o tejer, reaccio-
nó como si la pregunta le hubiera ofendido: “Mana, mana ya. Ruwachun
estudiachun recien y tiempowan quizas maypachachus estudianankama, pero
de vez en cuando ruwallanmantaq mana chayqa obligatoriopunichu ruwaypuni
nispa nisunmanchu”. No y no pues. Que haga, que estudie, recién y con el
tiempo quizás mientras estudia, pero de vez en cuando podría hacer,
eso no es obligatorio, no se le puede exigir a que haga. (DMG. E. CN1, LA.
10 02 00).

Lo que podemos decir al respecto, es que DMG contrapesa el estudio
del tejido con el estudio de la escuela. En su condición de autoridad
sobre la formación de sus hijos dice que el conocimiento más importan-
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te para sus hijos es el estudio de la escuela; el que no aprendan a tejer
eso no importa. Explícitamente advierte que el estudio de la lecto-escri-
tura es importante y obligatorio antes que el tejido.

Una mujer en Wintu, arrepentida por no haber seguido estudiando,
recuerda con dolor su experiencia como si hubiera cometido el error
más grande de su vida:

Aswan awana mana importantichu hinachu kaspa hina, escribinachu hina im-
portante kasqa, recien ñuqapis arrepentikuni, mana sumaq liyiy yachanichu,
mana kaqllachá lluqsirqani, estudianallachá karqa nini...

El tejer parece no ser muy importante, el escribir había sido más importan-
te, recién me arrepiento, no se bien leer, lo mismo habré salido, hubiera
seguido no mas estudiando, digo. (DLC. E. CN3, LB. 15 07 00).

DLC llega a la conclusión y cree que el leer y escribir es más impor-
tante que el hacer los tejidos. Nos da a entender que si antes se hubiera
dado cuenta que el escribir era importante hubiera seguido estudiando,
y ya no estaría tejiendo.

Igualmente una joven de 16 años, analfabeta funcional, después de
reconocer la importancia de ambos conocimientos, la lecto-escritura y el
tejido, concluye: “...yachakipayman astawan mana anchata awayman-
pisñachu”. ‘Si yo pudiera leer y escribir más de lo que he aprendido ya
no tejería mucho’’(*DEG. E. CN2, LB. 26 06 00). Como que seguir tejiendo
fuera un sufrimiento para ella. Será que, ¿Cuánto más las personas sa-
ben leer y escribir es mucho menor la posibilidad de que sigan tejiendo?
Veamos lo que dice DAV al respecto:

...solo que mana tukuchinichu chaylla ari, mana tukuchinichu, tukuchinman
karqa chayqa kay ruwanata qunqanmanpunitaqcha í....qunqanmanpunitaq kay
ruwanataqa, wak hinatachá pero kapunman, pero...

...solo que no les hice terminar, no les hice terminar, si les hubiera hecho
terminar [estudiar], tal vez ya se hubieran olvidado de hacer [los teji-
dos] í ...olvidarían estas actividades, ya serían otras. (DAV. E. CN5, LA. 26
07 00).

De lo manifestado por DAV podemos deducir que a más grado de
escolaridad de las personas los conocimientos propios estarían siendo
desplazados. En ese sentido, la escuela no sólo estaría influyendo en la
desestructuración sociocultural de la comunidad, sino, fundamentalmen-
te estaría afectando en la formación de las personas. Es decir, el termi-
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nar la escuela podría ser dañino, puesto que las personas dejarían de
hacer y desarrollar los conocimientos propios que por tradición se man-
tuvieron, y dejarían de ser tejedoras Kharacha y Aymaya.

Conocimientos propios

Si se quisiera poner en la balanza de preferencias y prioridades, el
conocimiento del tejido y la lecto-escritura, podemos estar seguros que
la lecto-escritura tiene todas las de ganar, porque es el conocimiento que
goza de la preferencia entre los comunarios.

El tejido, conocimiento para la sobrevivencia comunal

Aunque el tejido, de hecho, es la actividad más importante de los
comunarios, al igual que la agricultura; últimamente esta práctica textil
se debate en la ambigüedad. En los proyectos de vida de la gente, el
tejido no aparece como una actividad prioritaria. Esto, en el caso de los
jóvenes es mucho más preocupante. Al lado de la lecto-escritura, el teji-
do se ve muy relegado.

Sin embargo, a pesar de que esto sucede, el tejido sigue siendo casi
imperceptiblemente parte de la vida de los comunarios y de su historia.
Las mejores prendas (poncho, lliklla, ch’ullu, chunpi y la ch’uspa) siguen
siendo manufacturadas en las diferentes comunidades.

De todos los entrevistados, una sola persona manifestó su interés
porque su hija aprendiera a tejer: “Arí ñuqa yachananta munani awaytapis,
puchkaytapis yachanman, yachachiyman nini, mana munanchu yachayta” ‘Sí,
yo quiero que aprenda a hilar y tejer, le enseñaría digo, pero ella no
quiere aprender’. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00). El interés de algunas
madres como la de DJC se disipa lentamente por el desinterés que los
jóvenes muestran ante los conocimientos propios, en este caso del tejido.

Al escuchar el testimonio de DJC, yo me pregunté: ¿Por qué será que
su hija no querría aprender a tejer? Después de unos días de haberla visi-
tado en su casa, me di cuenta de que la niña de 11 años, tampoco hablaba
quechua ni aimara, solamente castellano. La niña estudiaba en el poblado
más cercano. Sólo los fines de semana iba a la comunidad o su mamá iba
a verla. En ese sentido, la explicación es que la ciudad y la escuela han
inculcado a la niña otros valores y otra forma de pensar, razón por lo cual
ha perdido el interés por los conocimientos propios, como el tejer.

Otro día, compartiendo con su familia, me puse a conversar con DJC
en presencia de su hija. En ese momento noté que entre ellas había mu-
chas barreras y una increíble distancia. La hija estaba presente en cuer-
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po, pero ausente en mente y espíritu; mientras su madre en ese pequeño
rancho estaba presente en cuerpo y alma. Las palabras de su hija, des-
preciando y renunciando aprender a tejer, diciendo que era “feo”, lasti-
maban profundamente a la madre. Pero estaba consciente que no podía
ni debía imponer el aprendizaje del tejido, que respetaba la decisión que
había tomado su hija (Observación-conversación).

El tejido en la construcción de la vida comunitaria

Mientras que la lecto-escritura sigue siendo la base sobre la que se
sustenta el proyecto de vida de los que viven en las ciudades, en las
comunidades el tejido sigue siendo el principal referente sobre el que se
sustenta la cultura local. Los conocimientos matemáticos, físicos, quí-
micos, humanísticos, religiosos, cosmogónicos, incluso, estéticos, se
aprenden integralmente mientras se aprende a tejer. Por eso las perso-
nas al aprender a tejer, han aprendido la vida misma en todas sus di-
mensiones.

En el procesamiento de los tejidos se puede ver el esfuerzo y la lu-
cha de las personas mayores por seguir siendo portadoras de una histo-
ria e identidad cultural. A través del tiempo, en el tejido se pueden cons-
tatar los conocimientos desarrollados con técnicas milenarias.

Diferentes investigaciones sobre el tejido andino, esto desde dife-
rentes perspectivas, han demostrado que el tejido es uno de los medios
principales donde la cultura se pone en práctica como tal, “... el tejido
constituye para la gente andina uno de los medios principales de apren-
der, comunicar y reproducir valores culturales y estéticos” (Franquemont
1992:48). En síntesis, podemos decir que en el tejido se logra plasmar y
manifestar la persona como un ente socio-cultural, con valores, con co-
nocimientos, con identidad y sentimientos.

Algunos autores como Zárate, han enfatizado la función comuni-
cativa de los tejidos: “Los símbolos que utilizaron para representar imá-
genes visuales recrean temas o grupos de temas capaces de representar
y comunicar ideas y conceptos, en algunas ocasiones desempeñaban el
rol de escritura y su importancia numérica calendárica.” (1997:14). Es
decir, la función que cumplía y cumple el tejido es diversa y en diferen-
tes aspectos.

Conocimientos que imparte la escuela

Consciente o inconscientemente, la gente ha decidido radicalizar sus
esfuerzos para que sus hijos lleguen a la escuela, para que aprendan a
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leer y escribir, les sirva o no después. Según sea el caso, los comunarios
son frecuentemente categorizados de prósperos o de ineptos con res-
pecto a la lecto-escritura.

Lecto-escritura como conocimiento funcional estratégico

A continuación, diferentes personas, en especial los padres de fami-
lia lanzan argumentos del por qué es importante la lecto-escritura.

DMV dice: “Ni kunanqa wawaspaq importan liyiy yachay, liyiy importanqa,
liyiypuni (...) kawsakunankupaqpis liyiypuni importante”, ‘ahora para los
niños el aprender a leer es importante, el leer mismo para que vivan
también, el leer es importante (DMV. E. CN3, LA. 04 07 00). Es decir, el
aprendizaje de la lecto-escritura se convierte en un conocimiento vital
para la sobrevivencia. En el fondo lo que dice DMV nos lleva a pensar
que la lecto-escritura como herramienta permitirá a los niños integrarse
al mundo de la prosperidad, a dejar de ser ciegos respecto a la cultura
oficial.

Para ir a las ciudades

Por lo general, el proyecto de la nueva generación quechuaimara de
las diferentes comunidades, Kharacha y Aymaya, del Norte de Potosí
es, de una u otra forma, desplazarse a las ciudades. En este sentido, el
conocimiento de la lecto-escritura es valioso como una herramienta es-
tratégica: “Liyiy importan aswanta ...liyiy mas importan may ciudad
purinapaqpis í”. ‘Leer es muy importante, leer es más importante para ir
a cualquier ciudad’’(DRH. E. CN3, LA. 04 07 00).

Según cuentan algunos comunarios, el aprendizaje de la lecto-escri-
tura no sólo les permitirá ir a las ciudades, sino les abrirá posibilidades
de encontrar trabajo y prosperidad. La gente piensa, o sabe, que si apren-
den a leer y escribir los jóvenes ya estarían en condiciones de salir a las
ciudades y trabajar.

Para encontrar trabajo

Al preguntársele a DLV si la lecto-escritura era importante o el tejer,
ella respondió: “...qhawariy, maypipas liyiy yachaqqa trabajakamunpis
imapis”, ‘mira, donde sea el que sabe leer podría trabajarse en alguna
cosas’’(DLV. E. CN4, LA. 26 07 00). Según DMV, la lecto-escritura pasaría a
ser una herramienta que posibilite sobrevivir a las personas que traba-
jen en cualquier contexto, especialmente en las ciudades.
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El aprendizaje de la lecto-escritura, a la vez de permitir salir a las
ciudades, de conseguir trabajo, pasa a ser una defensa para no seguir
siendo maltratado por la gente citadina por ser Qulla (quechuas y aimaras
que viven en el altiplano).

Para no seguir siendo maltratado y tener las mismas posibilidades que
los otros

La gente mayor analfabeta que alguna vez ha viajado a la ciudad
recuerda con mucha nostalgia los maltratos que han sufrido por el he-
cho de no saber leer y escribir el castellano: “...chay ñawpaqa mana liliy
yachaqtapis lastimayta estrupiyaq empleyakuptinpis”, ‘antes a los que no
sabían leer los estropeaban bastante que daba lástima cuando se em-
pleaba’ (DLV). O sea, el que no sabía leer estaba destinado a sufrir
vejámenes en las ciudades.

A esto se debe que los padres de familia no quieren que a sus
hijos les pase lo mismo que a ellos. Razón suficiente para que sus
hijos vayan a la escuela a aprender la lecto-escritura porque ellos sa-
ben perfectamente, que no es bueno salir a las ciudades sin saber leer
y escribir.

La gente del lugar piensa que el aprendizaje de la lecto-escritura
hará que de alguna manera, no sigan siendo maltratadas. Según DLV,
ayudaría tener iguales oportunidades que otras personas de la ciudad:
“kunan hina liyiy yachapun chaymanta wakin qhawariy igualllaña llaqtawan
campuwan kapuspa hinanchik”, ‘ahora como algunos ya saben leer, por
eso, los del campo y de las ciudades ya parecen ser iguales’ (DLV. E. CN3,
LA. 04 07 00). Según DLV, la lecto-escritura estaría pasando a ser un ins-
trumento que permite a las personas mejorar el estatus social dentro del
ámbito rural y urbano.

Yachay

El tejido es sin duda, uno de los conocimientos más elaborados
dentro de la sociedad local. Si hacemos un análisis detallado, en él se
puede evidenciar el pensamiento y la cosmovisión de la cultura local.
La estructuración del tejido, los diseños y los colores nos pueden dar
una muestra de ello. A su vez, como ya dijeran Arnold y Yapita (2000),
la construcción de los saberes en el mundo andino, quechuaimara, esto
desde la óptica cultural local se fundamentan, en cierta forma, en la
lógica textil.
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El tejido como una de las principales manifestaciones culturales del
mundo andino quechuaimara, ha alcanzado un alto nivel de elabora-
ción intelectual; aunque la gente que lo hace no piense igual. Los
comunarios nunca dirán que el tejido que han hecho es una obra de arte
o una creación de valor intelectual. Para ellos la lliklla o el chunpi simple-
mente seguirán siendo un tejido. Si esto es así, ¿qué implica el Yachay
para los tejedores, Kharacha y Aymaya, del Norte de Potosí?

Según las entrevistas aplicadas por Lorenzo Ilafaya, investigador
indígena, a diferentes personas en las comunidades de Tarabuco, se
puede inferir que el Yachay tiene que ver fundamentalmente con la rea-
lización de actividades vitales, o mejor dicho, realizar actividades con
cierta competencia, que finalmente pueda permitir a las personas a so-
brevivir. Para fundamentar lo que acabamos de decir vamos a recupe-
rar algunos pasajes de las entrevistas. Por ejemplo, una persona dice:
“yuguta ruwani, waka qaramanta lasuta khuchuni...chaywan yuntata watani,
chaymanta atini imallatapas tarpuyta”. ‘Hago yugo, hago lazo del cuero
de la vaca, con él amarro la yunta, y después cualquier cosa puedo sem-
brar’. En el mismo sentido, otra persona asevera: “…chay yuntawan
llamk’aspa puquchinchik, chaywan kawsanchik kampupiqa, papa llamk’aspa,
triwu llamk’aspa, chanta granu llamk’aspa yachanchik kawsayta ñin” Hace
referencia a que el aprender no es otra cosa que el vivir mismo. A la
misma pregunta de imataq yachay, una tejedora responde: ...Ñuqa yachani
ruwakuyta awakuyta, chanta phuchkakuyta hinallataq k’antikuyta. ‘Yo se ha-
cer el tejido, y después también se hilar, y torcer el hilo’. Lo que plantea
tiene que ver con actividades bastante prácticas.

En el contexto de los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, el yachay
adquiere otra connotación, aunque de hecho, tiene relación con lo plan-
teado por los de Tarabuco. Aunque de acuerdo con la perspectiva aca-
démica que se lo vea, lingüística, cultural o pedagógica, éste puede co-
brar diferente significado. Sin embargo, para llegar a una aproximación
adecuada, es decir, entenderla, es preciso tomar en cuenta el contexto.
Siendo así, en el caso quechuaimara esta palabra hace alusión al proceso
de completarse, de hacerse runa/persona; hacerse persona en un proce-
so permanente que implica un constante Hap’iqakuy ‘agarrar’. En
Ururuma Baja DRH me dijo: “...wakin umayuq ratu hap’iqachkan í, mana
umayuqrí ch’ullu p’itaytapis yachanchu”. ‘...algunos que tiene cabeza en
un instante lo agarran, pero los que no tienen cabeza ni hacer ch’ullu
pueden’ (DRH. E. CN3, LA. 04 07 00). En ese sentido, el yachay nos remite
a un proceso de ‘agarrar’ y completarse; completarse con conocimien-
tos, habilidades y destrezas que luego permitirán a uno llegar a ser per-
sona, persona que sabe saber, sabe ser y sabe vivir dentro de su cultura,
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es decir, una persona armónica e integral. En resumen, podemos decir
que el yachay es un proceso dinámico que implica:

Añadir, agregar y completar de lo que nos hace falta. Añadimos y agrega-
mos de lo que contiene la tierra (de los animales, vegetales, minerales y
astros y de las personas). De ellos heredamos poderes para desarrollar la
fuerza, la armonía, sabiduría, habilidades y sentido comunitario, mediante
el acto recíproco de ofrecer y recibir (rituales-prácticas espirituales) con el
fin de obtener personas Eanas “sabios” (inteligentes lúcidos)… (Marcos Yule
1999:6).

El yachay es entonces un concepto que tiene que ver con procesos de
hacerse persona en un continuo agarrar de conocimientos, en especial
de los que uno carece. Los conocimientos en este caso provienen de una
diversidad de fuentes, la naturaleza en pleno, la sociedad, y todo cuan-
to le rodea a las personas.

En este entender, son las personas que por su propia iniciativa y
motivación se acercan a los conocimientos: “Mana, mana, runa chay-
llamanta hap’iqakunchikqa...”, ’no no, la gente de eso nos agarramos’
(DMT. E. CN4, LA. 25 07 00). En la sociedad local, los niños aprenden a
tejer de la gente que sabe tejer, es decir, saben lo que la gente de su
comunidad sabe. Aunque en realidad, el aprendizaje del tejido no se
limita solamente a las personas. Por ejemplo, los motivos de los dise-
ños se aprenden de diferentes fuentes como la naturaleza que les ro-
dea. A esto se debe que en el contexto quechuaimara, Kharacha y
Aymaya, poco se usa la idea de “enseñar” como plantearon Arnold y
Yapita (2000).

En el contexto Kharacha y Aymaya, resulta fundamental el papel
del corazón, porque se sabe que es él quien agarra y procesa los conoci-
mientos. Para los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, no es la cabeza
quien agarra, procesa y conduce el conocimiento, sino el corazón:
“...sunqu á apaqan...ñawiqa qhawachkan á”, ‘el corazón conduce y el ojo
está mirando’, dice DMT. Como dice Huertas (1999) el tejido para no
desaparecer, se aferra en la mente, en las manos y el corazón.

Yachallani. Si traducimos literalmente esta palabra, querría decir ‘sé
no más’, como que aprender a tejer se diera por arte de magia. Entonces,
tal como dice DJA, el acceder al conocimiento no requeriría de la inter-
vención de ninguna otra persona que uno mismo. Según DJA, el yachay
es un proceso que no implica necesariamente una interacción directa
entre una persona que sabe y enseña y otro que no sabe y debe apren-
der. Sin embargo, debemos advertir que hay ciertos momentos en el
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aprendizaje del tejido que requieren del apoyo de personas e instru-
mentos, dependiendo en todo caso de la habilidad de las personas (Ver
formas de aprendizaje del tejido. Pág:137).

Los últimos días de mi estadía en el trabajo de campo me enteré que
DMT, uno de mis entrevistados favoritos era Yatiri19. Sin poder resistir, le
pregunté cómo se había hecho yatiri, y él me dijo: yo no me hice, sino
estuve predestinado para ser yatiri porque mis antepasados eran yatiris.
Finalmente, me dijo que cualquiera no podía ser yatiri aunque quisiera
serlo, o aunque quisieran que lo sea (Conversación personal), esto quie-
re decir ¿qué entre los quechuaimara hay personas que nacen predesti-
nados a ser sabios?

En ese sentido, tenemos que tomar en cuenta que en el contexto
quechuaimara se pueden distinguir diferentes tipos de personas, dife-
rentes tipos de conocimientos, diferentes formas de aprender los cono-
cimientos y diferentes maneras de hacerse yachaq.

Ayllupi yachay

Ayllu

Al respecto se ha trabajado bastante, es decir, se ha teorizado. De todo
lo que se dijo hasta ahora, rescato algo que me parece fundamental.
Yampara (1993) habla de un modelo social del ayllu. Ayllu como un siste-
ma articulador de todos los elementos sociales, económicos, culturales y
políticos al cual se puede agregar una característica que para nosotros es
fundamental, el ayllu como una forma de vivir en intimidad y confianza,
intimidad que implica e incluye a todos los seres vivos (pacha).

Siguiendo a Pierre (1989), podemos decir que, la organización del ayllu
está diseñada para buscar la mejor gestión posible de las inter-
dependencias, [yo diría interrelaciones] (entre el varón y la mujer, entre
familias, entre sociedad, naturaleza y deidades, entre zonas ecológicas,
etc.); donde cada ser vivo cumple un rol dentro de la familia que se basa
en la complementariedad, interrelacionalidad y reciprocidad.

En síntesis, podemos decir que el ayllu es una integración familiar.
Ésta puede ser de dos tipos, una grande y otra pequeña. En el contexto
de la investigación se maneja solamente una connotación, la de una fa-
milia grande (intercomunal). Por ejemplo, el ayllu Kharacha en el Norte

19 En aimara ‘el que sabe’ sinónimo de Yachaq (Q), el que posee conocimien-
tos de alto nivel de presagio, que puede leer el futuro, también se dice a las
personas que saben curar.

Presentación de resultados



El tejido andino en la educación quechua104

de Potosí incluye 25 comunidades. En cambio en el Perú, hay lugares
donde se maneja el ayllu como una organización microsocial, en el sen-
tido de una familia pequeña (a lo mucho comunal), como las existentes
en Apurimac, lugar de donde provengo.

Ayllunchik

El ayllu como la familia grande es el espacio privilegiado de apren-
dizaje y construcción de conocimientos, engloba todos los aspectos de
la vida: sociales, culturales, naturales y espirituales. En él se dan in-
teracciones más o menos organizadas de acuerdo a un calendario agrí-
cola, festivo y ritual. En ese sentido, la base que sustenta la construc-
ción de los conocimientos, dentro del ayllu, es una permanente
interrelación dialógica: personas-personas; personas-materiales; per-
sonas-tiempo, personas- naturaleza, personas-deidades, que implican
sistemas de organización, gestión y planificación propias de la cultura
local. Como diría Rengifo (1991), el saber social es el resultado equili-
brado del ejercicio de todas las facultades inherentes a la relación dei-
dades-sociedad y naturaleza.

En Marq’a Aymaya, DJA, me dijo: “hinalla, hawallapipuni awakuni”
‘siempre me tejo fuera’ [de mi casa], manifestación que nos permite in-
ferir que el espacio predilecto donde teje es abierto, un espacio que no
se reduce a la vivienda.

Durante mi estadía en el campo, no observé a ninguna persona te-
jiendo dentro de su casa, incluso cuando llovía y hacía viento. En caso
de que llueva, las tejedoras instalan una carpa dentro del cual siguen
tejiendo. En otros casos, las personas tejen en el cerro donde suelen pas-
tar a sus animales.

En ese sentido, podemos hablar de diferentes tipos de espacios don-
de se socializan y aprenden los conocimientos del tejido. Por ejemplo, el
ch’ullu se puede hacer, mientras se camina, mientras se viaja, en los ce-
rros, etc., es decir, en cualquier espacio y tiempo. DEM salió muy tem-
prano de su casa llevando consigo su tejido del ch’ullu. En la comuni-
dad, mientras conversa con otras personas no deja de hacer su tejido.
Vuelve a su casa, se acerca al fogón donde está toda la familia congrega-
da, se para al lado del horno y sigue tejiendo (O. N1. CC.). Es así que, el
espacio familiar, el patio, la chacra, los cerros, los viajes, las fiestas y
ferias, son los espacios e instancias donde circulan los conocimientos y
donde se aprende a tejer.

Los quechuaimara, del Norte de Potosí, nacen y viven dentro de un
contexto donde la actividad del tejido es muy importante. Sin duda,
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esto les permite a los niños aprender con facilidad el tejido estando pre-
sentes en todo momento y circunstancia, de lo que se hace en su casa y
comunidad local. Por eso decimos, al tejer una persona se teje así mismo
en la vida y para la vida.

Uyway, Criar. Aprendizaje social

Lo que he visto en las personas es que al mismo tiempo que proce-
san el tejido, están tejiéndose asimismos como personas para la vida.

Construcción social del sujeto y de su identidad

Los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, desde que nacen están ex-
puestos directamente a lo que saben hacer las personas de su entorno,
sin que esto implique ningún tipo de restricción de edad ni sexo. En ese
proceso, los niños y las niñas según van creciendo asumen responsabili-
dades de orden sociocultural, tomando parte activa en las diferentes
actividades que su comunidad realiza.

En las diferentes comunidades estudiadas, el tejido pasa a ser una
parte fundamental de la educación local. En los ayllus Kharacha y
Aymaya no sería admisible pensar que las personas mayores no sepan
tejer. En el proceso del aprendizaje del tejido, tanto los niños y las niñas
van fijando su cosmovisión, su forma de pensar, sus cogniciones, sus
sentimientos, es decir, van dando forma a su vida misma con respecto a
sí mismos y a su grupo.

En ese sentido, en los tejidos que hacen las personas uno puede en-
contrar a la misma persona en un continuo desafío de construcción y
reconstrucción de su historia e identidad individual y social. En todos
los casos, el tejido es un elemento fundamental que resalta la identidad
Kharacha y Aymaya. Por ejemplo, algunas DEM dicen que no tiene sen-
tido estar en la comunidad sino se sabe tejer. Aunque cada una de las
actividades comunales y los elementos con quienes interactúan cotidia-
namente (los cerros, los animales, la naturaleza y las deidades) son los
que les dan el perfil cultural. En la medida que van asumiendo y desa-
rrollando las diferentes actividades, las personas se hacen con capaci-
dad de acción y decisión propias y al mismo tiempo de respeto. Por
ejemplo, si una joven ya sabe tejer tiene todo el derecho de decidir su
proyecto de vida lejos de sus padres.

La forma cómo se socializan, producen y se ponen en circulación los
conocimientos entre los quechuaimara de las comunidades estudiadas
va más allá de las fronteras familiares y comunales, aunque éstas sean
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considerados los espacios de privilegio donde se generan y regeneran
los diferentes elementos culturales.

Rituales20, ceremonias y ofrendas

La realización de los rituales forma parte central del aprendizaje
del tejido, por lo que las personas tenían que tomar en cuenta cada
uno de los calendarios rituales existentes en la cultura local. Rituales
que estaban destinados a promover una permanente interacción
dialógica con diferentes deidades locales, para lo cual se emplean di-
ferentes elementos como la coca, la chicha, el alcohol, etc. El manejo
adecuado de todos éstos, y otros elementos, era entonces el requisito
que las personas tenían que asumir. Parte de ello, eran las prácticas
como el akulliku, ‘piccha de la hoja de coca’, recordar a los antepasa-
dos, el prender vela a los santos, hacer el pago/ qaray (dar de comer) a
la pachamama, a los Apus y santos.

Akulliku

Actualmente, las personas mayores son las únicas que siguen ha-
ciendo el akulliku en las diferentes comunidades: previo, durante y
después de las actividades cotidianas. En el “telado”, uno de los mo-
mentos principales de la manufacturación del tejido, el akulliku cum-
ple una función fundamental. La gente, antes de iniciar el telado,
entre ellos suelen ofrecerse hojas de coca, unos a los otros, entre los
presentes. En el fondo, el akulliku no era sino un acto de rememora-
ción y agradecimiento. A través de él se invoca a los diferentes
santorales, deidades locales y los antepasados, para que les vaya bien
en el proceso y el tejido que hicieran saliera como ellas/os lo desea-
ron. Antiguamente las personas, frecuentemente hacían mención a
los principales cerros, rememoraban a los antepasados y a los tatas y
las mamitas:

Wakin hina awa telachkaspa...ñuqaykupis yuyariyku pero kay maypipis tiyan
awaqkunaqa chay makita haywamuwasunchik nispa, kukata akulliy yachanku,
akulliy yachayku ñuqaykupis. (...). chay sumaq awanapaq, haywamuwanchik nin

20 “es la realización de la cosmovisión, donde hombre, naturaleza y universo
se conducen a través de los actos, tales como, la iniciación, la meditación
tradicional, los ritos funerarios, la purificación y otros” (MENC Colombia
1996:36).
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nispa, kukata akulliy yachayku ahina awa tilachkaspa, apura tukuchasunchik nispa.
Wakin ahina naspaqa ratu awata tukuchanchik nispa ninku.

Algunos sí, en el momento del ‘telado’, ...nosotros también recordamos, aquí
o allá, donde viven los/as tejedoras. Nos van alcanzar sus manos, diciendo,
sabemos picchar coca, así picchábamos también nosotras (...) eso para tejer
bonito, dice nos alcanzan, diciendo, sabemos picchar coca mientras hace-
mos el telado, rápido vamos a terminar diciendo. Algunos haciendo así di-
cen que terminan rápido el tejido. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00).

Según cuentan las personas, la finalidad principal de las ofrendas a
los antepasados y los dioses presentes, los apus, la pachamama y los
santos, no era sino una convocatoria para que cada uno de ellos hiciese
parte del trabajo. Además, las personas creían que los diferentes dioses
orientaban con su sabiduría y su poder. En realidad, las personas tenían
fe en las diferentes deidades y en todo lo que hacían:

...kukata akullt’asun a, pitataq uqarikunchik diosllatapuni uqarikunchik. Chay tata
diosninchikpaq akullt’akusunchik nispa, subirana sutikun, pero í, -subirana, imapaq
akullt’asun, tata subirapaq akullt’asun, mamita santisimapaq akullt’akusunchik
nispa akullt’akuqpas hinata tilaqqa...

...al picchar la hoja de coca a quien se va levantar sino al dios. Para nuestro tata
dios vamos a picchar decimos, se llama subirana, pero í subirana. Para quién
picchamos, para tata subirana, también para mamita santísima, así se tenía
que hacer el telado... (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00)

El akulliku era un acto eminentemente religioso. Las personas, al
momento de picchar no hacían otra cosa que recordar y nombrar a sus
diferentes dioses. En realidad, era la forma de agradecer y pedir favores.

Ritual para que los hilos duren

Una práctica muy recordada en las comunidades es aquella donde
los hilos a ser utilizados, o que se iban a utilizar para el telado, tenían
que ser golpeados con las piedras para que éstos durasen y no se termi-
nasen rápido:

Ari, rumiwan takana kaq, awantanqa nispa hinata takakipakuchkanku (...)
ahinallata mamay willawarqa, ahina nispa, chayta mana qunqakunichu,
mamayman kikillantataqcha maman yachachirqa í, mamawanpunichá
kawsakunchik pero í.
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Sí, con piedras se solía golpear para que aguanten, diciendo (...). Así me
contaba mi mamá, así es diciendo, eso no he olvidado, ¿a mi mamá lo mis-
mo le habrá enseñado su mamá í?, ¿Será que siempre hemos vivido con
nuestra madre, no? (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00).

Se sabía que el poder de las piedras podía ser traspasado a los hilos
con un simple golpe y que eso hacía que los hilos durasen como las
piedras. La gente tenía fe en cada acto que realizaba, en cada elemento
de la naturaleza y en sus deidades:

Ah chaypiqa chayrayku rumiwan piñata churaq kayku, piñata rumiwan,
chaywan chay q’aytuta takakipaq kayku á, milagru rumihinalla kanki ama
tukukunkichu, asta kanqa kay rumi imaynachus duru kikillan kanki nispa takaq
kanku, milagrukuchkanchá niq, ahina kaq, chaykunapas chay ñawpaq
tilanapaqqa mana ahinallachu ya tilt’ana ninallachu kaq, kukatapis
akullikunapuni karqa a, milagrukunanpaq, milagruchá arí nispa (...) Kunan
manaña ñawpaq hinañachu ari, kunanqa hina hermano kuraqtaq kapunku
chaymanta ima diyapas tilallayku á.

Si, por eso poníamos con piedra, con eso golpeábamos al hilo, milagro va a
ser, diciendo; no se van a terminar, diciendo, vas a durar como la piedra. Por
eso antes no era así no más, se tenía que picchar coca para hacer el telado.
Ahora ya no se hace como antes, ahora la mayoría son hermanos, de ahí que
cualquier día telamos no más. (DLV. E. CN4, LA. 26 07 00).

Esta interacción espiritual con seres del más allá (abuelos y santos)
y los presentes (Apus y la Pachamama) a través de los elementos de la
naturaleza, hacía que las actividades planificadas se desarrollasen en
forma normal y coherente con la cosmovisión de la cultura local. En este
caso, se conversa con los hilos para que tengan consistencia.

La recomendación de los abuelos y antepasados

Los abuelos/as de las personas y en general los antepasados son
recordados en cualesquiera de las actividades, sean estas agrícolas, ga-
naderas, y en este caso textil. Los abuelos eran recordados, ya sea para
pedir recomendaciones o para que puedan intervenir en el proceso de
las actividades. La mayoría de la gente les pedía a los abuelos que inter-
pusieran sus manos expertas para que los tejidos que hicieran salieran
muy bien logrados:

Ñuqaykupis churakuykupuni á, mamaykuman tataykuman. Allin yachaqniyuqman,
tatakunaman mamakunaman, qamkuna sumaqta kayta awarparinkichik nispa (...)
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...ay mamitay yanapawanki, makiykiwanpis awarpanki, yanapt’awankipuni
nispa...

Nosotros también nos ponemos [la hoja de coca] para nuestros padres. Para
los poseedores de experiencia y sabiduría, a los abuelos y abuelas, ustedes
van a tejer bonito, diciendo (...)...ay mamita me vas a ayudar, con tu mano
vas a tejerlo, me vas a ayudar mismo, diciendo. (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00)

Nadie quedaba al margen, todos, los abuelos, los dioses locales y los
santos eran nombrados y congregados en el momento preciso. Se sabía
que cada una de las deidades estaban presentes en cada una de las activi-
dades, apoyando y orientando. En vida, los abuelos siempre se han preo-
cupado por dejar sus conocimientos a sus hijos y nietos. Para hacer posible
la transferencia han creado diferentes mecanismos, como el golpear en las
manos de las personas con un instrumento de tejer, a través del cual se creía
que el conocimiento pasaba. En este sentido, los golpes eran fundamentales
para hacer trascender los conocimientos de generación a generación.

Pasanaku

La socialización y el aprendizaje del tejido es un proceso
eminentemente sociocultural que pasa de una persona a otra en el
qunakuy o pasanaku, como *DC dice: “mamay yachachiwan chayta pasachini
[wawayman]”, ‘lo que mi mamá me ha enseñado eso le hago pasar a mi
[hija]’. En la cultura local se habla de hacer pasar el conocimiento de las
abuelas a las nietas, o de las personas mayores a las jóvenes, a través de
un golpe en las manos:

Maqachikuq kani ñuqaqa maki wasasniypi, (...), ñuqaqa mamasniyman
makisitusniyta haywakuq kani yachakunay rayku, maqawan chay makisniyta
qunawanrayku, astawan ligerituwan manijakunayrayku mamaywanqa
maqachikuq kani...

Yo me dejaba golpear en mi mano (...), yo sabía alcanzarle mi mano a mi
mamá para que pueda aprender, me pegaba para que me diera su mano,
para manejar con ligereza, por eso me dejaba golpear con mi mamá. (DA. E.
CN2, LA. 24 05 00)

A partir de lo que nos dice DA, podemos aseverar que esta tradi-
ción era una constante entre los quechuaimara, Kharacha y Aymaya.
Actualmente hay lugares donde las abuelas desean hacer pasar, here-
dar sus conocimientos dando golpes en la mano de sus nietos. Golpes
que no deben confundirse con maltratos físicos. No es que las abuelas
o las mamás lo hagan porque así se les ocurra. Los golpes se dan
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fundamentalmente por dos motivos 1) porque se cree que pueden fa-
cilitar el aprendizaje del tejido en las personas con dificultades, y 2)
traspasar las habilidades y los conocimientos de las personas expertas
a otras que se encuentran en proceso de aprendizaje.

El golpe en las manos no se daba con cualquier objeto, se tenía que
dar con la wich’uña, uno de los instrumentos más importantes en el pro-
cesamiento del tejido:

... ni yacharqanichu, mana, ahina wich’uña nisqa í llama tullitumanta ruwasqa
chaywanpis (...) maqawan mamayqa chaywan makiyman laq’awan, yachanayki
sumaqta nispa, hinapi, hinapi maqawan maqawan chaymanta atipuni.

Ni sabía, no, así hay una “wich’uña” hecho del hueso de la llama, con
eso también mi mamá me golpeaba en la mano (...), vas a tejer bonito
diciendo, una y otra vez me pegaba, después aprendí. (*DC, E, CN3, LB. 19
07 00).

Entonces, el conocimiento del tejido era posible transferir de una
persona a otra a través de un golpe con la Wich’uña, golpe que debe ser
dado por una persona experta. La abuela o la mamá debe encargarse de
dar el golpe en la mano de la persona que se está iniciando en el tejido.
Esto quiere decir, que el aprendizaje del tejido se sustenta en una tradi-
ción, que va más allá de nuestra comprensión.

Las/os Santas/os dueños del tejido

Una de las formas de interacción con los/as santos/as, según cuen-
tan las personas con quienes se conversó, era prendiéndoles velas. Esto
con la finalidad de que ellos/as pudieran darles permiso e interceder en
sus actividades del tejido. DLV dice recordar que antes había una santa
dueña de los hilados y tejidos, con quien dialogaban las personas cada
vez que iniciaban sus actividades cotidianas del tejido:

Ñuqa mana chay imachus kay mamita Guadalupe antes awayuq niqta uyariq kani,
(...) chay pay puchkayuq, awayuq niqta, antes uyariq kani chaytaqa...

Yo no sé si sería así, antes escuchaba decir que la Mamita Guadalupe era la
dueña del tejido (...) eso, ella es la de los hilados, la de los tejidos, decían
antes, sabía escuchar eso. (DLV. E. CN4, LA. 26 07 00).

Pero, además, la gente cuenta que la mamita Guadalupe no era la
única santa con quien las personas interactuaban, sino que había otras
santas y santos:
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...mamita Guadalupe, mamita Aymaya señora, mamita Candelaria, nisqa kachkanqa
í, ah chaykunasta uqharikunkupuni á, ari

...mamita Guadalupe, mamita Aymaya señora, mamita Candelaria, ellas
están,... a ellas siempre se tenía que acudir. (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00)

Eso quiere decir que había una familia extensa de santas y santos
con los cuales los/as tejedores/as interactuaban cotidianamente, y a las/
os cuales se las/os nombraban durante el procesamiento del tejido. A
ellas/os se les pedía favores para que todo salga bien, e intervengan en
todo el proceso de la elaboración del tejido.

En ese sentido, todo estaba bien planificado, previsto, según el san-
toral correspondiente, según el ciclo correspondiente. No se podían trans-
gredir las pautas culturales y hacer las actividades por hacerlas. Todo
estaba designado y previsto. El 25 de julio DMT me dijo:

...Arí, kunan p’unchawlla chayqa tukuy warda Santiago diyancha ari, misa
quchkanku (...). Santiagomanpuni, tata santiagoman, ...Hatun wardapuni
santiagoqa, chaymanta wardakuchkayku mana imatapis ruwaykuchu...

Sí, hoy es día de guarda, día de Santiago. Están dando “mesa” [comida] al
tata Santiago, es una guarda grande el Santiago, por eso todos están en guar-
da, nadie hace nada. (DTM. E. CN4, LA. 26 07 00).

Las interacciones dialógicas de las personas con los santo/as, no
solamente consistían en guardarles un día de oración y reposo, esto iba
más allá. Los santos como partes integrantes de la familia requerían ser
alimentados, es así que, se le debía ofrecer cada cierto tiempo su comida
preferida. Aunque la forma más evidente y cotidiana de interacción con-
sistía en prenderles una vela para los santos: “Chay vela k’anchakuna
mamitas tiyan kay karu llaqtaspi tiyan chaykunas santus tiyan ah, chay santus
chayman k’anchakuna velatapis...”. ‘Prendemos velas para las mamitas que
viven en tierras lejanas, ahí viven los santos, para esos santos se les prende
vela (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00).

No es que cualquier día se podía hacer las cosas porque a uno se le
ocurra. Uno debía saber mínimamente el calendario santoral y sus
implicancias.

El que no sabía estaba obligado a saber, porque de lo contrario no
podía conseguir ayuda de los santos ni de las personas:

Pero mana naqchu kani, ima chay diyachus awanapis kakun imachus, mana ñuqa
ima diyachus, chayrayku niq kanku kunan awata tilt’away á nisqaqa manan lunista
tilt’awankiman niq kani ñuqaqa, manam lunes diya tilt’awaqchu waway, chayqa
alma día, nispa, niq, chayqa chay ima diyapitaq, martes tilaykiman, martes diyaqa
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tata san Antuñuqta, chay milagro, chaymanta mierculista niq mamita Asunta
mirkulista, chay diya telakuna niq, juywisrí, juywisqa tata Subiranaq diyan,
viernesrí tata Phanakachiqpa, sabadutaq kaq mamita Aymaya señora, duminguta
telaq, domingo mana awakunachu, dumingo diyapi telasqa puchkasqaqa chinkan
niq kanku ñawpaq runasqa.

Pero yo no era minuciosa, de saber qué día se podía tejer o qué día no. Yo no
sabía de esos días, por eso solían decir, cuando a la gente le pedías ayuda
para hacer el telado, si decías que te ayuden a telar el lunes, no puedes telar
el lunes hija, eso es día del muerto, te decían, y entonces, en qué día va ser?,
te podía ayudar a telar, el martes es día del tata San Antonio, es milagroso,
miércoles día de mamita Asunta, ese día si se podía telar, jueves día de tata
soberano, viernes día de tata Phanakachi, sábado, día de mamita Aymaya
señora, domingo no se debía tejer, las cosas que se hacían ese día, sea el
hilado o el tejido solían perderse, así decían las personas de antes. (DLV. E.
CN4, LA. 26 07 00).

Es así como se podía proceder adecuadamente en el trabajo, toman-
do en cuenta las pautas religiosas-espirituales. Además de saber el san-
toral, la persona debía saber cual día era bueno y cual no. Razón por la
cual, las personas para iniciarse en el tejido, y luego para producirlo
estaban obligadas a conocer toda la información al respecto. Porque de
lo contrario, desconocer tales pautas, era arriesgar que el trabajo salga
mal o simplemente se pierda.

Según manifiestan algunas personas, las prácticas de orden religioso,
como la que hemos descrito, hacen todavía parte de lo que es la religiosi-
dad actual, pero que poco a poco está quedando en el olvido. Las únicas
personas que las siguen practicando son los abuelos. Una de las causas
tiene que ver principalmente con el nuevo movimiento religioso evangélico
que está ocurriendo en la zona. Ahora todo ha cambiado dice DLV, porque
la mayoría somos hermanos y ya no seguimos haciendo esas cosas, afirma.

En resumen, podemos decir que las prácticas religiosas-espirituales
influyen en las actividades cotidianas, eso por un lado, y por el otro, la
religiosidad local, hoy tiene un matiz muy complejo caracterizado fun-
damentalmente, por el sincretismo andino occidental.

Así como las personas interactúan recíprocamente con las diferentes
deidades, los diferentes elementos; de igual modo lo hacen entre ellas.

El ayni, devolver el favor recibido

El Ayni se podría traducir como la correspondencia a la ayuda reci-
bida. Una persona colabora con otra porque sabe que él hará lo mismo
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cuando se lo requiera. La ayuda recompensada funciona en toda las ac-
tividades. Muchas veces ya no es necesario decirlo, porque la gente sabe
de antemano lo que significa ayudar a otra persona y ser ayudado. En el
telado del tejido esto es frecuente, una persona que ayuda es seguro que
cuando ella tiene que hacer su telado la otra persona a quien ayudó va a
hacer lo mismo, solamente tiene que avisarle con anticipación.

Riwt’anakuy (AI), Minka (Q), pedir favor

Por costumbre, entre los Kharacha y Aymaya, cuando las personas
tienen que realizar el telado, lo usual en primera instancia, es pedir cola-
boración de alguna otra persona de la comunidad (Ver foto N7. Anexo 6).
Un día cuando estuve en la casa de DSC llegó una abuelita de Lawa Lawa-
Kharacha, aproximadamente a 3 horas de camino. Ella le suplicó a DSC
para que al día siguiente le ayudara a telar. DSC aceptó. Al día siguiente a
las 6 de la mañana DSC partió de su casa llevando consigo dos de sus
hijos. A las 10 de la mañana llegó aproximadamente al lugar citado para
ayudar a telar. Antes de que empezaran el telado, los que mandaban ha-
cer el trabajo (familia de la abuela) dieron de comer a DSC y a sus hijos (O.
N13. CC.). Aquí pude ver que las personas suplicadas gozaban de atencio-
nes, en este caso alimenticios. Según cuenta un comunario, el ofrecer co-
mida era parte de la costumbre, lo que antes era el akulliku:

Kukata sumaqta pikchayanku ari telanapaqqa, runata riwt’akamuna kaq
ñawpaqqa, (...) hina wak warminta riwt’akamuna kaq, telarqaway á ari, nispa,
tilt’allaway awakuyta munani, nispa riwt’akamuna kaq, chaymanta mirinditasta
mikhuchinchik, kukitasta qurinchik ...

Se sabe picchar la hoja de coca para hacer el telado, antes se solía suplicar
(A) a la gente (…) a una mujer se suplicaba, ayúdame a telar diciendo, ayú-
dame a telar que quiero tejer, diciendo, allí se le tenía que hacer merendar y
dar coquita. (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00).

El telado, a la vez de ser una actividad eminentemente de conviven-
cia recíproca tenía un alto valor simbólico, espiritual. Las personas no
sólo compartían entre ellos la hoja de coca y otros alimentos, sino lo
hacía también con las divinidades, dándoles de comer.

El día que observé el proceso del “telado” en Lawa Lawa, supe que la
actividad no era responsabilidad de dos personas, sino de toda una colec-
tividad; ese día, además de DSC, la persona suplicada21 estaban pre-

21 Es la persona a quien se ha pedido ayuda para realizar el telado. Suplicar
podría ser en este caso como sinónimo de pedir favor.
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sentes todos los integrantes de la familia de *DM, participando activa-
mente durante el telado. *DM padre, *S la hija mayor, la Abuela hacien-
do de asesora y *R niña de 10 años como asistente. Durante el tiempo
que duró la actividad, aproximadamente 7 horas todos hacían el mis-
mo esfuerzo; por ejemplo, para decidir la combinación de los colores
negociaban permanentemente entre todos. A nadie se excluía (Ver
Kisay).

Mientras esto sucedía en el plano religioso-social, en el proceso de
manufacturación del tejido sucedían procesos más individuales, o sea,
el tejer es un trabajo que una sola persona realiza. La razón fundamen-
tal es que el tejido finalmente es presentado por una persona como pro-
ducto de su esfuerzo, porque a partir de ello será evaluado. A eso se
debe que el tejer es un desafío permanente de persona a persona y de
persona con el tejido.

Atipanakuy, desafío.

Awaq awawan, tejido y tejedora.

Un desafío que tiene que enfrentar el/la tejedor/a, quechuaimara,
Kharacha y Aymaya, es el reto de su propio tejido. El reto significa
saber perfectamente el comportamiento de los materiales, conocer el
tipo de instrumentos que se emplean, saber cuándo (el cambio
climático), dónde debe realizarse el tejido. Porque todo ello afectará el
trabajo. El no contar con la información respectiva de cada uno de los
aspectos puede causar sucesos lamentables, pérdida de tiempo, pérdi-
da de materiales, etc.

Una vez *FC de Ururuma Baja, me contó sobre lo que había pasado
con el ch’ullu que estaba tejiendo. Él me mostró el ch’ullu’que había de-
jado de hacer, es decir, ante el cual se había rendido, ‘cuando uno em-
pieza a hacer ch’ullu debe hacerlo hasta terminar, porque si se deja éste
inmediatamente se encoge en los alambres y ya no se le puede mover’
(Observación y conversación personal).

Sobre lo mismo DLC nos dice:

... hina saqiptinchik kallpata hap’iykun hasta malaganachikun hataripuna hina
ruwakun (...) Ni costumbrasqaña ni nanakunchu, yachasqaña ya chakiqa, chakipis,
makipis antes q’uñi, q’uñiykukun chay antes ah mana hatarina hina.

...así es, si lo dejamos [el tejido] se arma de fuerza y hasta nos hace dar
mala gana, y así logran que nos levantemos [dejamos de hacer] (...). No
duele nada, será que todo sabe lo que tiene que hacer; la mano también
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si entra en calor ya no es como para dejar de hacer. (DLC. E. CN3, LB. 15
07 00).

Aquí podemos notar la perseverancia y la habilidad que tienen las
personas al componer un tejido, porque tejer, como hemos visto, no es
como hacer cualquier otra actividad que se puede dejar y retomar cuan-
do sea. La persona que no sabe el comportamiento del telar y otros ele-
mentos puede rendirse fácilmente ante él. Entre los primeros síntomas
del fracaso está la desmotivación, que luego poco a poco se convierte en
pérdida de las ganas de seguir haciendo.

Por esto, que el tejido es considerado como un ente animado, igual
que una persona que puede molestarse. Siendo así, los tejedores deben
considerar los diferentes comportamientos para tejer o dejar de tejer, y
sobre todo ser oportuno cuando tienen que tejer. Principalmente por-
que se corre riesgo de que los hilos pueden deteriorarse.

Awaqpura, entre tejedores.

El desarrollo de las actividades textiles entre los quechuaimara,
Kharacha y Aymaya, se desarrolla en un permanente desafío entre las
personas. Los jóvenes cuando hacen los tejidos se suelen fijar entre
ellos sobre quién hace más cantidad de tejidos para ponerse y lucir en
las fiestas: “llikllata q’ipikupakuspa purikuchkankuqa chaypaq hina fiestaspaq
imillasqa gana gana awanku”, ‘cargando‘“lliklla” están caminando, para
eso, para las fiestas las jóvenes tejen a la gana gana’ (DMV. E. CN3, LA.
04 07 00). En cierta forma es una competencia en el sentido de quién
hace más rápido los tejidos: “...hukta telanku hasta tukunakama paranku
imillasqa, mana hatarinkuchu...paychu atipawanqa nispa, atipanakunku, pay
awachkan, ñuqari nispa”. ‘Una vez telado los jóvenes no paran hasta
terminar, ¿ella me va a ganar? diciendo, se desafían, ¿ella está tejiendo
y yo?, diciendo’ (*DMG. E. CN3, LB. 04 07 00). El desafío, en este caso,
tiene dos dimensiones, una muy personal y otra más social, en ambos
casos, las personas no dejan de verse los unos con los otros como crite-
rios de valoración.

Qhawa(na)kuy, miramiento.

Qhaway, ‘mirar’. Qhawa-na-ku-y, literalmente traducido al castellano
sería ‘mirarse unos con los otros’. Tal vez lo atinado sería decir, mirarse
asimismo en los otros. O como diría Geertz (1994), vernos a nosotros
mismos como los otros nos ven, ver a los otros como parte de una natu-
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raleza que también es la propia. Si tratamos de entender este miramien-
to, no es otra cosa que un criterio de control sociocultural:

O sea, rantillanku wakinqa (...) Mana, o sea, manapis yachanman hina chaykunasqa,
rantillanku wakinqa (...), mana allinchu chayqa, o sea, culturatapis saruchaspa
hinapuniña, rantillankuña mana ruwankuchu (...) ari este hay veces anchata
muzoman rikch’aspa hina churakuchkanku pero chayqa mana allinchu
ñuqamantaqa...

O sea, algunos compran no más (...), no, o sea, es como si no supieran, com-
pran no más (...), eso no está bien, o sea, eso es como estar pisando nuestra
cultura, compran no más, ya no hacen (...) sí, este, hay veces demasiado se
están convirtiendo en mozo, pero eso no está bien desde mi punto de vista.
(DEM. E. CN2, LB. 09 06 00)

Comprar ropa del mercado parece ser sinónimo de no saber tejer, no
saber tejer inmediatamente implica pisotear la cultura, dice DEM. Sin em-
bargo, parte de su autocontrol es saber que no está bien la actitud de esas
personas que compran ropa. Por lo tanto, DEM sanciona a esas personas,
pero al mismo tiempo se sanciona asimismo para no seguir el camino de
éstos. Es decir, mira a las personas con intenciones de ver su propio error.
Aquí la gente asume esa capacidad difícil de verse asimismo entre los otros.
Es el intento de ver el mundo nuestro entre otros mundos (Geertz 1994).
No es como que siempre estamos viendo mal la actitud de las personas sin
mirarse primero asimismo, sino que es un miramiento de doble vía.

Con lo que nos dice DEM, el seguir siendo parte del grupo tiene que
ver con seguir realizando las actividades compatibles con las del grupo,
por ejemplo, el tejido. El que ya no hacen el ch’ullu para vestirse está
yendo por un camino distinto al de la comunidad, es decir, se están con-
virtiendo en mozos (gente de la ciudad).

El miramiento es siempre una observación indirecta, donde algunas
personas generan comentarios sobre lo que hacen o no las otras personas,
y éstos empieza a correr de boca en boca como una bola de nieve, hasta
que finalmente llega al oído de la persona aludida. No es un chisme que
no tiene ningún objetivo, es más bien una crítica social enriquecedora.

Las circunstancias donde suelen ocurrir los diferentes procesos de
miramiento enriquecedores son las fiestas, allí la gente tiene la ocasión de
ver, analizar y hacer llegar sus apreciaciones favorables y/o desfavorables:

... wakin imillasqa kunan fiesta pasanku, chay sipasas pasan chaypaqqá uhh
llikllata suk’a-nku’ari, entonces chayqa entre sipasas purataq chaypiqa
qhawanakunku. Chay imilla mana p’achata awasqachu, huk p’acha huk
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llikllat’akusqalla kakuchkan, mayqintaq p’achamanta lluqsinri, anchay
ranchumanta lluqsin, llikllaqáaa sumaqpuni á ari, kulur ch’uqakipasqa ninku
ahinapaq paykunasqa ruwanku...

...Algunas jóvenes pasan cargos, como pasan cargo para eso tejen una gran
cantidad de llikllas, entonces ahí se miran entre ellas. -Esa joven no había
tejido ropa, con una sola ropa, con una sola lliklla está vestida. -Quien de
ella ha sobresalido de ropa, -De ese rancho ha salido, -¡Mira las lliklla! ¡Qué
bonitas! -¡sí!, Con colores bien combinados, dicen, para eso hacen ellas. (DLV.
E. CN4, LA. 26 07 00).

El parecer del público es determinante en el proceso evaluativo, ellos
critican, juzgan positiva o negativamente. Los criterios de evaluación
pueden ser muchos, la cantidad, las técnicas empleadas, la combinación
de colores, etc. En el momento de tejer los jóvenes consideran todos esos
criterios y se esmeran cada vez más por hacerlo mejor, porque el trabajo
demostrado no sólo compromete a los jóvenes, sino también a su grupo.
En ese sentido, los logros y las satisfacciones son tanto para los jóvenes
como para su comunidad.

Las fiestas y ferias, espacios de recreación de las modas (Musuq pallay)

La innovación del diseño en los tejidos es un proceso bastante dinámi-
co. Los musuq pallay, o salta siempre existieron y siempre se fueron recreando
hasta nuestros días: “Ñawpaq runaptaqa saltanqa kasqapuni, pero 100, 150 sal-
tas, tiyay hina awakusqa...”. ‘La gente de antes siempre tenía “salta”, pero de
100 y 150 saltas, mi tía tejía así...’ (*DC. E. CN3. LB. 19 07 00). Como podemos
notar el proceso de recreación y resignificación de los diseños fueron per-
manentes en el tiempo. Normalmente son las fiestas y las ferias, los espa-
cios donde suelen aparecer y mostrarse los nuevos diseños de los tejidos.
Las fiestas y las ferias son los escenarios por excelencia del intercambio de
los nuevos diseños y conocimientos. Como Arnold y Yapita (2000) dirían,
las fiestas son lugares donde se da un proceso de intercambio social del
conocimiento. Es en las fiestas donde la gente comenta, disfruta y también
aprende. En estos acontecimientos, las personas llevan en la espalda, en la
cabeza y en la cintura lo mejor que han tejido, el corpus textil del ayllu con
todo su repertorio de colores, diseños y estructuras.

En síntesis, podríamos decir que las fiestas y las ferias son los momen-
tos donde se dan los actos del dar y recibir los nuevos conocimientos:

Fiestakunapi, feriakunapi riyku chay fiestakunapi chay saltasta rikuyku, kikinta
awasunchik nispa. Maypipis rikuyku kikinta, chayta awasunchik nispa awayku.
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En las fiestas y a las ferias, ahí, en esas fiestas vemos esas ‘saltas’, diseños; y
nos decimos, vamos a tejer eso mismo, diciendo. Donde sea vemos y luego
tejemos eso igual como hemos visto. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00).

Las fiestas y las ferias permiten a las personas tener la ocasión de apren-
der nuevos diseños y nuevas técnicas en el procesamiento del tejido.

Musuq pallay (Q), musuq salta (A).

Musuq pallay y musuq salta son las expresiones utilizadas por los
comunarios para referirse a los nuevos diseños o modas que aparecen
en el tejido. En Ururuma Baja, un día DMV me dijo, “Macheño kunan moda
kachkan”, que los pallay de los Macheño, o sea, de Macha (lugar) estaban
de moda. La resignificación de los diseños son procesos permanentes
en el tiempo, y la forma como trascienden éstos tiene que ver con las
expectativas culturales de la gente:

Ñawpaqqa puro animal cosasmanta karqa ch’ullusqa, hasta atuqkunitas, allqus,
condorkuna ahinas. Kunanqa huk hinañataq í (...) Kunan nichkanku kay
p’unchawkunaspi kay huk saltita tiyan este’qusi ninku chaykunasta ruwanku
kunanqa, manaña animalitos ruwankuñachu.

Antes el ch’ullu era de puro animales, hasta zorritos, perros, cóndores, así
era. Ahora ya es de otra forma (...). Ahora en estos días están diciendo que
hay una “saltita”, este, “qusi” dicen, esos están haciendo ahora, ya no hacen
animalitos... (DMG. E. CN1, LA. 10 02 00).

Las modas, más allá de ser un nuevo diseño, son una estrategia
potencial de reproducción y resignificación sociocultural, producto de
las permanentes interacciones intracomunales y extracomunales. En las
modas se pueden ver los cambios y avances que ocurren en la cultura
local. Como dice DMG, los diseños han cambiado en el tiempo, de mo-
tivos cercanos, familiares, de la realidad circundante, a otro nivel de
más abstracción.

En síntesis, podemos decir que a la par que la práctica textil avanza
y se resignifica socialmente, las personas se preparan permanentemente
para la vida, que es la vida misma en un permanente desafío. En este
proceso confluyen simultáneamente el pasado, el presente y el futuro;
este proceso es constante, dinámico donde las culturas se alimentan y se
regeneran. El procesamiento de los diseños es una permanente recrea-
ción y resignificación, inspiradas en el pasado, con aditamentos del pre-
sente, que propenden a ser modas en el futuro. “En los andes, “pasado”,
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“presente” y “futuro”, antes, ahora y después, no son compartimentos
estancos sino que ellos concurren en el ahora que, por eso mismo, es
siempre. Siempre re-creado, siempre renovado, siempre novedoso, sin
anquilosis alguna” (Grillo 1993:15).

La apropiación, el procesamiento y la resignificación de los conoci-
mientos, en el contexto quechuaimara, se basa, fundamentalmente, en
dos estrategias.

Hap’iqay,’agarrar

El proceso del hap’iy, en su significado más amplio quiere decir aga-
rrar el conocimiento (lo que saben hacer las personas), internalizarlo y
apropiarse del conocimiento, es decir, hacerlo parte de uno: “Runa-
llamanta yachaqakuyku (...)arí, sumaq tukuy yachan chaytaqa[ch’ullu ruwayta]
(...)runa chayllamanta hap’iqakunchikqa (...)qhawayukuspalla”, ‘de la gente
aprendemos (...)sí, todos saben eso [hacer el ch’ullu] (...)la gente de ahí
no más nos agarramos (...)mirándolos’ (DMT. E. CN4, LA. 25 07 00). Es así
que, las modas se recrean permanentemente en un proceso social, de per-
sona a persona. En ese sentido, las personas tienen los ojos de una cámara
fotográfica porque de inmediato pueden captar los diseños para luego
procesarlos en el laboratorio de su telar particular.

Entre las formas como surgen los nuevos diseños, en este primer
proceso del hap’iqakuy están, por ejemplo, 1) la creación a partir de tex-
tos publicados, 2) a partir de inspiraciones propias y 3) retomando los
referentes de los diseños anteriores.

*DSG me contó que algunas de las “saltas” las había sacado del libro
que los Yuyay Purichiq, técnicos del proyecto de alfabetización en quechua,
le habían obsequiado cuando asistía a los cursos de alfabetización.

En el segundo caso, el hijo de DJC me contó que su mamá tejía los
dibujos que su papá dibujaba en un papel (Conversación personal).

En el tercer caso, las personas retoman diseños antiguos y los re-
crean a la luz de los nuevos tiempos. En algunas comunidades he visto
que las jóvenes para resaltar los diseños de su lliklla incrustan en el mis-
mo telado hilos brillantes. Esto nos hace recuerdo a los tejidos que anti-
guamente se hacían con incrustaciones de oro. Esta última forma es la
más generalizada.

Kutiy, volver

El costo económico que significa utilizar la lana industrial hizo que
la gente volviera a utilizar los elementos propios del lugar, lana natural.
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En ese sentido, es interesante el movimiento cultural que facilita seguir
desarrollando las prácticas que estaban destinados a morir. Es más, la
permanente tensión de ir y venir, el dar y el prestar nos remite a pensar
en el eterno volver, el volver a lo propio:

kay primeros kachkarqa hasta chiquitaymanta y puchkasqamanta y tiñisqa enton-
ces chay chinkarparin entonces sipasasqa siempre lanata consumiyku, ..kunanqa
doñaspis lanallamantapuni, niña q’aytuta más o menos wakin mana alcanzakunchu
kuraq kunanqa, huk uña cuatro peso entonces mana alcanzakunchu recien kunanqa
nasayku, oveja millmaman puchkasqaman kutikuspa kutirichkayku lana kuraq mana
alcanzanchu.

Desde pequeñita sabía que todo era hilado y teñido, entonces eso ha termi-
nado y después de eso las jóvenes empezamos a consumir la lana. Ahora
las doñas también utilizan la lana; pero desde que subió ya no se puede
alcanzar a comprar, por eso estamos volviendo a utilizar la lana natural de
oveja. (DSC. E. CN1, LA. 10 02 00)

Con lo que nos dice DSC advertimos que se trata de un manejo es-
tratégico de los elementos culturales. Los/las tejedores/ras saben per-
fectamente cuando utilizar una u otra lana, dependiendo de las circuns-
tancias y los motivos.

Últimamente la lana natural está destinada para la confección de
prendas rústicas de uso doméstico, el phullu, ‘el costal’ y el indio lliklla;
en cambio, la lana industrial ha sido destinada para la manufacturación
de prendas más delicadas, como la lliklla paceña que sirven para ponerse
en las fiestas y ocasiones especiales.

Las personas, mientras aprenden a tejer van creando y consolidan-
do sus propias estrategias de aprendizaje, siguiendo, ya sea, una u otra
posibilidad. No es que se copian los diseños tal como las han visto, cada
persona asume los diseños de acuerdo a su gusto y habilidad personal,
basándose en las pautas tecnológicas y culturales de la cultura local a la
que pertenece.

Quy, dar

En este segundo caso, se trata de un proceso que consiste en dar lo que
se sabe y se tiene. En general, esta operación se da de adentro hacia fuera,
a la inversa de la anterior. En el primer y segundo caso, la socialización y
reproducción de los nuevos diseños dentro de la comunidad estudiada
sigue un proceso colectivo. Aquí funciona perfectamente el qunakuy darse,
prestarse. Las personas después de haber agarrado e internalizado el nue-
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vo pallay a través de sus ojos y su corazón, inmediatamente se ponen a
procesar, a tejer, y hacerlo, ya es un primer paso de estar dando:

Chaykunastaqa fistamanta hina may fistamanta imillas hamun, chay imillas
purallataq chay saltata apamunku, kay kusaqa kay saltaqa chayta awakuna,
chaymantaqa ñuqaykuqa qhawaqataykutaq imillasta chay k’achaqa, ahinata tiltakuna
nispa ñuqaykupis qhawqatayllatawan telakuykuyá.

Esas cosas de las fiestas, de alguna fiesta las jóvenes al venir, entre ellas
mismas traen esas ‘saltas’. Esto está bien, eso hay que tejernos, de ahí noso-
tras también nos miramos a las jóvenes. Eso está bonito, así vamos a telar
diciendo hacemos nuestro ‘telado’.(DLV. E. CN4, LA. 26 07 00)

Los espacios de circulación de los nuevos conocimientos son diver-
sos, siendo los principales, las fiestas y las ferias. La persona al terminar
de hacer su tejido lo lleva puesto en las fiestas. Esta puesta en público de
las prendas tejidas permite a los participantes ‘agarrar’ la novedad del
momento.

Yachaqakuy, Aprendizaje individual

Ñuqallaymanta

“Los padres no imponen sus propios deseos sobre la actividad del
niño como se hace en la escuela, sino esperan el momento determinado
cuando la iniciativa viene de la misma wawa” (Arnold y Yapita 2000:217).
Tampoco se delimita qué deben y qué no deben aprender.

Los niños personas de decisión y acción

Entre los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, se ha percibido que
las acciones a realizarse, en este sentido, los conocimientos que tienen
que aprender los niños y hacer posteriormente, dependen en primer
lugar de la decisión del mismo niño. Los padres no tienen la influencia
definitiva. Más bien, como dicen Arnold y Yapita (2000), los padres es-
peran la oportunidad en que los niños se inicien en alguna actividad
por su propia cuenta para después recién apoyarlos. DSC nos da su pa-
recer sobre su hija de 7 años:

...si munaptin hatunyanqa chayqa, si estudiota munanqa chayqa estudiomancha
rinqa, pero mana estudiota estudianqachu chayqa siempre awanallawanpuni kay
campupi ñuqayku kawsakuyku.
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…si quiere cuando sea grande, entonces sí ella quiere ir al estudio va ir al
estudio, pero sino va al estudio siempre estará tejiendo, nosotros en el cam-
po vivimos del tejido (DSC. E. CN1, LA. 10 02 00).

Lo que nos parece interesante es que la mamá reconoce que su hija
debe decidir por algo que ella quiera hacer. Este querer hacer de alguna
manera tiene que ver con el gustullay del aprendizaje del tejido. Es así que,
el niño quechuaimara del Norte de Potosí es considerado tan igual que
cualquier otra persona con acción y decisión propia. Desde un principio,
los padres saben que no deben forzar a sus hijos a que aprendan tal o cual
cosa, porque así quieren ellos. Los niños son responsables por aquello que
optan, aunque haya el deseo de los padres por darles lo mejor para sus
hijos. Finalmente es el niño quien decide lo que hará en el futuro:

Yachanqankuchá, ni estudiotaraq tukuchananku, ni hina kanmanchu wawasniyqa,
estudiota tukuchinqa recienchá ruwanqachus imaynaraqchus kanqa,
paykunamantachá kanqa.

Tal vez aprendan [el tejido], pero tienen que terminar de estudiar todavía,
no pueden quedarse así mis hijas, tienen que terminar de estudiar y recién
tal vez verán si harán o no harán, de ellas ya dependerá. (LC. E. CN3, LB. 15
07 00)

La tendencia generalizada es que los niños tienen una responsabili-
dad de decidir lo que tienen que hacer. Pensamos que uno de los facto-
res por los que no se acostumbra imponer los deseos de los padres a los
hijos, entre los quechuaimara, es que los niños desde muy pequeños
aprenden a asumir responsabilidades y demuestran capacidad de sol-
vencia en las diferentes actividades, generando y ganando así confianza
de sus padres y el de su comunidad.

Riqsichikuy, la persona ante los otros

El tejido expresión de la personalidad y el saber

Para llegar a este momento, la persona ha tenido que pasar un largo
proceso de aprendizaje. El ponerse ante los otros es el resultado de las
experiencias, de muchos aprendizajes previos, del hilado, torcido, teñi-
do, telado, etc., el conocimiento de una variedad de técnicas, la combi-
nación de una gran cantidad de colores y el procesamiento de diferentes
tipos de diseños. El haber logrado todo este bagaje, y poner en público
lo aprendido es la culminación, es como el graduarse de maestra/o. En
ese sentido, detrás de cada una de las piezas tejidas se puede encontrar
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un gran derroche de habilidades, cognitivas y manuales y, además, a la
misma persona que la hizo.

Las fiestas se convierten en los escenarios, que no sólo permiten mos-
trar la sabiduría lograda, sino la vida misma de las personas, que es el
resultado de un largo proceso de aprendizaje. Refiriéndose a las jóvenes,
DLC dice: “Paykunas fiestata purinku entonces chaypi hukhinatataq hukhinatataq
rikuchiy munanku ropankuta, chaypaq apura awanku paykunasqa...”. ‘Ellas van
a las fiestas, entonces ahí quieren mostrar sus ropas una y otra, para eso
ellas tejen apurado’ (DLC. E. CN3, LB. 15 07 00).

Para los tejedores, cada una de las fiestas es un reto de nuevos apren-
dizajes. El reto no sólo de mostrar las ropas tejidas, sino también los cono-
cimientos alcanzados que necesariamente incluyen emociones y satisfac-
ciones. Las situaciones festivas permiten ver, apreciar el trabajo de las
personas, y a través de ellas conocer su personalidad: “Chaypi á, kay imillasqa
sumaqta awasqantaqa qhawarichin, kunan chay huk fiestapi chayta apamun, kunan
kay huk fiestapi waktañataq apamun...”. ‘Ahí pues, las jóvenes hacen ver todo
lo mejor que han tejido. En esta fiesta ha traído eso, ahora en esta otra
fiesta ha traído otro ya también’ (DLV. E. CN4, LA. 26 07 00).

Todo lo aprendido, el saber alcanzado por las personas es puesto en
público en las fiestas y ferias, que finalmente les permitirá posicionarse
en un nivel de expertas o de lo contrario en un nivel de “aprendices”.
Para ello, uno de los criterios es haber alcanzado a tejer la mayor canti-
dad posible, por eso, para cada fiesta los jóvenes tienen que tejer una
nueva prenda, de lo contrario serán mal vistos por la gente:

...ahina chaypi hina paykunas imillapura nakunku, sinuqa huk llikllallata apapunku
chayqa, kayqa qhillachá, nichá away yachanchu, chaymantamá huk llikllallata
apaykachan ninku á, ahinamantamá imillas awanku á.

...Así entre ellas, entre jóvenes se ven, porque si trae una sola lliklla, esta es
floja, no sabrá ni tejer, por eso una sola lliklla lleva, dirían. Por eso las jóve-
nes tejen. (DLV. E. CN4, LA. 26 07 00).

El grupo social en su conjunto son los observadores, finalmente son
ellos los que determinan el mejor trabajo presentado. A partir de este
momento y del nivel de conocimiento alcanzado, las personas son reco-
nocidas, en otras palabras, consagradas.

Consagración, prestigio y valoración

Para lograr un nivel expectante de consagración y prestigio dentro de
las comunidades del ayllu Kharacha y Aymaya, es requisito que los/as
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jóvenes hayan alcanzado un dominio de las técnicas del procesamiento
del tejido con bastante fluidez, que sin duda debe reflejar la calidad y
funcionalidad de los mismos:

Ahina ñawpaqqa karqa, allin awaqkunata allin lliklla q’ipirikunku awaspa í, chayta
qhawanku á. Achkhata awanku, achkha llikllata awanku, hukta hukta q’ipirinku
fiestaman rinku, feriasman rinku, kay domingo diyas llallaguaman rinku chaypi
q’ipirispa rinku chayta qhawanku ah (...)

Así era antes, las que tejían bien, siempre cargaban una “lliklla” bonita, a
ellas las miraban. Tejen en cantidad para que puedan cargarse una y otra
vez, en cada fiesta y ferias. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00)

No es cosa del pasado, en la actualidad sigue vigente el que las per-
sonas vayan a las fiestas y ferias llevando lo mejor que han tejido. Ya
que la persona que mejor vestida vaya se convertirá en el centro de aten-
ción de la gente. La gente en cada fiesta está atenta de quien tiene las
mejores prendas tejidas y de ahí pueden prever quien tiene las mejores
condiciones para el tejido y para ser mujer. Para ello se fijan no sólo en la
calidad del trabajo, sino también en la cantidad y belleza de los mismos.
Para el caso de las mujeres, la prenda que les dará la consagración y
prestigio es la lliklla, y en caso de varones el ch’ullu. Por cierto, cada una
de las prendas debe haber alcanzado la máxima elaboración.

Calidad de los tejidos

Cuando hablamos de calidad en la manufacturación de los tejidos,
en los contextos Kharacha y Aymaya, estamos haciendo referencia no
sólo a la belleza lograda con precisión técnica, sino también a la canti-
dad, que sumados ambos aspectos dan funcionalidad a los tejidos. En
ese sentido, el criterio que se maneja para identificar el mejor tejido es
en cierta forma la calidad, que implica el procesamiento del diseño, la
combinación de colores, principalmente, haber logrado un tejido con-
sistente q’ara, como el ‘cuero’ y no hallch’u, suelto. Es decir, se sabe sobre
la calidad cuando a un tejido no puede traspasar el agua ni la aguja:

Ah, sumaq q’aritata awanku wakinqa í, sumaqsituta wakin awan, wakin mana.
Chaykunata qhawanku, kunan timpu nichá, huk hinaña timpuqa kunanqa, mana
igualchu.

Sí, algunas tejen bien ‘duras’ (consistentes), bonito saben tejer algunas, y
otros no. Esas cosas miran, ahora en este tiempo no creo, ya parece ser otro
el tiempo, ahora ya no es igual. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00).
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Así como los tiempos han cambiado, se dice que ha cambiado la
calidad de los tejidos. DJC duda que en los tiempos actuales se esté ha-
ciendo como antes. Lo bonito, lo bello, además de la consistencia tiene
que ver con los criterios de cantidad y la rapidez con que se hacen los
tejidos. Es decir, la persona experta logra en menos tiempo posible un
tejido de calidad, bello y funcional.

Evaluación colectiva

La evaluación de los tejidos pasa primero por el filtro social. Los
comunarios de los diferentes ayllus, concurrentes a las fiestas se fijan qué
joven tiene las mejores ropas, incluso pueden identificar a qué rancho y/o
comunidad pertenece. A partir de ese momento la comunidad a la que
pertenece el/la joven es comentada y alabada. Las/os jóvenes por esta
razón tejen en competencia, a la “gana gana”, porque ello les permite distin-
ción y prestigio dentro y fuera de la comunidad. Pero así como se le puede
distinguir a una persona, también se la puede criticar en forma negativa.

Las críticas

Las críticas, como parte de una evaluación social pueden ser positi-
vas o negativas, de consagración o de sanción, esto según sea el caso.
Las positivas están referidas a las de distinción y prestigio; mientras que
las negativas son las llamadas de atención y crítica. La mayoría de las
veces, indirectamente, es decir, la actitud negativa o positiva de las per-
sonas se hacen escuchar de bocas ajenas, de terceras personas.

Lo usual no es criticar porque así se le ocurra a uno, sino lo impor-
tante es encontrar la razón por la que las personas se comportan de tal o
cual forma, o sea, por qué y a qué se debe tal actitud, por ejemplo, ¿por
qué no tejen? En este sentido, las críticas, antes que ser llamadas de aten-
ción inusuales, son reflexivas y constructivas:

Mana yachanchu, sunqupunichá mana aysakunchu nillayku ñuqaykuqa... qhillakun
nispa,...qhilla chay mana awanchu nispa, imayna kunan kawsanqa,
awakusunmanpunichá nispa.

No sabe, el corazón será no le conduce, decimos... flojo decimos... es flojo
por eso no teje, diciendo, y ahora como va a vivir, debería tejer decimos.
(DMV. E. CN3, LA. 04 07 00)

Si una persona no sabe tejer, la preocupación pasa a ser también del
resto, porque esa persona a quien se la critica es integrante del grupo.
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Habíamos dicho que en la crítica, lo fundamental estaba en saber la razón
por qué la persona se comporta de tal o cual manera. Según DMV la perso-
na no sabe tejer porque su corazón no ha podido levantar y no porque la
persona no quiere tejer. Refiriéndose a lo mismo DDRH dice: “Sunqupuni
mana uqarikunchu, corazón mana uqarinchu, kay trabajanapaq, sunqu mana
huqharikunchu...”, ‘el corazón mismo no levanta, el corazón no levanta, para
hacer este trabajo, el corazón no levanta’ (DMV. E. CN3, LA. 04 07 00)

De lo planteado podemos concluir, que en la comunidad no todas
las personas nacen con la misma predisposición, tampoco desarrollan la
misma disposición hacia el tejido. Por lo tanto, no se puede confundir a
las personas y mucho menos forzarlas a hacer algo que no pueden ha-
cer. Aunque se han visto situaciones donde las personas, a pesar de te-
ner la predisposición necesaria, simplemente han renunciado a seguir
tejiendo. En este caso, las personas son tildadas de flojas.

Entre los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, la peor crítica que se
le puede hacer a una persona es considerarla floja:

Qhilla ninku á, qhilla mana yachanchu ociosa ninku, señorallamanña qhilla
q’allpincha..awanman, puchkanman, k’antinman chaymanta telakunman, ukya
q’aytumanta llikllayuq kanman chay warmiqa í...Warmiqa ukyamanta ruwana nin.

...floja les decimos, floja no sabe, ociosa le dicen, a señora [se está convir-
tiendo], floja “marimacha”, debería tejer, hilar, torcer, telar, ...debería tener
lliklla de lana de oveja, eso es mujer, ...la mujer es hecha de oveja, dicen.
(*DA. E. CN2, LA. 24 05 00).

El no tejer y no usar ropa natural se está convirtiendo en un indicador,
si no de flojera, de que la persona se está convirtiendo en otra persona,
“señora”, o “mozo”22. En la actualidad, se pueden distinguir a las perso-
nas por el tipo de ropa que usan. Es decir, se dan casos donde la ropa sigue
siendo un indicador válido de la identidad. O sea, las personas que siguen
vistiéndose con ropa tejida de la lana de oveja son las más verdaderas,
como dice D*AU, y las que no, son cada vez más ajenas a la comunidad.

La corporalidad

“...La educación andina centra las nociones de “persona”, el “ser” y
el “saber”, en el cuerpo y en la expresión plástica de esta corporalidad
en el textil” (Arnold, 2000:202).

22 Se dice así a las personas que han cambiado su forma de ser y actuar por
influencia de las personas de las ciudades.
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En la concepción quechuaimara, el aprendizaje y el procesamiento
de los conocimientos del tejido no sólo pasan por el corazón, la cabeza y
los ojos, sino están íntimamente relacionados con el desenvolvimiento
pleno de la corporalidad. Es decir, es fundamental la acción integral del
cuerpo para alcanzar la salud y éxito en el aprendizaje.

El cuerpo y el aprendizaje

En la concepción de los Kharacha y Aymaya, todas las partes del
cuerpo saben pensar, sentir y hacer. Lo cual nos indica que la pedagogía
del tejido quechuaimara se centra principalmente en la corporalidad.
Como dirían Arnold y Yapita (2000), la corporalidad está concebida como
vínculo de la adquisición del conocimiento.

El cuerpo sabe tejer

En el proceso de composición del tejido intervienen todas las partes
del cuerpo, aunque en cierta forma, y dependiendo de qué se esté ha-
ciendo, unas intervienen más que otras. Esto se puede traducir de la
siguiente manera: el tejido vive y nace y se proyecta en el corazón, luego
es procesado por la cabeza y el corazón, de inmediato baja por los ojos y
se hace evidente con la intervención de las manos. El cuerpo actúa en su
integridad. Ninguna de las partes del cuerpo es marginada solamente a
un cierto tipo de aprendizaje. Ninguna es menos o más importante que
otras, todas son importantes, saben pensar y actuar.

Ñawi, tukuy imawan, maki awanapaq makiwan, sunquykumanta uqharispa
imaynata awayman pensanchik á, sunqunchikmanta pensanchik, umanchikwan
pensanchik, imaynata awayman kay saltatapis imaynata awayman huk hinaman
tukuchiyman, kay saltata huk hinaman apayman nispa.

Ojo, con todo, la mano para tejer, levantando desde nuestro corazón, cómo
voy a tejer, diciendo, pensamos, con el corazón pensamos, con la cabeza
pensamos, cómo puedo tejer esta ‘saltita’, convertirlo en otro, llevarlo de
otra manera, diciendo. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00)

En lo que nos dice DJC, lo primero que podemos advertir es el papel
preponderante del corazón, aunque por otro lado el corazón y la cabeza
pueden coordinar acciones en forma conjunta. En realidad, se trata de
un trabajo conjunto de las partes del cuerpo. Sin embargo, por cuestio-
nes pedagógicas, en esta oportunidad, vamos a hacer una separación
casi forzosa de algunas partes.
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Sunqu, corazón.

Debemos recordar que el tejido vive en el corazón, desde donde aflora
y pasa por la cabeza y los ojos hacia las manos. Se dice que en la cultura
indígena local nadie enseña sino que todo nace del corazón de uno mismo.

Corazón principio, sustento y conductor del yachay.

La dinámica de producción, organización y transmisión del conoci-
miento del tejido se basa fundamentalmente en el corazón. Este hecho se
podría resumir en la siguiente frase, el corazón predispone y el cuerpo lo
compone: ”Um, chaywanpunitaq qhawanchik, pallanapaqpis ñawipuni, sunqu
aysakun, ahina, ahina”. ‘Sí, con eso [el ojo] miramos, para procesar también
es el ojo, el corazón conduce, así es, así’ (DMV. E. CN3, LA. 04 07 00). Si bien
es cierto que el ojo administra la actividad, pero es el corazón quien final-
mente conduce, ya sea a uno u otro lado el procesamiento del tejido:

Sunqupuni ruway munan ah, ni puñuypis hap’ikunchu huk saltitata rikuni ay
chaysituta awarqukuyman í, k’achituchus hinaqa, tutamantaña aswan awanchik
pakakuspa...

El corazón mismo quiere hacer, no hay ni sueño cuando veo una ‘saltita’,
esito podría tejérmelo, parece muy bonito, desde temprano, y hasta en ocultas
tejemos [los que tenemos hijos]... (DLC. E. CN3, LB. 15 07 00)

Cuando el corazón así lo decide todo saldrá bien. Es fundamental
en esta parte, considerar que cuando uno aprende y hace con el corazón
no hay ninguna dificultad:

Sunqunchikpuni á, imaynatachá runa p’itachkan kikinta apaqanchik, apaqanchik,
(...). Chay munayllanchik, Arí, sunquyá apaqan...ñawiqa qhawachkan á.

Nuestro mismo corazón [nos indica] cómo la gente está tejiendo, para lle-
var así (...). Eso es nuestro gusto. Sí, el corazón conduce... pero el ojo está
mirando. (DMT. E. CN4, LA. 25 07 00)

El corazón hace saber cómo uno debe tejer, el corazón es quien
determina, aunque para ello intervengan también las otras partes del
cuerpo, como el ojo y las manos. Sin duda, hay acciones en cierta for-
ma casi independientes donde cierta parte del cuerpo hace el papel
protagónico, muchas veces los ojos, otras las manos, muy pocas veces
la cabeza.
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En este proceso, en cierta forma jerarquizada, las funciones del co-
razón son cada vez más complejas y más importantes. A continuación
como un punto importante vamos a referirnos al corazón como deposi-
tario de los conocimientos, es decir, el corazón cumpliendo el papel de
receptor del saber.

El corazón depositario de los conocimientos

En la cultura local se sabe que el conocimiento que las personas ad-
quieren durante su vida queda almacenado como productos alimenti-
cios en el corazón. Se reconoce que el conocimiento de la “persona que
sabe” o la “persona que hace saber” (Yatichiri) está depositado en el co-
razón (chuyma) (Arnold y Yapita 2000:208). En la metáfora de los auto-
res, el corazón es la pirwa, granero, que sirve de depósito de los conoci-
mientos. Y los conocimientos son como los mismos productos vitales
con las que uno debe alimentarse. En ese sentido, todos los conocimien-
tos son almacenados en el corazón como los alimentos que permitirán
la subsistencia, que después deben ser distribuidos equitativamente.

Nuestra conclusión al respecto, es que los conocimientos viven de-
positados en el corazón, pero el desarrollarlos requiere de una dinámica
compleja de interiorización y exteriorización en la que participan todas
las partes del cuerpo.

Makiwan ñawipiwan, las manos y los ojos

Maki, ¡maki! Chaymanta chay illawata aysanchik utqhayta, chhapunchik,
khachkatamunchik, chaymanta yasta t’uqsiykunchik chayman chaymanta
pallaranchik, sik’irqunchik, chaymanta chay wich’uñawan takanchik, pero (…) mana
arí, mana, ñawipuni á awan arí.

La mano, la mano, después con esa ‘illlawa’ rápidamente, entresacamos los
hilos, flexibilizamos para que los hilos bajen, los bajamos, después hasta
intervenimos con la wich’uña, después procesamos los diseños, lo sacamos
y después golpeamos con la wich’uña (...), pero el ojo mismo es quien teje.
(DLV. E. CN4, LA. 26 07 00)

La sabiduría de las manos en el proceso de la composición del tejido
se resume en lo que dice DLV, las manos son las que ponen en evidencia
los tejidos con ayuda de los ojos y el corazón. Para DAV son las manos
quienes hacen el tejido:

Pensaspa umawanpuni ari, sunqunchikwan pensakunchik, kunan hinata awasun
í, kunan hinata awasaq chaywanpuni pensanchikqa, pensanchik makiwantaq
awanchik.
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Pensando con la cabeza sí, con nuestro corazón pensamos, ahora así vamos
a tejer, ahora voy a tejer así, diciendo así pensamos y con la mano tejemos.
(DAV. E. CN5, LA. 26 07 00)

El proceso pasa por la cabeza y el corazón, pero son las manos quie-
nes ejecutan y hacen evidente el tejido. En la cultura indígena, el papel
de las manos es imprescindible no sólo para hecer el tejido sino para la
generación de otro tipo de conocimientos. Por ejemplo, sembrar, cortar
árboles, criar animales, etc. como dice Rengifo (2001:2), “el papel asig-
nado a la mano en las comunidades indígenas campesinas es relevante
y decisivo en la regeneración saludable de la vida”.

Lo que no debemos olvidar (versión de otras personas) es que todas
las partes del cuerpo son imprescindibles. Al igual que las manos, los ojos
también cumplen funciones importantes en la construcción de los conoci-
mientos, en este caso de los tejidos. DLV y DRH coinciden en indicar la
importancia de los ojos en el procesamiento del tejido, es decir, resaltan la
importancia de los ojos. “...ni pipis willawanchikchu, ñawinchikwan kunan
qam p’itachawaq ñuqa qhawaykiman ahinayá yachaqanchik”, ‘nadie nos cuenta,
con nuestros ojos, ahora estarías tejiendo y yo te estaría mirando así no
más aprendemos’

Un día observé a DJC. Al ver como jugaban sus manos me sorprendí,
sus dos manos parecían dos kullku /tórtolas (animales que siempre an-
dan en pareja). Ambas manos se movían desesperadas como sí estarían
en competencia, como si cada una andaría por su cuenta. Pero nada de
eso, las dos iban perfectamente coordinadas y juntas. Finalmente una
sin la otra no podían hacer nada. Una soltaba el hilo y la otra lo procesa-
ba y juntas componían el diseño. A momentos será que la memoria tác-
til hacía un movimiento en falso, inmediatamente DJC se daba cuenta
que algo andaba mal, entonces, recién recurría a los ojos. Un momento
él miraba y luego como si nada hubiera pasado, las manos seguían su
trabajo (O. N7. CC.)

Cuerpo, espacio y salud

Alcanzar la salud entre los tejedores del ayllu Kharacha y Aymaya,
significa lograr una sincronización y armonización del cuerpo en el tiem-
po y el espacio. El cuerpo después de que haya aprendido lo que debe y
tiene que hacer nunca se cansa y nunca se enferma. Esto quiere decir,
que cuando una persona alcanza un estado de satisfacción y gusto de lo
que hace, no hay nada que interrumpa su realización. A esto se llama
alcanzar la salud y el saber, al mismo tiempo.
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En ese sentido, no es común escuchar entre los comunarios quejarse
de alguna dolencia en su cuerpo. Incluso, cuando las mujeres están emba-
razadas pueden seguir tejiendo.

El embarazo no es una razón justificable para que las personas de-
jen de tejer: ”Altopi í, chint’akuspa awan, ari ninchá...unquqpis kayku chay
hatun rumita chint’akuspa chaypi awayku...”, ‘poniéndose en lo alto teje,
...aunque estemos enfermas, levantando y acomodando las piedras teje-
mos’ (DMV. E. CN3. LA. 04 07 00). Esto nos confirma que la salud se man-
tiene en la actividad permanente y en la educación del cuerpo.

En ese sentido, el tejido es una actividad de por vida saludable, por
eso las personas siguen tejiendo hasta que sus manos puedan moverse,
hasta que se agoten sus fuerzas:

Viejita kama awakusunman (...) Hasta ñawi qhawanankama, makipis
pukllanankama, Kallpanchik tukukunankamapuni awasun, imanasunmantaq
pero tukukuyniyuq, kayta awachkanchik, ñuqanchikwan kuskallataq
tukukapunqa ari...

Hasta ser viejitas tejemos (...). Hasta que miren los ojos, hasta que las manos
puedan moverse, hasta que se nos agoten las fuerzas tejemos. Qué vamos a
hacer todo tiene un fin... esto que estamos tejiendo junto con nosotras ter-
mina. (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00)

Esto nos indica que la salud tiene una estrecha relación con el traba-
jo, parece ser que el cuerpo se mantiene en el trabajo y con el trabajo.
Siendo esto así no tiene sentido hablar de treguas y menos de jubilacio-
nes: “P’itallani, kunitanpis hasta diyantin p’itasaq, tutapis p’itallasaqtaq,
waskhatapis mismisaq”. ‘Tejo no más, ahora también voy a tejer todo el
día, de noche también voy a tejer, voy a hacer una soga (DRH. E. CN3, LA.
04 07 00)

Día y noche trabajando, en todas partes:

...animal kantupichá kakuchkayman karqa, ima phuchkarikuspallapuni puriyku
mana qhasiqa puriymanchu, ari imanasuntaq hina kawsayninchikqa.

... seguro estaría con los animales en el campo, pero siempre caminamos
hilando, porque nunca andamos así no más, qué podemos hacer, así vivi-
mos’. (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00)

Hemos dicho que la flojera es inadmisible entre los Kharacha y
Aymaya, es una crítica que nadie quisiera recibir. No es frecuente ver a
las personas, especialmente mayores, andar sin hacer nada, siempre es-
tán caminando haciendo algo, hilando o tejiendo:
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Diyantinpuni hukta awaspa awakunchik á, diyantinpuni...huk wasipi awanataq
mana q’ipnaqanachu hawaman, hatuchis awasqa, kay chunpi, chaymanta
ch’uspa chaykunata uwiha kantupipis awakullanchik may cerquitaspipis
awakullanchik...

Todo el día, en cuanto empezamos tejemos, si realmente tenemos que tejer.
Hay tejidos que se pueden hacer en la casa, que no se puede cargar a otros
lugares, en caso de tejidos grandes; en cambio el chunpi, la ch’uspa aunque
sea en la ovejería se puede tejer no más, donde sea podemos tejer. (DMV. E.
CN3, LA. 04 07 00).

En realidad puede ser determinante el empeño que le ponen las per-
sonas en sus actividades, si uno desea terminar lo puede hacer en un
tiempo record, dice DMV. A su vez, el empeño de terminar o no, tiene
que ver con el tipo de tejido decidido, porque esto posibilita facilitar el
procesamiento, porque si es lliklla tal vez no podrá hacerse en cualquier
lugar como el chunpi y la ch’uspa. Y el proceso de composición de cada
una de las prendas requiere de un posicionamiento distinto.

Posiciones

Aquí hablamos de las actitudes corporales, es decir, el posiciona-
miento del cuerpo con respecto a los diferentes elementos de la natura-
leza y con respecto hacia uno mismo. O sea, se refiere al desplazamiento
y ubicación del cuerpo a la hora de la manufacturación del tejido.

Hawallapipuni awakuni, ‘siempre tejo afuera’. En el trabajo de campo
se ha constatado que las personas, en su generalidad, siempre tejen en
espacios abiertos, el patio, la chacra y la ovejería.

Posiciones corporales

Estos hacen referencia a las diferentes acciones y movimientos que
las personas realizan con respecto a su cuerpo, o sea, con referencia ha-
cia su propio cuerpo. El saber ubicarse frente a uno mismo es por cierto
un aspecto fundamental que se debe aprender y desarrollar entre los
Kharacha y Aymaya. Porque esto puede influir, positiva o negativamente
en la manufacturación del tejido.

Para empezar a tejer, *DMC, lo primero que hace es posicionarse
bien, colocar sus pies adecuadamente, buscar su comodidad para des-
pués no moverse. El día que la observé tenía el pie derecho en cuclillas
y la izquierda de rodillas. Esa era la posición exacta. Durante las horas
que yo estuve mirándola ella no cambió de posición. De pronto, cuan-
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do le pregunté por su forma de sentarse, si se cansaba o no, ella me dijo
que no se cansaba, que su cuerpo estaba hecho para eso (O. N6. CC).

Esto no quiere decir, que las personas deben aprender a moverse de
una misma manera, definitivamente, cada persona es única y decide
por la forma que cree conveniente. *MG en cambio puede estirar los pies,
incluso, echarse encima del tejido. No lo hacía simplemente para flexio-
nar su cuerpo, sino, porque así se lo pedía el trabajo. En ese momento
estaba haciendo la terminación del tejido. Calculaba cuánto más iba a
avanzar del lado donde estaba tejiendo, y cuánto debería tejer del otro
lado (hiksuy) (O. N8. CC).

El posicionamiento del cuerpo depende también del tipo de tejido
que uno está haciendo, incluso, de la parte que está procesando. Por
ejemplo, si una persona está tejiendo chunpi,’faja’ o iluk’ana, ‘cinta para
el sombrero’ en el telar de cintura, puede estirar completamente los dos
pies hacia delante. Pero no así en otros tipos de tejidos.

Ubicación con respecto al sol y los cerros

Todo lo que circunda a la comunidad, especialmente, los Apus, ‘ce-
rros’, el’tata inti, el’‘sol’ y la pacha mama, ‘madre tierra’, todos los ele-
mentos de orden sagrado, en cierta forma, son los que determinan el
posicionamiento de las personas en el momento de iniciar el tejido.
Entre los quechuaimara, Kharacha y Aymaya, este aspecto, en cierta
forma está quedando casi desapercibido. Un día DRH me comentaba
que los hermanos Bautistas les habían dicho que el sol era apenas un
qispillu, un cristal que giraba en el cielo, que no era dios como decían
algunos. A pesar de todo aquello que está ocurriendo en el contexto
local, todavía hemos observado actitudes que dan cuenta de elemen-
tos que antaño fueron parte de la cultura Kharacha y Aymaya, esto
con respecto a los diferentes elementos sagrados. Aunque la gente dice
que todo lo anterior, es decir, la religión propia ya no es buena. En la
práctica, sus actitudes hacia cada uno de ellos aún no han cambiado
del todo, por lo menos en el inconsciente colectivo. Señalamos algu-
nos ejemplos:

Los telares siempre están instalados en dirección hacia donde sale el
sol o dirigidos al cerro principal. Las personas al disponerse a tejer siem-
pre se ubican con mirada a los cerros o al sol; es decir, se ubican hacia
donde sale el sol, o hacia el cerro principal. No sé si sea pura coincidencia,
pero es lo que he observado durante mi trabajo. Las veces que pregunté a
las personas, por lo general, me dijeron que esto siempre era así, pero no
supieron darme mayores explicaciones. Los posicionamientos de este tipo
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no son sólo al momento de tejer, sino también en los actos que cotidianamente
realiza la gente. Al dormir, por ejemplo, no pueden acostarse con el pie
dándole al sol, sino tiene que ser con la cabeza dando a la salida del sol. Al
sentarse en el piso, las personas no pueden sentarse directamente en la tie-
rra, tienen que hacerlo encima de una lliklla u otra prenda.

Para cerrar esta parte, debo señalar que el tema al cual hemos hecho
referencia ha estado centrado en aspectos de socialización y aprendizaje
de pautas culturales de convivencia, en la primera parte, y en la segun-
da, el papel de cada una de las partes del cuerpo y el desenvolvimiento
del mismo en el procesamiento del tejido.

A continuación, vamos a referirnos a los aspectos que para nosotros
cobran mayor importancia en el procesamiento del tejido, los sistemas
de gestión, negociación y planificación, proceso que ocurre antes y des-
pués de la manufacturación del tejido.

Negociación, gestión y planificación en los procesos
de socialización y aprendizaje del tejido

Negociación, gestión y organización de recursos

Las personas cuando van a tejer, lo primero que hacen es gestionar y
disponer la materia prima necesaria, seguidamente las tienen que pro-
cesar, hacer el hilado, el torcido, el teñido, para luego proceder al arma-
do del ‘telar’ y finalmente hacer el tejido:

...phuchkakuspapuni awana kaq ñawpaqqa...phuchkakuspapuni ari, sino mana
kapusunqa, ni q’aytuykipas kanqachu imawan telanki, imamanta awanki,
primiruqa mana puchkakunki, churanuqakuy kumplituta, recien telarqapuway
nispa pitapis rugarikamunki...

...Antes siempre se tejía hilando... hilando, sí, sino vas a tener ni el hilo con
que vas a telar, de qué vas a tejer, primero se tiene que disponer de hilos, y
recién se podía rogar a cualquier persona, télamelo, diciendo...(DLV. E. CN4,
LA. 26 07 00)

En resumen, podemos decir que hay procesos indefectibles que
deben de seguirse para la manufacturación del tejido: disponer de
lana, hilar, comprar anilina, torcer y teñir. La realización de cada una
de las actividades implica necesariamente procesos de negociación,
gestión y planificación de diferentes tipos de recursos y en diferente
nivel.
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Para el momento de hacer el telado, las personas generalmente, dis-
ponen de un atado de hilos ya hilados, torcidos y teñidos de diferentes
colores, que luego les permiten hacer la adecuada combinación según
los patrones culturales de cada ayllu (Véase allwiy. Pág:131). Luego de
tener listos los diferentes materiales, se busca a una persona que puede
ser de la misma familia, de la vecindad o de comunidades alejadas, se-
gún sea el caso, para que ayude en el telado.

El allwiy, armado de la urdimbre, por ejemplo, es una actividad de
permanente negociación y gestión social; en cambio, el away, es una ac-
tividad casi individualizada, podría decirse autogestiva. Hablaremos
de esto más adelante, cuando toquemos el procesamiento del tejido.

Autogestión en la construcción de los materiales de trabajo

En general los instrumentos que utilizan, los Kharacha y Aymaya,
para componer sus tejidos son elaborados por ellos mismos sobre la base
de sus propios recursos:

kay awa tila tawantin, chaymanta illawayku, chaymantaqa wich’uñitawan, llama
tullitumanta ruwakuyku, (...), tukuy ima utilizayku, rakhumanta ñañitukama.

Estos 4 son awa tila, después hacemos el illawa, después la wich’uña nos ha-
cemos del hueso de la llama, (...) todo utilizamos [palos], desde lo más grueso
hasta lo más delgadito (...) DSC)

Aquí se nota claramente la capacidad autogestora de las personas, ellas
no esperan que alguien se los haga o les regale los instrumentos que nece-
sitan para producir los tejidos, ellas mismas son quienes lo fabrican.

La principal característica de los instrumentos es que están hechos
de la materia prima del lugar (huesos y palos) y su construcción es bas-
tante sencilla.

El mercado, la negociación y la gestión de recursos

El aprendizaje del tejido consiste no solamente en aprender las téc-
nicas de cómo se hacen los tejidos, es al mismo tiempo un aprendizaje
de lecciones de gestión y negociación de los recursos que las personas
emplean durante el procesamiento del tejido. Desde muy temprano, los
niños aprenden autogestionariamente a generar y gestionar sus propios
recursos. Esto es evidente en los primeros años, cuando los niños tienen
que arreglárselas solos; la mayoría de las veces, sin que se den cuenta
sus padres:
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Casi treceyuq awanichá, lliklla awani, aswanña ochoyuq chunpita sumaqtaña
awaq kani q’aytumanta vendenapaq, lanaswan cambiyakunaspaq ruwaq kani,
allinta mana allinta ari.

Casi a los 13 ya tejía, tejía lliklla, aunque a los 8 ya tejía buenas fajas de lana
de oveja para vender, para cambiar con lana [industrial]. Bien o mal ya tejía.
(DLC. E. CN3, LB. 15 07 00).

Para los que se iniciaban en el tejido, el conseguir sus propios mate-
riales es un permanente reto, especialmente, conseguir hilo o lana, por-
que las mamás no les proporcionan este tipo de recursos. Algunas per-
sonas como DLC desde muy temprana edad han tenido contacto con los
mercados locales para intercambiar y adquirir lana industrial. En este
sentido, el aprendizaje del tejido está muy estrechamente relacionado a
situaciones reales de la vida.

Cuando el mercado local empezó a introducir los nuevos elementos
en las comunidades, como la lana industrial y los tintes, sin duda, afectó
el desarrollo de las prácticas locales, como el hilado y el teñido. Como
dice DRH, la lana que se compra en los mercados ya no necesita ser teñi-
da ni hilada sino es directamente utilizada.

Implicancias sobre la introducción de elementos modernos.

DEM dice “Ari í, ñawpaqta a lo menos karqa puchkasqamanta kay lanas
chaykuna utilizakurqachu...” ‘Sí, antes a lo menos era de hilado, estas la-
nas no se utilizaban, [refiriéndose a las industriales] (DEM. E. CN2, LB. 09
06 00). En ese sentido, podemos notar que el tejido de antes estaba pro-
cesado solamente sobre la base de la lana natural.

La tecnología propia empleada en el procesado del tejido ha cam-
biado mucho debido a la introducción de la lana industrial y los tintes,
especialmente:

…chaymanta recien awanchikqa, phuchkasqamanta k’antina, tiñina... millmamanta,
q’aytumanta, mana kay lanamantachu awayku ah ñuqaykuqa.

...de eso después recién tejemos, de lo hilado se tuerce, se tiñe de lana natural.
No tejíamos de esta lana [industrial]. (DJC. E. CN3, LA+B. 13 07 00)

En ese sentido podemos notar que el labrado del tejido era una prác-
tica muy rica y variada.

Si nos damos cuenta, la lana que se compra del mercado está ha-
ciendo que se simplifique el aprendizaje del tejido. Poco a poco las per-
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sonas están dejando de hacer lo que antes eran los aprendizajes previos
en el aprendizaje del tejido (Ver más adelante). Esto es preocupante en
la medida que la pérdida de una u otra actividad implica la pérdida de
un cúmulo de conocimientos.

Nuestra aproximación al respecto es que, de una u otra forma, la
introducción de nuevos elementos está influyendo en los sistemas y pro-
cesos de aprendizaje propios.

Planificación del tiempo en el año y en el día

Calendario Agrícola-Calendario festivo-Calendario textil

Entre la población quechuaimara, Kharacha y Aymaya, la distribu-
ción del tiempo y las actividades del tejido en el transcurso del año, e
incluso del día, dependen en gran medida de los momentos en que las
personas se encuentran con respecto del calendario agrícola, festivo y
ritual:

Mana ima pachallapis awanallachu, ruwana tukuytawan awana, ruwana
tukuytawan hasta ruwana qallarinakamataq awakunchikqa, chaymanta ruwanaman
kunanqa, ch’uñuta tukunchikqa ima killapin...junio í, chay killapi hasta julio, agosto,
chaykama awakunchik riki.

No se puede tejer cualquier tiempo, terminando el trabajo se teje, termina-
do el trabajo hasta que nuevamente se inicie el trabajo. Después de hacer el
chuño, hasta julio y agosto se teje.’ (DAV. E. CN5, LA 26 07 00)

Toda actividad a planificarse, incluida la textil, durante el año, se
hace tomando en cuenta el calendario agrícola y festivo. DEM nos dice
que el tiempo que le dedica a la actividad textil es especialmente en las
proximidades de las principales fiestas de su comunidad, el carnaval y
exaltación: “Ruwallani, o sea, kay fiesta qayllakunasta, o sea, fiestas tiyan
según costumbreman hina, tiyan carnaval, exaltación a chaykunas qayllasta
ruwayku”, ‘Hago no más, especialmente en las proximidades o cerca a
las fiestas del carnaval y exaltación solemos hacer de acuerdo a la cos-
tumbre’ (DEM. E. CN2, LB. 09 06 00.

Sin embargo, hay otros factores que pueden influir y condicionar
la gestión y planificación de las actividades y el tiempo. Entre ellos
podemos señalar, por ejemplo, las necesidades urgentes como la fal-
ta de prendas de uso cotidiano, el phullu, ‘cobertor’ para abrigarse, o
la falta de un costal para acarrear papa en la cosecha, o transportar
otros productos.
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Concluimos esta parte indicando que la planificación del tiem-
po y las diferentes actividades que deben realizar las personas en el
caso de la actividad textil lo hacen tomando en cuenta fundamen-
talmente el calendario agrícola y festivo; sin que esto signifique que
sea rígido.

El aprendizaje del tejido, entre los Kharacha y Aymaya, comprende
además de los diferentes aspectos antes mencionados (patrones cultu-
rales, cosmovisión, capacidad de negociación, gestión y la planificación),
la educación corporal, y otros aspectos de carácter cognitivo-estratégico
y técnico. Es decir, el desarrollo de la actividad textil comprende proce-
sos de carácter mental-creativo; corporal y técnico a la vez.

Aprendizaje del tejido

“...ñuqaqa huch’uysitumanta pacha sumaq awaq kani...”, ‘yo desde muy
chiquitita siempre he sido una buena tejedora’’(DAV. E. CN5, LA. 26 07
00).

Para aprender a tejer, las personas han tenido que dedicar de sí,
su vida misma; incursionando desde los 3 años aproximadamente
en las lides del tejido, desde cuando empieza a observar lo que ha-
cen sus padres. Por esta razón, las personas para alcanzar el domi-
nio del tejido, desde un inicio despliegan todas sus capacidades,
habilidades e intereses, principalmente los de observación; inicial-
mente enredando y desenredando por hilos los cabellos de su ma-
dre, posteriormente hilando los vellones de lana, cual copos de nube.
Finalmente logran levantar imágenes y formas desde el corazón y
desarrollar las técnicas de composición del tejido en sus infinitas
formas.

Qhawqatakuy en el aprendizaje del tejido.

DAV, me dijo:

...Mamay awarqa hina kay awakipay awarqa telarqa chaymanta qhawachkani, a ver
ñuqa kikinta ruwasaq á, kikinta ruwani á, kikinta ruwaspa yachaqakuni,
yachapuniña, sumaq awaq kani (...), hinata gustullay kunan saltata qhawariytawanqa
chaysitumanta uqharikullani, hinata yachani.

Mi mamá tejía, telaba y tejía el “awakipa” eso miraba y miraba, y después
decía – a ver voy a hacer igual diciendo hacía. Haciendo lo mismo aprendí,



139

después ya aprendí, así me convertí en una buena tejedora. (DAV. E. CN5, LA
26 07 00).

Los ojos resultan ser indispensables procesadores del conocimiento,
sin ellos sería casi imposible aprender y reproducir el tejido, es por eso
que las personas desde muy temprana edad desarrollan la habilidad de
la observación como una estrategia.

Aquí se resalta la importancia, el papel de los ojos en la captación de
los diferentes aspectos del tejido. “Qhawtakuy”, ‘mirar’, en su sentido
más amplio quiere decir aprender observando: “um, rikuyku ñawillaykuwan
rikuyku, kikinta awayku rikuspa...”, ‘sí, con nuestros ojos miramos y teje-
mos igual como hemos visto...’ (E. DRH). Como tal, la observación pasa a
ser la estrategia básica en el aprendizaje del tejido, entre los Kharacha y
Aymaya.

Las personas con quienes hemos trabajado manifestaron haber apren-
dido el tejido observando a sus padres, abuelas, hermanas, vecinos,
amigas, etc. “Gustullaymanta, ñuqaqa runata rikuni hina p’itallani...”, ‘de
mi gusto no más, viendo a la gente lo que hacía así tejía el ch’ullu (DRH.
E. CN3, LA. 04 07 00).

Gustullay

Las personas cuando se les ha preguntado de cómo habían apren-
dido a tejer, con frecuencia responden: “Ñuqa gustullay yachani” ‘de
por sí yo aprendí no más por mi gusto’, gusto que puede ser tradu-
cido como el deseo y compromiso de la persona de aprender y ha-
cer una cosa porque así lo quiere. El gusto que nace en uno, de algo
que se siente por los sentidos, en especial la vista. Para referirse a
esto en el quechua existe la palabra munay, “querer, desear”; pero
que en la actualidad los comunarios prefieren utilizar la palabra
castellana ‘gusto’:

Ñuqaqa gustullay yachani (...) Gustuypi awayta munani, chaymanta awasaq nispa
gustuypi estudiani awayta, chaymanta yachani á...

Yo aprendí por mi gusto. (...). Por mi gusto yo quería tejer. Luego dije voy a
tejer, así por mi gusto empecé a estudiar. Después aprendí... (DJC. E. CN3,
LA+B. 13 07 00).

DJC, cuando dice que su gusto le llevó a aprender, se refiere a que
todo lo que ella aprendió es producto de su gusto, de su querer. Es como
dijera que nadie le ha sugerido y enseñado a ser tejedora. En el aprendi-
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zaje del tejido, el aspecto motivacional es determinante ya que las per-
sonas aprenden porque les gusta y no por obligación. Ese gusto de ha-
cer algo tiene que ver fundamentalmente con el ñuqallanchikmanta, ‘de
nosotros no mas’, que bien podría ser traducido como la voluntad o el
Interés23.

Motivaciones e intereses

La motivación es un ingrediente fundamental en el aprendizaje y la
producción de los tejidos. Entre los quechuaimara, las personas mayores
y las jóvenes; las mujeres y varones tienen diferentes intereses, motiva-
ciones y predisposiciones que les mueven a seguir haciendo los tejidos.
Las mujeres adultas tejen especialmente movidas por las necesidades
de su familia, es decir, el interés es netamente familiar:

...ñuqaqa awani faltawan ima napaq este vestikunaykupaq faltawayku, llikllatapis
awayku llikllakunaykupaq, punchu awayku punchukunapaq, costales papas
apnaqanapaq, chayrayku...

...yo tejo porque a veces nos hace falta ropa para vestirnos, lliklla para cu-
brirnos, poncho para enponcharnos, costales para recoger papa, por eso
tejemos (*DMA. E. CN2, LB 09 06 00).

O para vestir a sus hijos varones:

...kunan wawas wiñaraspa kunan ropata munanqa, fiestaman rinqa llikllata
wak’iykukunqanku, chunpi faltan, ch’uspa faltan chayrayku ahina ahinata qhari
wawayuqqa ruwakuyku...wakin warmichakunpis mana away yachaqwan wakin
chayta aswan mamankup ruwasqasninta apaykachanku kamatapis, imatapis ari,
ñuqap mamaypata kakuchkan, qam mana utqayta ruwankichu nispa, chaypaq qhari
wawaspaq ruwayku mama kaskunasqa.

...Los hijos al crecer van a querer ropa, para que vayan a las fiestas, lliklla, chunpi
y ch’uspa va faltar, para eso tejemos los que tenemos hijos varones. Algunos a
veces se casan con mujeres que no saben tejer, entonces los hijos siempre andan
llevando la ropa que ha tejido su mamá. (DMV. E. CN3, LA. 04 07 00)

23 “Podría decirse que los intereses son una forma de actitudes favorables,
dirigidas hacia un objeto, dando por resultado una conducta que satisface
una necesidad. Su búsqueda compromete en su totalidad al niño, el cual le
presta toda atención, concentrada, aunque sin percatarse del esfuerzo que
está empleando y el tiempo que le está dedicando.” (J.A. Simms y T.H. Simms.
S/ f. Socialización y rendimiento en educación)
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La motivación de las personas mayores, especialmente de las ma-
dres es: 1) cubrir las necesidades que existen en su casa, y 2) vestir a los
hijos varones. Es decir, ellas deben prever y cubrir lo que hace falta en el
seno familiar:

kay mayores señorasqa manañayá, huk llikllamanpis q’ipirikuspa purikullanku
á.Mamakuna cama astawan necitakun nispa, alojakuqpis wakladusmanta hamun
familiaspis chaykunaspaq alojanapaq cama astawan importakun nispa camasllata
awanku á.

Las personas mayores podemos andar no más aunque sea con una sola lliklla.
Las mamás tejemos lo que hace falta en la casa, por ejemplo, tejemos phullu
/ cobertor, pensando en que en algún momento podríamos tener visita de
nuestros familiares, diciendo. (DJC. E)

Las jóvenes tienen otro tipo de motivaciones, ellas tejen principal-
mente para satisfacer necesidades más individuales, por ejemplo, ves-
tirse para ir a las fiestas:

Chaykunaqa fiestasman rinku, dominguspi llallaguaman rinku, chaykunasman
q’ipirispa rinapaq chay cholitas awanku ah, chaykunapaq munanku necitanku
paykuna (...) Kay cholitas llikllastapuni necitanku paykunaqa, chayqa chayta awanku
q’ipirikunankupaq.

Ellas van a las fiestas, los domingos van a Llallagua [feria] y lo que tejen es
para que cuando vayan lo lleven puesto, para eso tejen las cholitas, para eso
quieren y necesitan (...). Las cholitas siempre necesitan ‘lliklla’ para cargar-
se y vestirse, para eso tejen eso.(DJC.)

En este sentido, se puede distinguir claramente el tipo de motivacio-
nes e intereses que cada grupo de personas tiene para hacer un tejido.

Otro aspecto importante a ser resaltado entre los dos grupos de per-
sonas, es la temporada que le dedican a la actividad textil y el tipo de
prendas que tejen. Las jóvenes en su mayoría, tejen en temporadas es-
pecíficas, por ejemplo, en las proximidades del carnaval o después de la
siembra y la cosecha. En cambio las mamás no tienen fechas delimita-
das. Ellas pueden tejer todo el año, ya que las necesidades familiares
son las que se imponen.

Entonces, se pueden distinguir dos tipos de motivaciones, uno de
tipo más social y familiar, el de las mujeres mayores, y otro de carácter
más individual, propio de los jóvenes.

Para efectivizar, facilitar y muchas veces acelerar el aprendizaje del
tejido se ha visto que en las comunidades estudiadas existe una rica
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tradición de traspaso del conocimiento de una generación a otra, a tra-
vés de técnicas milenarias que hoy todavía están vigentes.

Procesos y técnicas en el aprendizaje del tejido

“Muchas veces en una sola pieza se presentan varias técnicas simul-
táneas en distintos sectores del tejido, aunque en general predomina
una sola” (Gisbert 1987:30). Sin embargo, puede depender de qué pren-
da se está haciendo, por ejemplo, si es chunpi requerirá de la aplicación
de técnicas más complejas:

...chunpiqa huk hina chay ñawpaqqa karqa telanaqa, kimsa illawayuq awakuq,
chay kimsa illawa, doble miniyuq rin naqa chunpiqa, um, entonces kunan manaña
chay doble miniyuqtapis kunan awapunkuñachu imillasqa, ch’ullallataña, chay
llikllapis imaynachus ch’ulla mina aknallataña minipunku kunan á.

Antes la faja se telaba de otra forma, con tres illawas se tejía. Esas tres illawas
tenían doble “mini”... Ahora las jóvenes ya no tejen con doble mini, con uno
solo tejen. La lliklla también cómo será, con un solo mini no más ya están
haciendo... (DLV).

Lo cierto es que cada prenda se teje (DLV) usando diferentes técni-
cas. A partir de lo que manifiesta DLV, debemos admitir que en el tiem-
po todo ha ido sufriendo cambios de acuerdo a una dinámica cultural
propia.

Los cambios en la manufacturación de los tejidos se pueden notar
muy fácilmente de generación en generación. Actualmente, el proceso
técnico sigue siendo, todavía, distinto para cada una de las prendas.
La lliklla tiene una técnica distinta a la del poncho, por ejemplo en cuan-
to a la estructuración de los diseños; de las medidas, incluso, el telado
mismo es distinto. “Ari wak hina wak hina, ...hinapuni, punchupis telanchis
manachu, kaysitutaqa, kay laruta hatunta churanchik, kay larutataq, nanchik,
huch’uyyachinchik”, ‘sí, es otro, otro, por ejemplo, al telar el poncho a
un lado le ponemos más largo que en el otro’ (AV. E. CN5, LA. 26 07 00).
En ese sentido cada prenda requiere un tratamiento distinto, técnica-
mente.

Lliklla away

Entre las técnicas empleadas para esta prenda se pueden distinguir
dos. Esta distinción obedece fundamentalmente a las funciones que cum-
ple cada prenda, dentro de la cultura local.
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Se habla de una técnica de indio lliklla y otra de la lliklla paceña. El
kampu lliklla o indio lliklla destinada especialmente para funciones do-
mésticas, es elaborado de q’aytu, hilo natural de oveja. En cambio la lliklla
paceña, es elaborada de lana industrial. Una se distingue de la otra por
su técnica y su funcionalidad. Actualmente, la lliklla paceña es la que
más se hace, o sea, es la prenda de moda. La gente comenta que el em-
pleo de la lana industrial permite economizar tiempo y esfuerzo, es de-
cir, se puede hacer en menos tiempo que el indio lliklla.

Ch’ullu p’itay

El ch’ullu se teje con cinco alambres, palitos o agujas llamadas p’itana
(ver foto N53. Anexo 6). Su elaboración consiste, al mismo tiempo, de
conjugar infinidad de colores y de ellos lograr infinidad de diseños.
Actualmente viene siendo tejida en casi su totalidad de lana industrial.
Son muy pocas las personas que siguen empleando lana natural para
tejer su ch’ullu. Por cierto, el procesado y/ o composición de los diseños
obedece a ciertos patrones culturales del ayllu.

Composición de los diseños

En el contexto referido se concibe que el conocimiento del tejido,
por ejemplo, de los diseños viven en el corazón de una persona: “...ima
saltatacha munanchik sunqunchikpi tiyan chayta uqharikunchik, imatataq
awasaqri kayta awakusaq aknata telakuyku saltataqa”, ‘...la salta que que-
remos tejer vive en nuestro corazón eso levantamos, qué cosa voy a
tejer, esto voy a tejer así nos telamos la salta (DLV. E. CN4, LA. 26 07
00). En ese sentido, la predisposición es un elemento fundamental
para que el aprendizaje resulte exitoso, es decir, será exitoso en tanto
el conocimiento del tejido que vive en uno pueda ser fácilmente le-
vantado.

Hay muchas personas que coinciden en señalar que esta parte del
tejido es la más difícil, aunque hay también de aquellas que dicen lo
contrario. Lo cierto es que hay diferentes formas de hacer un tejido. Como
ya hemos anticipado, cada persona deciden por la suya propia. En ese
entender, algunas personas componen el diseño solamente observando,
guiándose por los colores: “Qhawaspalla mana yupanichu”. ‘Observando,
no cuento’. (E. CN2, LB. 26 06 00).

Otras, en cambio, dicen que hacen contabilizando los hilos: “Yu-
panchikpuni machkha watay hurqun, machkha watayta hurqunchik chay
machkhachus yaykuchkan ukhumanpis, patamanpis chay pallanalla...”, ‘siem-
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pre contamos cuántos amarres entra, cuántos entran abajo y cuántos
por encima, eso recogemos’ DMV. Algunas personas como DMV, afirman
que componen los diseños contabilizando los hilos.

En Pampoyo, ayllu Kharacha, otra persona me dijo lo mismo que
DMV, que era imprescindible saber contar para hacer un buen ‘ch’ullu’.
“O sea, sumaq yupasqitamanta hatarinan tiyan, sinuqa mana allin yupaspaqa
mal hataripun...”, ‘o sea, tiene que estar bien contadito para que salga
bien hechito, porque sino está contado no sale bien’ (DEM. E. CN2, LB.
09 06 00).

Pero hay otras personas que consideran ambas habilidades en el
procesamiento de los diseños, es decir, a la vez que observan, cuentan
los hilos: “maki churana, ñawi churana, igualllata makipis, ñawipis.
Qhawachkanchik ñawinchikwan pallachkanchik, machk’atachus yupachkanchik
chayta, yupasqitapi awakuchanchik”, ‘se pone la mano, se pone el ojo, lo
mismo las manos y los ojos. Estamos mirando con nuestros ojos, esta-
mos procesando la cantidad de hilos que están entrando, contando teje-
mos’ (*DA).

De ello concluimos que, por un lado, está la gente que ha aprendido
a tejer, y teje contando, y por el otro lado, la gente que sin hacer uso de
tales conocimientos matemáticos aprendieron a tejer y tejen solamente
observando; pero, además, debemos considerar aquellas personas que
manejan ambas técnicas complementariamente.

Finalmente debemos decir, que el procesamiento de los diseños im-
plica un alto nivel de desarrollo cognitivo, es decir, memorización, abs-
tracción, contabilización y discriminación, principalmente:

...kunan chayta aprendinanchik tiyan nispa tuta p’unchaw chayta pensachkanchikqa,
aknallataq awanapipis, kunan ni primero atichkanchikchu chaymanta mana atispaqa
kunan imaynami kachkan hinata kunan saqirani q’ayaqa yasta chay hinamanta
uqarina kachkan í, nispa ninaqa í.

Igual que aprender a escribir es también aprender a tejer. Implica mu-
chas cosas a la vez: pensar, recordar, guardar, procesar, contar, seleccio-
nar, distinguir. Eso se tiene que pensar de día y de noche. (DLV. E. CN4,
LA.  26 07 00)

La memoria, en el aprendizaje del tejido, es clave; uno después de
haber tejido un día entero deja en tal o cual posición los hilos, y al día
siguiente tiene que recordar la composición original, tiene que hacer la
reconstrucción del hecho, tal como había sido dejado, porque el no po-
der reanudar el proceso tal como se dejó, haría que la figura o se
desestructure o no tenga continuidad.
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El aprendizaje y desarrollo del tejido es un proceso diferenciado y
gradual que depende del ritmo y la habilidad de las personas.

Graduación natural del aprendizaje

Las niñas/os desde que nacen están en contacto directo con los que-
haceres de su familia y su comunidad. Cotidianamente, se puede ver a
los niños/as haciendo uso de todos los instrumentos y materiales que
sus padres suelen utilizar en el trabajo sin que estén prohibidos para
ello.

La hija mayor de *DM apareció trayendo el telar de su mamá. Inme-
diatamente *DM dejó la cocina y tomó consigo su telar. Su telar estaba
envuelto en una bayeta de color verde. Luego de coordinar con sus hijas
de 13 y 11 años respectivamente, una que se hizo cargo de la cocina y la
otra de un bebé de meses. *DM sentada a unos 10 metros de la cocina y
bajo un árbol procedió a descubrir y desenvolver el telar. Enseguida
empezó a clavar 4 estacas de fierro en el piso. En ese momento todos los
niños se congregaron junto al telar de su mamá. La más pequeñita em-
pezó a hurgar los diferentes instrumentos. Así, mientras la mamá tejía,
las niñas de 4 y 6 años jugaban todo el tiempo, hacían uso desmedido de
los diferentes instrumentos. La mamá en ningún momento les prohibió
que hicieran (O. N1. CC.).

Las personas a partir de los 3 años, o incluso antes ya incursionan
en las primeras prácticas del tejido:

Ñawpaqta yacharqani kay hina k’aspisituspi chhikitallanta telakuq kani, chaymanta
kayhina k’aspillawantaq wich’uq kani hinata yachachkaspaqa, illawata
urquynata...chaymanta sapitallay uwiha cantupi estudiakuq kani animal
kantupi,...chaymanta chay hinata illawata pallani...chaymanta ch’ukurkatanitaq,
nallanitaq awani...

Antes aprendí en palitos como este, chiquitito no más ‘telaba’, después así
con palo no más también ajustaba cuando estuve aprendiendo, sacaba la
‘illawa’, ...después solita en la ovejería solía estudiar, ...después así recogía
la ‘illawa’, ...después disponía el ‘ch’ukurkata’ para tejer...(DLV. E. CN3, LA.
04 07 00).

La iniciación autodidacta en el tejido ocurre de forma muy peculiar
en los niños Kharacha y Aymaya. Como ya hemos hecho referencia, cada
persona gestiona sus materiales e incursiona en el aprendizaje del tejido
a su manera, sin que se las haya sugerido, por iniciativa propia o por
contagio.
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Algunas personas empiezan tejiendo pequeños adornos, mientras
que otros directamente entran a tejer prendas grandes. Aunque parece
ser que la mayoría de las personas se inician tejiendo pequeños adornos
que luego gradualmente van complejizando en la cantidad de hilos y
diseños:

Ñuqa, primer lugarmantapuni, chay k’anawamantapuni á, k’anawa nichkan
chaymantapuni yachani awa ruwayta, chaymanta, mamaymanta q’aytu suwaspa
yachaq kani, chaypi yachapuni, chunkamanta awani, suqtamanta awani, chichilla
nisqa kaq. Chaymanta huk ocho q’aytumanta, cuatro q’aytumanta awakullanitaq,
hinata yachani...

Yo, desde el primer momento hice esa “k’ana”, [una especie de cinta para el
sombrero], desde eso aprendí a tejer, después robando hilo de mi mamá
solía tejer. Ahí aprendí a tejer de 10, de 6 hilos, sin diseño. Después de 8
hilos, de 4 también tejía, así aprendí... (DAV).

Lo primero que tejen las personas, parece ser, pequeños adornos
sin ningún diseño, posteriormente intentan armar los primeros dise-
ños. Como ya hemos anticipado, el proceso de aprendizaje no es de
ninguna manera, igual para todos. Depende de muchos factores: opor-
tunidades, intereses y motivaciones. En ese sentido, no todas las per-
sonas se inician de la misma manera, con el mismo interés e intensi-
dad motivacional.

El proceso de aprendizaje que siguen las personas, de todas maneras
es distinto, dependiendo de sus particularidades cognitivas y oportuni-
dades. No hay reglamentación por la que se debe proceder, por ejemplo,
no todas las personas se inician tejiendo k’ana o inkuña. Eso depende
mucho de las predisposiciones, motivaciones y necesidades de las per-
sonas:

Ñuqaqa camallatapuni mamay telarpasqa awayta munani niptiyqa, a ver
awawaqchuri nichá perdiwaqchá, q’aytutachá perdiwaq nispa, camata telarpasqa,
(...) chayta ñawpaqqa awarqani, qhipanpi llikllata ruwani, chaymanta
ruwallaniña, ari.

Yo, mi mamá directamente teló un cobertor, cuando le dije que quería tejer,
¿podrás tejer? Me dijo, no creo perderías los hilos, había telado un cobertor
(...), eso tejí antes, después hice “lliklla”, después de eso hacía no más ya.
(DLC. E. CN3, LB. 15 07 00).

La habilidad de las personas es única, por ejemplo, DLC dio su
primer paso directamente tejiendo un cobertor, prenda que si no es
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muy compleja es bastante grande y de muchos colores. Así como ella,
hay muchas personas que se lanzan al éxito directamente en prendas
grandes.

En cambio otras personas empiezan a tejer prendas menores, y poco
a poco van ampliando su repertorio: “Inkuñita quqawi watakuna chayta
awani chaymantaraq chunpi awani, chunpimantataq lliklla yachani, ñak’ayllata
kay yachanapis mana ratu yachanachu”. ‘Yo tejía‘“inkuñita” (mantel para
llevar fiambre), después recien he tejido faja, de la faja pasé a lliklla.
Aprender a tejer no es cosa de un rato’ (*DMAT).

Pero sí debemos admitir que las personas avanzan en su aprendi-
zaje casi en forma gradual, de prendas pequeñas a prendas grandes, de
sencillas a complejas. Lo que quiere decir que el desarrollo del conoci-
miento textil se da en forma gradual-natural, sin que esto signifique
esperar que las personas lleguen a una edad supuestamente ideal para
iniciar las prácticas textiles. Se da cuando debe darse y se hace cuando
se debe hacer.

Hay personas que aceleran su aprendizaje por muchos factores, es-
pecialmente cuando se trata de cubrir necesidades de tipo socio econó-
mico, por ejemplo, DLC tejía para vender y cambiar su tejido con lana
industrial; mientras que otras personas van desarrollando la actividad
textil con motivaciones de otro tipo.

Momentos por los que atraviesa el aprendizaje del tejido

El aprendizaje del tejido se da, por decirlo así, a largo plazo y ge-
neralmente, en forma natural y gradual a través del tiempo. Pero el
que sea gradual no quiere decir que el aprendizaje ocurra en una mis-
ma forma, tampoco en un solo momento y mucho menos con la misma
técnica. Lo que sucede es que todas las personas se inician en activida-
des similares que posteriormente complementan la manufacturación
del textil. Para entender mejor, vamos a disgregar cada una de las acti-
vidades que comprende el proceso de aprendizaje del tejido en tres
momentos.

Primer momento

Aprendizajes previos (puchkay, k’antiy, tullpuy/ tiñiy)

Los aprendizajes previos en gran medida, podría decirse, son los
aspectos básicos y fundamentales. Porque de una u otra manera, de
ellos dependerán las actividades y el éxito de los aprendizajes poste-
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riores. Una persona que no sabe hilar, que no sabe torcer, difícilmen-
te podrá manufacturar un tejido. Ya que para ello la persona ha teni-
do que entrenarse en las diferentes técnicas del hilado, el torcido y el
teñido:

...ñuqaypata timpuypi awakuna kaq, puchkakuq kayku ñuqaykuqa, uwihata
ruturayku, chaymanta puchkakuyku, chaymantataqrí wakichiyku llikllapaqpis
kulurnintinpaq, chayta wakichispataq huñiyku, huñiytawantaq t’aqsayku,
chaymantataq tiñiyku’tukuy kulurman, chaymanta tiñispa recien k’antiytawantaq
llikllapaq chayta tukuchiyku...

En mi tiempo se solía tejer, teníamos que hilar, esquilar la oveja, de ahí hilá-
bamos, después recién podíamos componer, si es lliklla para sus colores.
Disponiendo eso juntamos, después de juntar lavábamos, después recién
teñíamos todos los colores, después de teñido recién torcíamos y lo dispo-
níamos para tejer lliklla. (DLV).

El orden en que hace la descripción DLV, es más o menos el proceso
de cómo se dan las primeras actividades de aprendizaje: Esquilar las
ovejas, juntar lana, lavar, hilar, teñir, torcer, telar y recién tejer. Sin em-
bargo, cada una de esas actividades tenían su propia técnica y seguían
un proceso también único.

Phuchkay, hilar

Es una actividad que puede ser realizada por toda la familia, abue-
los, papá, mamá, y los niños, sin ningún límite de edad y sexo a lo
largo del año. El instrumento utilizado para esta actividad es la
phuchka, ‘rueca’. La materia prima generalmente es la lana de oveja y
llama.

Como una práctica, a la vez, corporativa y cognoscitiva, el hilado
es una de las actividades que le da a la persona cierto posicionamien-
to identitario con respecto así mismo y con respecto a los elementos
de la naturaleza. El rol que cumplen estas actividades en la forma-
ción de las personas, siendo una práctica que las personas hacen des-
de muy temprana edad, es fundamental24. Zárate (1997) afirma que
el hilar y el torcer son actividades que tienen que ver la percepción
identitaria de las personas, centrarse o equilibrarse en espacio/ tiem-
po. El mismo principio de una centrada sincronicidad arriba/ abajo,

24 Más detalles véanse Zárate. 1997.
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frente/atrás. Es decir, que cada una de las actividades ubican a las
personas en condiciones ideales, psicomotrices, psicológicas, bioló-
gicas, sociales y culturales.

Técnica del phuchkay

Lo usual es hacer girar la rueca hacia la derecha con el dedo pul-
gar y el medio sosteniendo el vellón de lana en una mano. Depen-
diendo del tipo de prenda que se desea tejer, el hilo tendrá ciertas
características; 1) pueden ser gruesos, delgados y finos, y 2) ser muy
consistentes o menos consistentes. Pero en general, cualquiera sea la
condición, debe ser parejo, lo suficientemente fuerte, porque duran-
te el telado y el proceso del tejido el hilo se someterá a la prueba de
resistencia.

Cabe aclarar que antes de hacer el hilado, hay un proceso previo,
millma rutuy, trasquilado de lana, millma t’aqsay, lavado de lana, millma
t’isay, escarmenado de lana, y recién el puchkay, hilar.

K’antiy

Una vez decidida la prenda a ser tejida se debe disponer los hilos,
en muchos casos, después de haber hecho el teñido, en otros antes, de-
pendiendo finalmente de la persona, se procede al k’antiy, torcer. Si por
ejemplo, se decidió tejer un phullu, cobija, el hilo no requerirá ser muy
torcido. Si es poncho o lliklla, indefectiblemente se procederá a torcer los
hilos en forma muy fina. El instrumento que se utiliza para el torcido es
la misma rueca que para el hilado con la diferencia de que éste es más
grande y a veces grueso.

Técnica del k’antiy

Si es que el torcido es para hacer una lliklla, se juntan dos hilos del
mismo grosor y se la tuerce en una sola. Sea esta lana industrial o lana
natural, el proceso es el mismo. En la medida que se va acumulando el
hilo torcido en la rueca, ésta se va vaciando y se va ovillando en forma
de una bola, murq’utu (A), ‘hilo recogido en forma de cabeza’, el cual
permanecerá en esta forma por un tiempo para evitar que se destuerza
en el momento del telado. Para hacer el torcido, según dice *SG, se
requiere de mucha precisión puesto que el hilo no puede ser ni tan
torcido ni tan suelto, sino, debe estar en su punto medio. En quechua
quiere decir “maychus chaylla”, es decir, el torcido ideal es “mana
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t’ullkachu nitaq pharichu” ni muy torcido ni muy flojo (Conversación
personal. 21 07 00).

Para generar los movimientos es determinante que los dedos y las
manos estén en condiciones perfectas, puesto que la calidad dependerá
de la coordinación de ambos.

Tullpuy25

En la actualidad es una práctica muy poco frecuente. En el trabajo
de campo una sola vez presenciamos esta actividad. Por cierto, es una
actividad que ha sido desplazada por la difusión de la lana industrial ya
viene lista para ser torcida, es decir, que no requiere ser teñida y otras
veces ni ser torcida. Como dice DMT, “hinallata, kay rantisqa pachaqa, lana
rantinapi manachu p’itana pachaqa”,”‘así no más, ahora todo es compra-
do, la lana que se compra está lista para tejer’. Aunque en algunas co-
munidades más alejadas su práctica es todavía vigente. De todas mane-
ras parece ya no ser requisito, como dice DJA, después de hacer el hilado,
el torcido y el teñido pasan a componer el tejido.

Técnica del tullpuy

El proceso que ahora siguen para hacer el teñido, a comparación de
antes, dicen las personas es muy sencillo. Antes se tenía que recoger
diferentes tipos de hierbas, raíces, tierras, flores, etc., era necesario co-
nocer los efectos y los colores que cada una de los elementos, solos o
combinados podían generar. Realmente, era un conocimiento de quími-
ca muy avanzada. Pero ahora todo se ha simplificado a comprar anilina
(tinte en polvo) de cualquier tienda, hacer hervir agua, echarle la anilina
para el color que uno quiere, meter los hilos, removerlos unos segundos
y listo.

Como hemos visto cada una de las actividades requieren de una
técnica específica. Aunque esto puede depender del tipo de prenda que
se desea hacer. Por ejemplo, si una persona decide hacer un poncho, el
hilado, el torcido y el teñido serán totalmente distintos que para hacer
un phullu (frazada) o una bolsa.

25 Palabra poco conocida en los ámbitos de la investigación. Tullpuy quie-
re decir teñir, en algunas partes del Perú y Ecuador todavía se utiliza.
Parece que proviene de ‘Tullmanya’ o ‘turmanya’ cuya traducción es
arcoiris.
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Segundo momento

Ingeniería del Allwiy (Q), Tilt’ay o tilay (A)

Para comprender mejor esta parte la hemos dividido en tres sub
momentos: 1, que corresponde a la disposición y coordinación de mate-
riales; 2, el tupuy, hacer las medidas y clavar las estacas; 3, el allwiy, esti-
rado de los hilos.

El allwiy es una actividad del más alto nivel matemático, físico y
estético, es decir, se aplican conocimientos de todo orden: se hacen cál-
culos matemáticos, estética (combinaciones de color), cantidades, siste-
mas de conteo; también se hace uso de los conocimientos de fuerza, ta-
maño, peso, volumen, probabilidades.

Allwiy26. En el trabajo de campo se ha identificado dos tipos de ha-
cer el telado, uno para el caso del telar de piso, o el pampa away, y otro
para el aykata away, telar horizontal.

Sistema de conteo

En el procesamiento del telado se maneja un sistema de conteo dis-
tinto al que se maneja cotidianamente en otras actividades. Para conta-
bilizar los hilos no se sigue una secuencia lógica de 1,2,3, etc., tampoco
se cuenta de uno en uno. Para el allwiy casi no se cuenta hilos sueltos. Se
cuenta hilos en pares, aunque a veces se puede encontrar hilos sueltos,
de uno, llamado ch’ulla. La base de este sistema de conteo es el chinu. El
cual sigue una secuencia más o menos así: Chinu, un par de hilos, Chinu
ch’ullayuq, un par de hilos más un hilo suelto, etc.; Iskay chinu, dos pares
de hilos, iskay chinu ch’ullayuq, dos pares de hilos más un suelto, etc.;
kimsa chinu, tres pares de hilos, Kimsa chinu ch’ullayuq, tres pares de hilos
más un suelto, etc.

Después del tilay, actividad colectiva, las personas continúan ha-
ciendo otras actividades de orden más individual como el Illaway, el
ch’ukurqatay y finalmente el away. Cada uno de ellos con sus propias
técnicas.

26 Querría decir estirar cierta cantidad de hilos, proporcionalmente a la pren-
da que se desea tejer. El estirado sigue un proceso de intercambio de hilos
de una persona a otra. Los hilos que van y vienen de un extremo a otro
van quedando enrollados en dos ‘awa tila’. Es impresionante la cantidad
de hilos de color que las personas administran en el momento de hacer el
telado.
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Identidad, diseños y técnicas

“...el estilo de tejido identifica al usuario como miembro de un terri-
torio particular y específico basado en una comunidad indígena”
(Franquemont 1992:50)

Mana comparasunchu, kay laymipta wak hinañataq á, estancia estanciachá (...)
Maki maki á, mana maki comparakunchu, maki, ...chayllamanta doctorpis riparakun
í, ingenieroptapis wak firmasnin í...

No se puede comparar, los de laymi son otra forma, de estancia a estancia
es diferente. La mano, la mano no se puede comparar. En la firma se puede
prever si es de un doctor í, del ingeniero también es otra su firma í. (DRH, E,
CN3, LA. 04 07 00)

El hacer ch’ullu para DRH es como firmar un documento. El dice que
a una persona se le puede identificar por su firma y esto tiene que ver
con algo fundamental, la identidad. En ese sentido, el estilo no refleja
sólo los cánones estéticos que manejan los Kharacha y Aymaya como
grupo, sino tiene que ver también con las técnicas de manufacturación
de cada una de las personas.

A los Kharacha y Aymaya se les puede distinguir de los otros ayllus
por su técnica de procesar los tejidos. Los que hacen que se haga visible
las diferencias de una comunidad a otra son los diseños y los colores,
principalmente. No es difícil identificar un tejido si es de un ayllu o de
otro. Al respecto un Kharacha dice:

Kay Kharachamanta wakpuni karqa (...), mana laymiwan igualaqchu,
kunankamapis manapunichá, laymipta wak hina saltanpis karqa, huk
hinatapuni.

Del Kharacha siempre era distinto; no igualaba con los Laymi. Hasta ahora
también no creo, las saltas de los Laymi siempre eran distintas. (DAV, E,
CN5, LA. 26 07 00)

El elemento de mayor distintinción, entre otras cosas, es la combi-
nación de los colores. En lo que respecta a las técnicas de combinación
de colores se sigue el proceso del kisay o el musay.

Kisay

Según Gavilán (1992), Kisa vendría a ser el conjunto de una combi-
nación de colores cuyo principio es el tránsito del claro al oscuro (luz y
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sombra) o viceversa. Para López, et. al. (1993) kisado literalmente se tra-
duciría como endulzado, armonizado, es decir, armonización y endulce
de colores en degradación o en simetría.

La combinación de los colores en algunas comunidades del ayllu
Kharacha y Aymaya es conocido como Musay, término proveniente del
aimara must’aña (combinar colores). En ese sentido, cada ayllu tiene su
propio canon a seguir. Así se puede identificar, por ejemplo, Aymaya
kisay, laymi kisay, macha kisay, etc. DMV una vez me dijo que el Aymaya
kisay se caracterizaba por emplear colores tenues, mientras que los
Chullpa se caracterizaban por utilizar colores fuertes.

Según lo visto en el trabajo de campo, el kisay es uno de los aspectos
más difíciles de concertar en el momento de hacer el telado porque im-
plica tener en cuenta el gusto personal y social. Las personas cuando
telan, el mayor tiempo lo emplean para negociar los tipos de combina-
ción que deben entrar en la pieza a tejerse.

Illaway

Terminado el telado, la actividad inmediata es hacer el illawa. Esta
actividad sigue más o menos el siguiente proceso: por la parte superior
se introduce un palo llamado ayanta, esto en la misma intersección y se
lo lleva hacia el medio del telar. Esta primera acción, después de termi-
nado el estirado de hilos, en algunos lugares es conocido como el
“sunquchay” y en otros como el “chawpinchay”. De este momento en ade-
lante este palo servirá de referencia para hacer el “illaway”. Una segun-
da acción, si es una pieza con varias saltas grandes como la lliklla, prime-
ro se hace el illaway de las saltas, esto separado del illaway total, este
“salta illaway” consiste en escoger los hilos por cada color y dejarlo repo-
sando en unos palitos delgados del tamaño de las saltas, mientras se
hace el illaway total. La razón de hacer de esta forma tiene que ver con
que después pueda facilitar el procesamiento del diseño.

Ch’ukurqatay

Seguido del allwiy, antes de iniciarse el tejido, se hace lo que se llama
el ch’ukurqatay que consiste en arreglar, asegurar los hilos del extremo
inferior de donde se empezará a tejer. Para esto se utiliza una pita grue-
sa como en el illaway. Por cierto, esta acción tiene algo de parecido, con
la diferencia de que no se hace al medio, es decir, en el entrecruce de los
hilos, sino al extremo. El awa tila es estirado y amarrado con sogas a las
estacas que han sido sacadas, para ser colocadas hasta donde alcance el
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telado bien estirado. Se asegura los hilos con la pita gruesa en el awa tila
para que no pueda moverse de un lado a otro durante el proceso del
tejido.

Away

El primer contacto

*DSG se posesiona frente a las cuatro estacas que todo el tiempo per-
manecen en el mismo lugar (awana pampa). Como de costumbre ama-
rra su telar en las estacas. Se provee de los materiales que ha de necesi-
tar en el proceso, y se sienta. El primer movimiento que hace es pasar la
wich’uña por las hebras, con movimientos en zigzag de derecha a iz-
quierda y viceversa. Como cuando uno despierta a una persona que
está dormida. Así empieza la jornada del día. En un segundo movimien-
to, entresaca los hilos que combinan la salta para darle continuidad a la
figura que estaba componiendo el día anterior. Mientras yo hablaba,
ella no dejaba de tejer. Sus manos fieles al trabajo como pájaros obreros
siempre picoteando, como escogiendo los granos del piso, escogían los
hilos. Sus ojos fijos procesando los diseños con la ayuda de la mano. La
memoria visual y táctil funcionaban perfectamente. Parece que las ma-
nos ya sabían cuáles hilos tomar y cuáles no, qué herramientas agarrar y
cuáles no (OCN5).

Pallay27

Esta actividad, es por cierto, la más difícil de las que hacen parte del
tejido. En esta actividad se requiere bastante concentración, memoria,
paciencia, constancia y coordinación de muchas acciones simultánea-
mente, tales como:

Chhapuy (Ver foto N1. Anexo 4)
miniy (Ver foto N2. Anexo 4)
Pallay (Ver foto N3. Anexo 4)
Qaquy (Ver foto N4. Anexo 4)
chhikllaray (Ver foto N5. Anexo 4)
wichk’atay (Ver foto N6. Anexo 4)

27 Que querría decir composición, procesamiento del diseño. (Ver foto N3).
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El procesamiento de los diseños depende principalmente de la ha-
bilidad de las manos. Todos los movimientos se hacen simultánea y co-
ordinadamente hasta lograr la configuración del diseño. Del conjunto
de los movimientos sabios que hacen las personas con sus manos, de-
pende indefectiblemente la calidad de los diseños y consistencia del te-
jido. Para lograr sólo una parte del diseño, algunas personas emplean
más de 40 movimientos utilizando al mismo tiempo varios instrumen-
tos. Un día conté los movimientos que hacía *MC, éstos alcanzaban a 50
para un solo recorrido de la trama.

Composición del pallay

Cada tipo de prenda a ser manufacturada implica una técnica dis-
tinta. La distinción puede ser en el procesamiento del diseño, en el telado
o en la estructuración del tejido, etc. Para el caso de la lliklla, por ejem-
plo, se pone doble mini para los diseños y otro general para toda la pie-
za. El doble “mini” en la salta tiene la finalidad de hacer resaltar los
diseños. En cambio para el phullu, frazada, como para el poncho se pone
solamente un solo mini.

Tercer momento

Tukuchiynin

“Muchas personas consideran que es este sector del tejido donde se
puede reconocer la habilidad de una tejedora, considerando incluso como
una especie de “firma” de la misma” (Gisbert et al 1987:48). Este sector
se caracteriza por la realización de 4 acciones, principalmente: hiksuy,
p’itay, siray, awarkipay/awakipay.

Hiksuy

Cuando la manufacturación del tejido está por llegar a su culmi-
nación y resta poca urdimbre sin tejer, el seguir avanzando se va ha-
ciendo cada vez más difícil para la tejedora. Entonces la tejedora, al
llegar a esta área difícil, da la vuelta al telar o se instala del extremo
opuesto del que estaba. Desata los lisos y coloca otros pequeños que le
permiten tejer un trecho más de urdimbre. Así sucesivamente se sigue
acortando más y más la distancia hasta que al final la tejedora se siente
obligada a sacar todos los instrumentos. Algunas personas como DLC,
dicen que esta parte es la más difícil del trabajo textil.
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P’itay

Cuando se hace cada vez más difícil continuar el tejido, la tejedora
quita todos los instrumentos illawa y todo, y termina los últimos centí-
metros pasando la trama con una p’itana, palito delgado muy parecido a
la aguja, pero hecho de palo. En la actualidad, casi en todos los casos el
terminado se hace con un yawri, aguja de arriero. En la pieza terminada,
uno puede distinguir fácilmente este sector, generalmente se interrum-
pe el pallay y aparece solamente una sucesión de líneas, pueden ser ho-
rizontales o verticales.

Siray

En general, las prendas mayores (lliklla, poncho y phullu, ‘cobertor’)
se componen de dos partes, o sea, es una pieza doble, cada una de las
partes se llama khallu. Las cuales al ser terminadas una tras la otra son
unidas por una costura especial para cada caso. Entre los tipos de costura
podemos mencionar: “link’u siray”, “ch’aska siray”, “arco siray”, etc. *SG un
día me contó que no todas las prendas se puede coser de la misma forma,
ni con el mismo tipo de bordado. Por ejemplo, me decía que el “link’u
siray” era especialmente para el campo “lliklla”.

Awakipay

Al terminar un tejido, especialmente la lliklla y el poncho, esto des-
pués de haber unido los khallu, las dos partes tejidas en el siray, se procede
hacer el awakipay o awarkipay que consiste en asegurar los bordes y darle
consistencia. Para ello, las personas tejen una cinta, con o sin diseño, a la
medida que alcance el perímetro de la prenda, si es lliklla o poncho.

Actualmente son muy pocas las personas quienes lo siguen hacien-
do. Al respecto, la mayoría de las veces la gente prefiere hacer los bor-
des solamente a croché, que ya no es por darle consistencia al borde,
sino de adorno. La práctica del awakipa ha sido reducida a algunas pren-
das, especialmente las rústicas. *DSG dice que las únicas prendas que
llevan awarkipa, actualmente, son las rústicas, llamadas campo lliklla, o
indio lliklla, el resto ya no lleva awarkipa, sino el bordado

Formas de aprendizaje

A continuación trataremos de caracterizar el estilo sociocultural de
aprendizaje de los Kharacha y Aymaya.
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Sapay yachay

Auto aprendizaje

En el trabajo hemos recogido muchas expresiones que pueden dar
cuenta de lo que significa el autoaprendizaje, o el aprender solo: “Ñu-
qallaymanta”, ‘de mí no más’; “Sapallaymanta, ni pi yachachiwanchu”, ‘de
mi no más, nadie me ha enseñado’; “Ni mamaypis yachachiwanchu, ni
pipis”, ‘ni mi mamá ni nadie me ha enseñado’; “Ñuqa yachallani”, ‘sé no
más’; “Yachallayku”, ‘sabemos no más’; “Yachaqakuyku”, ‘nos aprende-
mos’.

Al respecto DMV dice: “Pipis yachachiwanchu, ñuqa wakchita kakuni,
tataypis karqachu, mamaypis kasqachu, ni mamaytapis riqsikunichu...”, ‘Na-
die me ha enseñado, yo soy huerfanita, no tenía padre, tampoco ma-
dre, ni he conocido a mi madre...’ (E. CN3, LA. 04 07 00). Para acceder al
conocimiento, las personas no requieren necesariamente de referen-
cias primarias, como los padres, pueden hacerlo a través de terceras
personas.

La mayoría de la gente entrevistada dijo haber aprendido a tejer muy
autonomamente: “... ñuqallamanta, o sea, rikuspa, p’itaqta rikuspa ñuqallamanta
yachani”. ‘De mí no mas, o sea, observando, viendo a los que tejían, de mí
no mas he aprendido’ (DMT. E.). Las personas que se inician en el tejido lo
hacen con cierta autonomía; autonomía no en el sentido de persona aisla-
da del grupo, sino autonomía dentro del grupo, hacer el tejido que a uno
le gusta, en el momento que uno decida, en el lugar que elija, con el tipo
de material que desea:

Ñuqa awayta yachaspa karqani diez añosniyuqmanta í pero mana mamaypis
ñuqaman yachachiwarqachu, (...) í ñuqa facil atipuni, ni mamay ni pi
yachachiwanchu, ñuqa gustullay yachani.

Yo ya sabía tejer a los 10 años, pero a mí no me ha enseñado ni mi mamá (...),
yo aprendí fácil sin que mi mamá ni nadie me enseñara, yo aprendí por mi
gusto. (DSC. E. CN1, LA. 10 02 00).

La ausencia de intervención de terceras personas, como dice DSC,
hace alusión a un autoaprendizaje. Es decir, las personas adquieren au-
tonomía y asumen responsabilidades desde muy temprana edad sin que
esto signifique exigencia directa de parte de los padres ni de la comuni-
dad. Además, sin la intervención de otras personas que uno mismo;
aunque por una u otra razón, implícitamente, condicionado por el con-
texto sociocultural.
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*DS no deja de tejer. Trabaja muy bien concentrada, no me mira, aun-
que yo le interrumpo con mis preguntas. Una que otra vez se atrevía a
hacerlo con cierta timidez. Sus manos y sus ojos seguían coordinando la
salta. En el mismo patio a la paralela diagonal izquierda de ella está
amarrado el telar de su hija de 16 años, quien aún no ha empezado a
tejer. A su costado izquierdo de *DS, o sea, al otro extremo donde estoy
yo, una niña de aproximadamente 5 años hace y deshace retazos de hilo.
Cuando la observé, ella tenía el hilo amarrado a la estaca trasera del
telar de su madre, muy independiente de su madre y de su hermana
mayor. A pesar de estar tan cerca unas de las otras no se decían nada, ni
una palabra. Cada cual, seguramente, hacía lo que tenía que hacer. A
veces veía a la niña totalmente abandonada como que no formara parte
de la familia (O. N9. CC.)

Aquí podemos notar un proceso muy natural e implícito de sociali-
zación y aprendizaje. La mamá y la hermana mayor hacen su trabajo
cotidiano, ellas no han preparado un ambiente artificial pensando que
la niña de 5 años debía aprender de lo que ellas están haciendo. Sin
embargo, la niña tiene la ocasión de aprender en esa contemplación si-
lenciosa. En la foto N7 (Anexo 4), la niña sólo de 3 años, a la vez que
observa, se entromete en todo momento de la actividad, sin que esto sea
prohibido. Es así, que, desde muy pequeñas las personas asumen la ta-
rea de aprender con autonomía:

Chaymanta yastá chunpita awarqukuni maltapis manataq primero
equivocakunchikpuni ruwachkaspaqa, mana sumaqtapuni primero ruwanchikchu,
(...) qhipanpi ñuqallaña telakuni, kayhina kasqa í nispa, chaymanta chayhinamanta
llikllamanñaya arí,

Después ya hasta pude tejer una faja, aunque mal, porque uno tiende a
equivocarse en las primeras veces, en una primera vez casi nunca hacemos
perfecto (...). Después yo sola me lo telaba, así había sido diciendo, después
de eso ya entré a hacer lliklla...(DLV. E.).

Las experiencias de aprendizaje van desde lo más simple a lo más
complejo, esto a partir de las expectativas individuales, cada cual se
adentra poco a poco y gradualmente a la complejidad del proceso.

En el autoaprendizaje, la familia grande (el ayllu), de una u otra
forma, directa o indirectamente, es la fuente, el referente de las personas
que se inician en el tejido. Los principiantes están en una permanente
interacción, indirecta y directa con los quehaceres de sus padres y su
comunidad, observando, haciendo y aprendiendo. “...í, tatay p’itaq chay
rikuspa este, rikuspalla yachani” (DEM. E. CN2, LB. 09 06 00). En el auto-
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aprendizaje, el papel de la observación es muy importante, hasta podría
decirse determinante.

Pakaypi yachay

Aprendizaje discreto

“...ñuqa lanasta pakaymanta aparqani uwiha kantuman í chaypi gustuypi
hina pakaymanta apaspa away yacharqani...”, “yo llevaba lana a escondidas
a la ovejería, y ahí por mi gusto llevando a escondidas aprendí a
tejer’’(DSC. E. CN1, LA. 10 02 00).

No es casual que los niños desde muy temprana edad sean expertos
tejedores en los ayllus Kharacha y Aymaya. Ellos no esperan que sus
padres se preocupen en enseñarles sus conocimientos. Los mismos ni-
ños buscan la oportunidad de aprender, es decir, generan sus propios
espacios y recursos de aprendizaje. No piden permiso para aprender,
simplemente lo hacen:

Kunan kay wawitaypis pakaymanta lanata aparqun, entonces huch’uy watitusta
hina estudiachanña pakaymanta, awasqallataña wakin k’utusqanta chayllataña
chayachimuchkan...

Ahora esta mi hijita también a escondidas ya estaba llevando lana, entonces
como en pequeños watitos ya está estudiando a escondidas, a veces los re-
tazos que ha tejido no más ya hace llegar. (DSC. E. CN1, LA. 10 02 00).

Esta es la forma como se inician los niños en el aprendizaje del teji-
do, sin que sus padres se den cuenta. Los niños empiezan a estudiar el
tejido a escondidas, aprendiendo por su cuenta, con materiales que ellos
mismos han gestionado.

Del mismo modo, DSC hace memoria de sus primeras incursiones
en el aprendizaje del tejido: “...ñuqa lanasta pakaymanta aparqani uwiha
kantuman I chaypi gustuypi hina pakaymanta apaspa away yacharqani...”, ‘A
escondidas yo llevaba lana a la ovejería, ahí a mi gusto y a escondidas
aprendí a tejer...’ (DSC. E. CN1, LA. 10 02 00).

Trabajar en la discreción no es malo para los niños Kharacha y
Aymaya, ellos la aprovechan y la invierten de la mejor forma, junto a los
parajes desolados, al lado de sus animales y muy cerca de los cerros
aprenden a invertir y administrar sus aprendizajes.

El aprendizaje discreto, necesariamente pasa por una primera socia-
lización, que empieza cuando los niños por sí solos aprenden de sus
padres lo que saben hacer a través de la observación:
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Ñuqa, ni ñuqallamanta, esques mamayta rikuni ruwaqta entonces kikinta
pakaymanta mamaymanta q’aytunta suwakuni í pakaypi uwiha kantupi telaykuni
ruwani mamay pakayninpi allinta mana allinta, hinapi makiqa costumbrakun en-
tonces ruwallaniña, ari.

Yo de mi no más, es que veía lo que hacía mi madre. Entonces igual quería
hacer, por eso a escondidas sacaba hilos de mi mamá para llevar a la ovejería,
ahí ‘telaba’ y tejía sin que se enterara mi mamá. Así mi mano se acostum-
bró/ aprendió y desde ahí hago no más. (DLC. E. CN3, LB. 15 07 00).

Es así que la observación se convierte en la estrategia privilegiada
de aprendizaje desde los primeros años dentro de los Kharacha y
Aymaya. Esta estrategia es la que poco a poco les permite independizarse
de los referentes primarios.

El aprendizaje discreto parece ser un momento determinante cuan-
do las niñas se inician en el aprendizaje del tejido, parece ser que esta
forma de aprendizaje les permite afianzar sus habilidades en secreto,
para luego de estar capacitadas y seguras de sí, salir al público a demos-
trar sus habilidades, y posteriormente seguir desarrollando el tejido en
forma potencial.

Yachachinakuy

Aprendizaje colaborativo

La reciprocidad, fundamento de la convivencia de las culturas indí-
genas, es también de los Kharacha y Aymaya. Este principio rige el ac-
cionar de las personas en todo momento. La participación de los fami-
liares, parientes, amigos y vecinos, son apoyos fundamentales en el
proceso de aprendizaje del tejido:

...chaymanta hukpiwan tiyay llikllata telapullawantaq k’utitullata mana ima
saltitayuqta (...) hukpiwanña huk saltitayuqta telarqapuwan (...) huk imilla
masiy kallarqataq sipas Isidora nisqachu, Isidora, chay hamuy kaypi ñuqawan
awasun niwan, chayman awaq rini, chaypi huk diyata yachachiwan, hasta
chaymanta hasta atipuni.

...Después una vez mi tía me lo teló una lliklla sin salta (...), ya en otra
vez me lo teló con una saltita (...), había también una joven como yo
llamada Isidora, ella me dijo, -ven vamos a tejer conmigo me dijo, ahí fui
a tejer, ahí me enseñó un día, desde esa vez ya pude. (DNV, E, CN3, LA. 04
07 00).
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En el caso de DMV, colaboraron con ella sus familiares y amigas,
es decir, facilitando su aprendizaje. En este proceso es interesante
saber que las personas se ofrecen espontáneamente para apoyar a
sus allegados y vecinos. El trabajo recíproco no solamente funciona
en el trabajo agrícola, sino en todas las actividades, así como en el
aprendizaje y procesamiento del tejido. En ese sentido, para que exista
el aprendizaje colaborativo es condición necesaria que todos sepan
compartir lo que saben: “Ah kaypi tukuy general yachan, ñuqayku pura
yachachikuyku” ‘aquí todos saben, entre nosotros mismos nos enseña-
mos’ (DRH. E. CN3, LA. 04 07 00). Así es como funciona la red del
interaprendizaje comunal.

Watuykachakuy

Averiguación

El aprendizaje por averiguación se caracteriza por ser más inten-
cional, es decir, es una estrategia de aprendizaje que mueve a las per-
sonas a averiguar lo que quieren aprender y hacer: “...imillasta
qatiykachani ah, imilla, sipasas awan, chay kikinta ñuqapis telani á” (...), ’yo
seguía a las jóvenes que tejían, así como ellas hacían yo también
hacía’’(DJA. E. CN1, LB). En este tipo de aprendizaje resulta fundamen-
tal la presencia de los vecinos, quienes se convierten en los referentes
protagónicos:

...vecinosta rikuni, entonces, cuando rikuytawan imaynamanta ruwakun,
hayk’amanta ruwakun, entonces niptiy respuesta quwan ari (...), Chaytaqa chaytaq
vecinus yacharqani, chaymanta ñuqaqa yachakarqani, qhawarqani, entonces kikinta
ruwani, astawan kunan practicaniña í.

...He observado a los vecinos, entonces, cuando he observado, cómo se hace,
de cuánto se hace, así cuando les dije me dieron la respuesta (...), eso he
aprendido de los vecinos. He mirado entonces lo mismo hacía, ahora ya he
practicado (DMG. E. CN1, LA. 10 02 00).

En estos casos las terceras personas apoyan y fortalecen los aprendi-
zajes. En el caso de DMB para seguir aprendiendo recurrió a los vecinos,
no porque su padre no sabía hacer el ch’ullu, sino porque necesitaba ac-
tualizarse en las técnicas del ch’ullu. El ch’ullu que hacía su padre no era
como lo que estaban haciendo los jóvenes en la comunidad. El ch’ullu que
estaban haciendo los jóvenes tenían pallay, diseño. En este sentido lo que
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hizo DMG es aprender las nuevas técnicas para estar acorde con las inno-
vaciones. Es decir, potencializó su aprendizaje del tejido, se actualizó acu-
diendo a los vecinos, observando, averiguando y poniéndolo en práctica.

La estrategia del aprendizaje por averiguación no es una estrategia
aislada, más bien se complementa con las otras. Finalmente el aprendi-
zaje es resultado de una permanente averiguación, acción. Las personas
donde estén, en las fiestas, y las ferias siempre caminan con sus ojos y
corazón predispuestos a aprender.

Aquí hacemos un corte, por cuestiones estratégicas, para aclarar lo
siguiente: los aspectos tratados anteriormente, es decir, las formas de
aprendizaje se caracterizan por ser procesos más autónomos. En cam-
bio las que vamos a abordar a continuación hacen hincapié en la im-
portancia de un cierto tipo de apoyo, ya sea personas y/o instrumen-
tos para facilitar el acceso al conocimiento del tejido.

Aysaqhatay

Hacerse guiar

Este tipo de aprendizaje, en la cultura local estudiada se llama Aysaqhatay,
que traducido al castellano más o menos querría decir ‘hacerse guiar’, o
sea, aprendizaje guiado. Esta estrategia es parecido a lo que Rogoff (1993)
llama ‘la participación guiada’. Se caracteriza porque en el proceso inter-
vienen personas expertas que orientan al “aprendiz”. Entre los Kharacha
y Aymaya, esta estrategia, es tal vez, la única que tiene algo tiene de ense-
ñanza. Sin embargo, este tipo de aprendizaje no es generalizado:

Ñuqaqam mana yacharqanichu, entonces ñuqata yachachiwarqa awayta, kay hina
telana nispa, pichus yachaq ñuqatapis aysaqhatawan, arí, kayhina uqarina, kay
hina ima saltatachus munanki chayqa kay hina, saltaqa iskay kulurmantaqa
yuraqwan t’inkisqata telanchikqa í, tukuy kulurwan mayqinchá hap’isqa hap’isqata
churanchikqa í...

Yo no sabía, entonces a mí me ha enseñado a tejer, así se tela diciendo, el que
sabía a mí también me ha ‘jalado’, guiado, sí, así vas a levantar, así, la ‘salta’
que quieres eso es así, la salta es de dos colores combinada con blanco se
tela, con todos los colores, con uno y otro combinando se pone... (DLV.E.
CN4, LA. 26 07 00)

El aysaqhatay, es una forma de acceder al conocimiento con una ayu-
da y cooperación de las personas, quienes tienen la obligación moral de
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orientar a las personas en el proceso de aprendizaje. En este sentido, la
orientación de una persona de alguna forma es necesaria porque facilita
el aprendizaje.

Sin embargo, a veces, sucede que la orientación que uno recibe no es
suficiente; porque hay conocimientos que no son fáciles de aprender. En
ese sentido, en el aprendizaje del tejido ocurre algo fundamental entre
los Kharacha y Aymaya. Cuando una persona no puede procesar los
diseños en forma autónoma, e incluso con orientación de otra persona,
se crean mecanismos para hacer posible que la persona pueda aprender.
Una de esas formas es a través de un instrumento que se llama sakara o
pallara. Veamos en qué consiste este tercer elemento o estrategia del apren-
dizaje colaborativo.

Pallara. Camino del aprendizaje

Definición y características

Este instrumento es conocido con diferentes nombres dependiendo
del contexto y el idioma, si es en aimara o quechua. En las comunidades
visitadas, indistintamente escuché decir Sak’a, Sakara; Pallara, k’achara,
etc. Sin embargo, para el caso de nuestro estudio hemos preferido utili-
zar Pallara, porque está íntimamente relacionado con el término pallay,
que traducido al castellano quiere decir, escoger, recoger, agregar, des-
contar; o también contabilizar, los diferentes colores de hilos para así pro-
cesar el diseño.

La Pallara es un instrumento intermedio entre el aprendiz y el cono-
cimiento. Este instrumento es construido por personas con mayor expe-
riencia sobre el tejido, especialmente las abuelas y las mamás. Construi-
do este instrumento es entregado a la hija, o nieta, para que de ahí ella
sola pueda intentar aprender a procesar los diseños. Esto funciona para
el caso de los diseños y no así para facilitar el aprendizaje del tejido en
general (aunque se dan casos). La técnica del procesamiento de los dise-
ños se hace basándose en los conocimientos previos que tiene la perso-
na sobre el tejido, como hacer un tejido llano, u otro simple. La construc-
ción de este instrumento, generalmente, esta a cargo de la mamá:

Chaytapis mamay ñuqapaq ruwapuwaq, kunankamapis ñuqapis wawapaq
ruwapunipuni, (...) mana atiptin ari rakhu q’aytumanta telarquytawan chayta
awarapuni kikisitunta, chaymantaqa away yachanku, wawas mana
gustunmantapuni yachanchu, ñuqatapis kikillantataq mamay yachachiwarqa,
sakarata ruwapuwan kaysituntapuni awanki waway ñispa.
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Eso también me lo hacía mi mamá [refiriéndose a la ‘sakara’], hasta ahora
yo también se los hago para mis hijas (...) cuando no pueden se los telo de
hilos gruesos, eso se los hago idéntico, de ahí aprendan a tejer. Los niños
no aprenden de su gusto, a mí también así me enseñó mi mamá, me lo
hizo sakara, por aquicito vas a tejer mi hija, diciendo. (DAV. E. CN5, LA. 26
07 00)

DAV cuenta que ella también había confeccionado la pallara para sus
hijas. En ese sentido la Pallara como un instrumento guía parece haber
sido utilizado desde mucho antes (o desde siempre); hecho que ha ayu-
dado a transmitir los conocimientos de generación a generación.

Lo que no debemos olvidar es que este instrumento tiene la inten-
ción de facilitar el aprendizaje a aquellas personas que no pueden apren-
der fácilmente a procesar la salta, ‘diseño’:

Arí wakinqa ñawpaq mana atiqchu, wakin manapunitaq uqarikuy atiqchu chaypaq
chay rakhu q’aytumanta ruwana kaq yanamanta yuraqmantawan tiltanchik ahina
huch’uysitullata, chaymanta sapa minipi churanchik chay nata k’aspita, t’uqsinchik,
chay sakara nisqa chayqa...

Sí, antes algunas personas no podían, algunos no podían levantar, para eso
se solía hacer de hilos gruesos de negro y blanco, se telaba así pequeñito,
ahí se le ponían palos entrecruzados, eso es conocido como sakara. (DLV. E.
CN4, LA. 26 07 00).

La pallara se caracteriza por su sencillez, puesto que está hecha de
hilos gruesos de color y cientos de palitos de sunch’u (arbusto con flores
amarillas). Su tamaño puede variar, pero en general son muy pequeñas
e incluso se puede llevar en el bolsillo.

Cada uno de los colores de la pallara significa un camino. En ella
está indicado el pallay, diseño que se quiere aprender. Para DAV, la pallara
es como caminos a seguir: “Ñuqa chay sakarataqa kay chay uyan kachkan
yuraq ñansituyuq kachkanqa í, t’ikrarqapuytawan huk puka ñanninmantacha
pallakuchkani ch’arwillata tukuchipuq kani, ari hinata ruwarqani”, ‘yo había
agarrado la sacara de una de sus caras que no era la correcta, del lado
contrario, del camino rojo estuve componiendo, por eso termine todo
enrredado no más ya’ (DAV. E. CN5, LA. 26 07 00). En su caso, se trata de
dos caminos. DAV cuando nos cuenta de cómo había aprendido a tejer,
ella nos habla de un camino blanco y otro rojo. En el proceso de su apren-
dizaje, según cuenta, dice que había agarrado el camino equivocado; en
lugar del camino blanco había tomado el rojo, decisión que dificultó su
aprendizaje.
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Lo cierto parece ser que al principio, generalmente se trata de dos
caminos:

ni pi yachachiwanchu. Imillasta qhatiykachani uwihasman, chaymanta
saltasta pallarapuwan, ahina q’aytuta apakuni chaypi, pallarapuwan,
yanawan, yuraqwan pallarapuwan huk saltata k’aspi miniyuqta
chaymantaqa chay p’itaspa yachallani ah.

Nadie me ha enseñado. A las jóvenes las seguía a las ovejerías, después
ellas me lo hicieron la ‘Pallara’ en los hilos que yo llevé, me lo hicieron de
negro con blanco, me lo armaron una ‘salta’ con ‘mini’ de palo, de ahí
aprendí p’itaspa analizando y entresacando aprendí no más. (DJA. E. CN1,
LB.10 02 00).

En el caso de DJA son dos caminos, blanco y negro. Cuenta que sus
amigas las ovejeras le habían construido la pallara, y que de ahí había
aprendido. La forma como ha aprendido es por cierto muy interesante y
nos lleva a pensar en un aprendizaje bastante analítico y de investiga-
ción profunda sobre la pallara. Es como cuando a uno le entregarían un
libro para que de ahí aprenda a leer por cuenta propia. Para lo cual uno
tiene que saber manejar todos los códigos y poder descifrar, decodificar
los signos correctamente.

El aprendizaje a través de la pallara se profundiza gradualmente. Al
inicio se empieza con dos caminos, pero según se va avanzando, los
caminos se van complejizando, es decir, los caminos, ya no son dos o
tres, sino muchos.

Cómo funciona

Al hacer el telado de la futura prenda que el/la aprendiz va a tejer
se debe considerar el diseño que está en la pallara, que va ser su primer
diseño. De lo que se trata, con esto, es que de la pallara se pueda hacer la
transferencia del diseño a la nueva prenda: “llikllapiqa yastá, chayta kunan
chunpipi awaniqa, kunan chayllatataq llikllapi awakusaq nispa ahinata”, ‘en
la lliklla yastá, si eso he tejido en el chunpi ahora eso no más voy a tejer
en la lliklla, diciendo, así’ (DLV). En ese sentido, lo que hacen las/os apren-
dices es transferir las estructuras del diseño a la nueva prenda que van a
confeccionar a partir de la pallara.

En el momento de hacer las transferencias, las personas aprenden,
entre otras cosas, si es de dos o es en conjunto que se debe administrar
los hilos, cuántos hilos deben coger, juntar, separar, distribuir. No esta-
mos hablando de separar en el sentido de sacar los hilos y llevarlo a otro
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lado, lo que hacen las personas es acomodar los hilos de modo que pue-
dan convivir armónicamente:

...chaymanta, entonces telanchik llikllataqa entonces chay natacha pero chay
saltatacha uqarinchik chay saltataq sakarasqa kachkan, entonces chay saltata
sakaraspa chaytataq ahina llikllapi churaykunchik entonces chay sakaraqa
qhawaqatan á, imayna hap’in -chaymanta yachan í, -chaymanta yachan, imayna
hap’inachus kachkan, ch’ullamanta uqarinachus kachkan, sino iskaymanta
uqarinachus kachkan, sino qhuchimanta uqarinachus kachkan, akhina chay
sakaraqa, -chay yuparispa chaytaqa uqarin, -yuparispa uqarinku.

Después, entonces telamos la lliklla entonces ese diseño levantamos, si ese
diseño está puesto, entonces eso lo ponemos en la lliklla, entonces la sakara
es la que nos dice cómo debemos agarrar. De eso aprenden cómo se debe
agarrar, si es de uno que se debe levantar, sino tal vez es de dos, sino talvez
es en conjunto que se levanta, así es la sakara, y eso se levanta contando.
(DLV. E. CN4, LA. 26 07 00).

La pallara se parece a una computadora donde todo está indicado,
sólo hay que saber utilizar. Como podemos ver, la pallara o sakara es un
instrumento muy valioso como recurso de aprendizaje. Sin embargo,
debemos aclarar que este instrumento no es de uso general. Hay perso-
nas que aprenden de distintas maneras y todo depende del grado de
habilidad de cada una. Una persona puede aprender directamente sin
ningún tipo de apoyo, ni de personas, ni de instrumentos. En cambio,
hay personas que necesariamente requieren del apoyo de ambos. Un
tercer caso, es de las personas que aprenden solamente con el apoyo de
la persona, y otros con el apoyo de la pallara.

Como hemos podido ver en este capítulo, la cultura de aprendizaje
de las comunidades en estudio está enmarcada dentro de la compleji-
dad religiosa y educativa; por una parte, de desestabilización, de ruptu-
ras y de transición, por influencia de fuerzas externas, las sectas, las
escuelas y otras instituciones particulares; que de una u otra forma in-
fluyen y condicionan la conservación y la continuidad de las diferentes
prácticas tradicionales, en este caso del tejido. En el ámbito escolar, los
padres de familia que pertenecen a ciertas sectas prohiben a sus hijos
participar en las actividades de la escuela, bailes y deporte, principal-
mente, aludiendo que ellos son hermanos. En el ámbito comunal, los
hermanos han reducido el tiempo dedicado a la manufacturación de los
tejidos, priorizando los días de oración y culto. Esto hace que los niños y
jóvenes pierdan las referencias primarias y cada vez más, las oportuni-
dades de aprender y producir el tejido. Indefectiblemente, todo lo dicho
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anteriormente, en este caso, el accionar de las sectas, las escuelas y otras
instituciones particulares está provocando un desarraigo cultural, el
mismo que hace que los jóvenes sufran el trauma de una permanente
crisis de identidad personal y cultural.

En este contexto, el yachay del tejido deja de ser la prioridad para los
comunarios, pero eso no quiere decir que hayan dejado de producir, es
verdad, ya no como antes. Las personas mayores siguen tejiendo en la
medida de sus posibilidades. En las manos de ellos, el tejido sigue vi-
gente en todo su esplendor, se conservan las técnicas, las diferentes for-
mas de aprendizaje, y, principalmente, los sistemas de gestión, negocia-
ción y planificación que implica el aprendizaje del tejido.
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Conclusiones

A continuación presentaré en forma aproximativa algunas conclu-
siones. Los aspectos considerados en esta parte tienen que ver con la
relevancia del tema en la investigación desarrollada. En este sentido,
resalto tres puntos, la gestión pedagógica del tejido, el aprendizaje del
tejido y las formas de aprendizaje del tejido. El tipo de abordaje es de lo
general a lo concreto. Es decir, en un primer momento se trata de con-
clusiones muy generales y que después se concretan con la finalidad de
operativizar las sugerencias.

Gestión pedagógica del tejido

En la composición del tejido entran en juego todos los aspectos de la
vida, lo religioso, lo económico, lo social, lo político, lo cultural y lo his-
tórico. En ese sentido, la negociación, la gestión y la planificación son
aspectos que atraviesan todo el proceso de manufacturación del tejido,
desde su concepción hasta la última actividad, y su puesta en uso. Allí
lo bello y lo funcional están imbricados. En general, el procesamiento
del tejido es una actividad eminentemente vital, dinámica y que está
íntimamente ligada a la vida de la comunidad.

Las personas, mientras aprenden a tejer aprenden a negociar, a ges-
tionar y planificar, recursos, materiales, actividades, productos, instru-
mentos, tiempos y espacios. En síntesis, las personas aprenden a gestio-
nar y planificar su vida en relación con las diferentes actividades de
acuerdo a las pautas culturales que las rigen. El referente que orienta y
da forma a la planificación de las diferentes actividades de las familias

CAPÍTULO V

Conclusiones y sugerencias
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Kharacha y Aymaya, durante el año, e inclusive durante el día es el ca-
lendario festivo ritual y agrícola.

Si concretamos nuestras conclusiones en esta parte estamos hablan-
do de elementos fundamentales que influyen y rigen los procesos socio
educativos y productivos de la cultura local: El calendario festivo ritual
y agrícola, la práctica autogestionaria y de negociación.

Aprendizaje del tejido

Las personas desde muy pequeñas aprenden y desarrollan la habili-
dad de la observación para así aprender observando. En este sentido,
podemos hablar de diferentes tipos de observación, desde una observa-
ción pasiva, contemplativa, hasta una observación profunda y analítica.
En su sentido más amplio, el aprendizaje del tejido es de tipo
observacional: “ um, rikuyku ñawillaykuwan rikuyku, kikinta awayku
rikuspa...”, ‘sí, con nuestros ojos miramos y tejemos igual como hemos
visto...’ (E. DRH). Como tal, entre las familias Kharacha y Aymaya, la
observación pasa a ser una estrategia insoslayable y básica en el apren-
dizaje del tejido.

Desde la perspectiva de los tejedores, podemos decir que el apren-
dizaje del tejido se fundamenta en una pedagogía implícita. Es decir, el
tejido se aprende cotidianamente del referente sociocultural local, sin
necesidad de que estén explicitados los objetivos culturales. Es así que,
los comunarios, Kharacha y Aymaya, no tienen la costumbre de enseñar
sus conocimientos del tejido, como se hace, por ejemplo, con otro tipo
de conocimientos, sino muestran y demuestran en forma práctica lo que
saben hacer.

En el aprendizaje del tejido se pondera la actuación integral del cuer-
po. Ninguna parte del cuerpo es marginada a un cierto tipo de aprendi-
zaje. Ninguna es menos o más importante que otras, todas son impor-
tantes y saben pensar y actuar. Aunque en momentos puede decirse que,
el desenvolvimiento de algunas partes del cuerpo son preponderantes,
claro, dependiendo del tipo de tejido y qué parte de él se esté desarro-
llando.

Los comunarios del sector Kharacha y Aymaya dicen que el tejido
vive en el corazón. Se cree que las personas nacen con el conocimiento
del tejido predispuesto, que en el momento de tejer solamente las
develan. Se dice también que el corazón es el encargado de procesar el
conocimiento junto con las otras partes del cuerpo, pero que, funda-
mentalmente, es él quien cumple el papel de generador, depositario y
orientador de las diferentes actividades, tanto cognitivas como corpora-
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les. En todo caso, el corazón es la parte más importante del cuerpo en el
procesamiento del tejido seguido de los ojos y las manos.

En el proceso de composición es determinante la disposición perso-
nal conocida como el gustullay. Gustullay, entendido como la decisión
autónoma de agrado e interés de las personas por hacer el tejido. Esta
disposición es fundamental porque les permitirá realizar con éxito el
trabajo emprendido; sin que esto quiera decir aislamiento y transgre-
sión a las pautas culturales de grupo.

La sociedad local está configurada de modo que permite espacios
de libre desenvolvimiento y de expresión cultural. Las personas pue-
den aprender y realizar actividades sin que estén obligadas. En el caso
del tejido esto es evidente.

El aprendizaje del tejido, en el tiempo, sigue un curso de gradua-
ción natural; donde las personas según sus gustos, ritmos y habilida-
des, sin importar la edad, van asumiendo sus propias responsabilida-
des de aprendizaje para acceder a conocimientos cada vez más complejos,
como el procesamiento de los diseños.

Formas de aprendizaje del tejido

Al trabajo de campo habíamos partido con la idea de que en la cul-
tura local estudiada no existía enseñanza verbalizada y/o oral del teji-
do. Sin embargo, el trabajo nos ha demostrado un panorama, en cierta
forma, distinto, pero no muy alejado de nuestra hipótesis. Es decir, en el
proceso de aprendizaje del tejido ocurren situaciones que van desde una
discreción y autonomía de aprendizaje hasta un cierto nivel de ense-
ñanza, cuando se trata de conocimientos especializados. En cierta for-
ma, el aprendizaje del tejido, dependiendo de la habilidad de las perso-
nas cobra diferentes matices.

Los comunarios, Kharacha y Aymaya, básicamente se inician en la
gestión, planificación de diferentes tipos de recursos, administración y
uso de los mismos en la vida diaria. Las primeras experiencias en la
composición del tejido ocurren en forma muy discreta y autónoma, de
las cuales los aprendices no dan cuenta ni a sus padres, ni a la comuni-
dad. Aquí las personas aprenden y desarrollan actividades relacionadas
al hilado, torcido y teñido de hilos; armado del telar y poco a poco las
técnicas de composición de los diseños.

Luego de las lecciones de aprendizaje discretas y autónomas, las
personas deciden salir a poner en público todo lo que aprendieron, base
sobre la cual seguirán desarrollando las diferentes técnicas textiles, esta
vez, en forma más colaborativa.

Conclusiones y sugerencias
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Aprendizaje colaborativo

Intervienen en este proceso, los abuelos, los padres, los hermanos
mayores, los amigos y los vecinos. Por un lado, es el grupo social, y por
otro lado, son los santos, las divinidades locales, los antepasados y otros
elementos importantes, como la coca y la vela, que posibilitan una
interacción dialógica y respetuosa de las personas entre ellas y sus
divinidades.

Lo colaborativo se entiende en tres dimensiones:
Primero, las personas aprenden entre ellas colaborándose, apoyán-

dose, interactuando unas con otras: “nosotros aprendemos entre noso-
tros” (E. DDRH). En este sentido, el aprendizaje del tejido tiene que ver,
fundamentalmente, con el interés de las personas de recurrir a los veci-
nos y amigos para desarrollar, potencializar y actualizar cada vez más
sus aprendizajes (Tapuykachakuy).

Segundo, se dan casos donde personas con más experiencia orientan
a otros principiantes en el procesamiento, principalmente de los dise-
ños, esto cuando no pueden hacerlo solos (Aysaqhatay).

Tercero, entre los Kharacha y Aymaya existen mecanismos que posi-
bilitan el procesamiento de los diseños. Parte de este mecanismo es el
instrumento denominado “pallara” que facilita el aprendizaje y la trans-
ferencia de los diseños. Este instrumento es construido por personas
expertas para aquellas personas que no pueden aprender las técnicas
del procesamiento del diseño fácilmente.

Concretando nuestras conclusiones, queremos destacar aspectos
como las estrategias y formas básicas de aprendizaje del tejido: la obser-
vación, la corporalidad, la discreción, la autonomía, la colaboración, la
integralidad del aprendizaje, la graduación natural de conocimientos.
Incluyendo en el proceso la negociación gestión y planificación como
las actividades transversales.

Sugerencias

Nuestras sugerencias están dirigidas, principalmente a las autori-
dades educativas, especialistas del sector educación, y en especial a aque-
llos maestros comprometidos con el quehacer educativo, aquellos con-
vencidos de que la revolución pedagógica nacerá dentro de las aulas, a
partir del trabajo que cada uno de ellos asuma.

Nuestras sugerencias hacen hincapié en aspectos que, a partir del
estudio nos ayudarán a seguir repensando todo lo que se refiere a la
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gestión pedagógica de la EIB. Es decir, los conocimientos de gestión, ne-
gociación y planificación locales. Esto a partir de lo que es la gestión
pedagógica del tejido, la cual nos proporciona elementos que nos dan
pistas para encaminar nuestras acciones metodopedagógicas futuras.

Siendo así, nuestras sugerencias se limitan a proporcionar algunas
pautas para optimizar la reinvención de metodopedagogías intercul-
turales, entendidas como alternativas que permitirán a los niños que-
chuaimaras producir conocimientos en forma intercultural, tomando en
cuanta las culturas de la escuela y de la comunidad.

La gestión pedagógica intercultural

Para viabilizar una adecuada y efectiva gestión pedagógica inter-
cultural en los procesos educativos escolarizados, sugerimos tomar en
cuenta los elementos de la gestión, planificación y negociación que
implica el aprendizaje del tejido. Nos estamos refiriendo concretamente
a la provisión de materias primas, la fabricación de instrumentos, el
procesamiento de la materia prima, la disposición de los recursos pro-
cesados, producción y la puesta en funcionamiento o negociado del
producto.

Los sistemas de planificación. Al respecto, la RE ha hecho intentos de
reajustar los procesos educativos al calendario festivo, ritual y agrícola
de las diferentes culturas locales. Esto con la finalidad de no interferir
en el normal desarrollo de las prácticas locales, y por cierto optimizar el
aprendizaje de los niños. Sin embargo, el intento está quedando sin efecto.
Las razones pueden ser muy evidentes, la burocratización y politización
del sector técnico-pedagógico, especialmente de los distritos educati-
vos. Al respecto nuestra sugerencia es que el sector educativo, en lo que
respecta a la gestión técnica-pedagógica, no sea involucrado en cuestio-
nes políticas. Por otro lado, la EIB rural y urbana deben ser administra-
das de forma distinta. Es decir, la gestión y administración educativa
debe adecuarse a las realidades de cada una de ellas.

Las prácticas autogestionarias. Las lecciones de autogestión de mate-
riales, de instrumentos, recursos y demás accesorios en los procesos de
construcción del tejido nos dan pistas de cómo podemos mejorar los
procesos de gestión pedagógica escolar. En especial, a salir de la depen-
dencia institucional a que se les acostumbra a los niños; esto generando
actitudes autónomas en la elaboración de instrumentos y materiales de
trabajo pedagógico, en base, principalmente, de los recursos propios.
En ese sentido, nuestra sugerencia es que en los contextos escolares se
creen condiciones donde los niños pongan en práctica sus capacidades
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autogestivas para construir y generar sus propios recursos de aprendi-
zaje e interaprendizaje.

Los sistemas de negociación. Aquí sugerimos promover espacios esco-
lares y/o comunales para que los niños pongan en práctica sus habili-
dades de negociación, no sólo de recursos y productos como lo hace en
el mercado local, sino también de concertación y diálogo con las perso-
nas con quienes interactúan cotidianamente en la escuela, los profeso-
res, sus compañeros y las personas de su comunidad. Este aporte puede
ser fundamental para establecer mecanismos de concertación y fortale-
cimiento de las relaciones interculturales dentro y fuera de la comuni-
dad y la escuela. El niño Kharacha y Aymaya desde muy pequeño es un
buen negociador y concertador, él sabe convencer a sus padres sobre las
decisiones que toma, por ejemplo, para hacer o no los tejidos.

El currículo intercultural. El currículo intercultural debe, en princi-
pio, girar en torno al perfil de los niños y los estilos socioculturales de
aprendizaje de la cultura local. Es decir, debe considerar como ejes cen-
trales los sistemas locales de aprendizaje, así como los procesos de ges-
tión pedagógica local. Porque la educabilidad que propone y busca la
EIB, con equidad, calidad y eficiencia, sólo será posible en cuanto se
tomen en cuenta estos aspectos fundamentales, ya que el camino hacia
la verdadera interculturalidad exige que se asome con respeto mutuo a
los conocimientos y estilos de aprendizaje de las diferentes culturas.

Hemos constatado que en el contexto estudiado hay diferentes ti-
pos de conocimientos: conocimientos que los niños pueden aprender
solos, y ciertos conocimientos que podrían requerir de apoyos, ya sean
de personas o instrumentos. Siendo esto así, el currículo intercultural
debe establecer diferencias entre lo que el alumno es capaz de aprender
solo y lo que es capaz de aprender con el apoyo de personas y/ o instru-
mentos.

Nuestra sugerencia, en este caso, es que el currículo intercultural
ponga atención sobre lo que deben saber los niños haciendo y hacer
sabiendo. Se ha visto que en el contexto estudiado, las condiciones so-
cio-históricas y culturales se prestan para que los niños aprendan con
cierta facilidad y autonomía a hacer el tejido. Los niños hacen solos las
primeras prendas de adorno con pocas combinaciones de color y con o
sin diseños, y poco a poco, dependiendo del tipo de prenda y diseño de
que se trate, puede o no requerir del apoyo de una persona o de la pallara
(instrumento de apoyo).

La metodopedagogía constructivista intercultural. La metodopedagogía
constructiva intercultural para ser efectiva debe tender a la
potencialización de las metodopedagogías locales, claro, sin desmere-
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cer los conocimientos pedagógicos importados. Por un lado, la pedago-
gía del tejido es una muestra, la cual nos hace ver su riqueza en diferen-
tes niveles y aspectos: por ejemplo, la construcción del conocimiento en
permanente interacción socio-colaborativa. Esto quiere decir que es una
pedagogía fundamentada en los valores fundamentales de respeto y
convivencia. Por otro lado, del constructivismo educativo se puede apro-
vechar todo lo referente a los aprendizajes previos y la zona de desarro-
llo próximo, que en cierta forma son factores coincidentes sustan-
cialmente con las pedagogías locales.

El trabajo de gestión pedagógica del tejido nos ilustra que en el con-
texto Kharacha y Aymaya existen diferentes estrategias y formas de
aprender, la observación, la corporalidad, la discreción, la integralidad,
etc., las mismas que pueden facilitar y enriquecer el aprendizaje de los
niños. Es decir, la metodopedagogía intercultural debe respetar los siste-
mas de aprendizaje propios, a partir de los cuales, los niños acceden al
proceso educativo oficial, y así propender a la producción intercultural
de los conocimientos. Esto quiere decir que la metodopedagogía
constructivista intercultural debe partir de las concepciones, cosmovisiones
y lógicas de conocimiento existentes en la población heterogénea y
pluricultural de la región quechuaimara, Kharacha y Aymaya.

También es pertinente rescatar la integralidad de los procesos de
gestión y negociación en el aprendizaje del tejido. La concepción del
tejido ocurre como parte del gustullay y su procesamiento es integral. El
cuerpo actúa en su integralidad, del mismo modo, los conocimientos
son tratados integralmente.

En lo que es la lógica del conocimiento, es importante resaltar el
sistema de pares. Es decir, las cosas suelen ir en pares, por ejemplo, en el
tilay los hilos se cuentan en pares chinu.

Nuestras sugerencias tienden a operativizar los aspectos que anota-
mos a continuación, que en cierta forman han sido considerados en la
propuesta metodológica de la RE, pero que faltan optimizar operati-
vamente.

La observación. Siendo la observación una de las estrategias de im-
portancia en el aprendizaje, se sugiere que ésta se implemente como
recurso de aprendizaje en todos los niveles y grados. Es decir, que se
planifiquen actividades escolares que tiendan a desarrollar la habilidad
de la observación de los niños. Esto quiere decir que se diversifiquen las
formas de aprendizaje escolares, desde las audibles, visibles, corpora-
les, olfativas, gustativas, táctiles, etc., ya que estas pueden favorecer el
desarrollo de diferentes estrategias de aprendizaje y los diferentes tipos
de conocimientos especializados.

Conclusiones y sugerencias
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La corporalidad; la actuación integral del cuerpo. Es preciso que en los
procesos escolares se enfatice la actuación integral del cuerpo y no se
limite el proceso de construcción de los conocimientos a ciertas partes
del cuerpo como la cabeza. Aspecto que desdice lo que pasa en la cultu-
ra local. Nuestra sugerencia al respecto es que en los procesos educati-
vos se recupere el papel de las diferentes partes del cuerpo, enfatizando
el papel preponderante del corazón. Rescatamos este punto ya que todo
en la cultura local gira en torno al corazón, los diferentes tipos de activi-
dades se intensifican productivamente cuando todo se hace con convic-
ción y desde el corazón.

La discreción en el aprendizaje. Hemos enfatizado que no todos los
conocimientos se pueden aprender de una misma manera ni tampoco
con las mismas estrategias, ni en momentos únicos. En el aprendizaje
del tejido hay conocimientos que requieren ser aprendidos en forma muy
discreta, por ejemplo, los primeros entrenamientos de los niños en el
tejido se realizan en total discreción. En este sentido, sugerimos que en
las escuelas se creen espacios para desarrollar y aprender ciertos conoci-
mientos en forma discreta, pero que no se llegue a confundir esta forma
de aprendizaje con otro tipo de actitudes, como el egoísmo que suele
presentarse en los contextos escolares.

La autonomía. La autonomía es una de las condiciones en las que se
forman los niños desde muy pequeños, desde cuando asumen respon-
sabilidades del cuidado de animales, la extracción de lana, el hilado y
las demás actividades hasta su debut como tejedores.

En este caso, sugerimos que se creen condiciones, espacios libres
para que los niños puedan decidir y planificar actividades que les gus-
ten, y del mismo modo las ejecuten en forma autónoma. Y, las activida-
des que se espera ejecuten, que no siempre estén relacionadas con los
contenidos programados curricularmente.

La colaboración. Siendo la colaboración un principio que rige la con-
ducta sociocultural de la sociedad local, se cree por conveniente que
este principio sea uno de los fundamentos que sustente los diferentes
procesos de gestión y negociación en el aprendizaje escolar. En este sen-
tido, el ayni y la mink’a podrían aportar para la superación del sentido
individualista de la educación moderna en la cultura local. Los prime-
ros momentos en el aprendizaje del tejido son eminentemente
colaborativos, los niños aprenden colaborando con sus padres, abuelos,
vecinos y amigos.

La graduación natural de conocimientos en los procesos de aprendizaje. La
RE en su propuesta pedagógica ha dispuesto que los profesores trabajen
en grupos de nivel, es decir, agrupando a niños de avances similares;
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pero, en la práctica aún no se ha avanzado en este aspecto. En la cultura
local, no habiendo dosis de conocimientos destinados para ciertas eda-
des y cursos, los niños avanzan de forma gradual sin restricciones de
ningún tipo, llevados por su habilidad. En este sentido, creemos conve-
niente que en los procesos educativos se tomen en cuenta estos aspec-
tos. Es decir, la graduación de los alumnos en forma natural, que pue-
dan romper las limitantes de curso, incluso de los ciclos. Por ejemplo, si
un niño tiene las condiciones requeridas antes de tiempo se lo pueda
promover, automáticamente, sin necesidad de esperar un año para que
llegue al curso o ciclo correspondiente.

Aprendizaje en espacios abiertos. Aquí nuestra preocupación es que las
actividades escolares se limitan demasiado al espacio del aula y muy
pocas veces se da la ocasión de sacar a los alumnos a espacios abiertos.
Las escuelas siguen encerrándose cada vez más. En todas las comunida-
des no he visto ninguna escuela que no tenga murallas de seguridad. En
este sentido, pensamos que se deben abrir los espacios adecuados, antes
de seguir cerrándose, porque los niños están acostumbrados a aprender
en espacios abiertos. En el trabajo de campo no he visto ninguna perso-
na tejiendo dentro de su casa, ellos siempre están tejiendo en el canchón,
en la ovejería, en el camino, etc.

La muestra como estrategia de aprendizaje. Curiosamente, la RE ha he-
cho que las muestras como estrategias de aprendizaje desaparezcan de
las prácticas pedagógicas. Los profesores han sido prohibidos de dar
muestra a los niños en sus cuadernos. Esto es inadmisible cuando se
sabe que los niños en la cultura local aprenden de referentes, de mues-
tras, observando. El tejido, por ejemplo, es de los conocimientos que se
aprende y se desarrolla a partir de muestras, de la forma más obser-
vacional.

Para terminar, nos planteamos una última pregunta, ¿Se puede en-
señar el tejido en la escuela como contenido curricular, o como materia?
Aunque hay experiencias en este sentido, instituciones, especialmente
ONGs, que han intentado e intentan enseñar a tejer, el resultado suele ser
muy poco provechoso, en muchos casos hasta perjudicial. En el Norte
de Potosí he visto algunos locales denominados “Awana Wasi” ‘casa
donde se teje’, que después de haber funcionado algunos años se han
paralizado. Las razones pueden ser muchas, como por ejemplo, las con-
diciones motivacionales, la distribución de los espacios y tiempos, etc.
En estos locales se les estimula a aprender a tejer a cambio de algún
beneficio fundamentalmente material y cuando se termina ese benefi-
cio se termina el proyecto de los tejidos. En otras palabras, la motiva-
ción, el gustullay que fundamenta el deseo de hacer el tejido sin ninguna
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condición obligatoria no funciona. Éstas y otras condiciones hacen que
el tejido como contenido de aprendizaje instituido, como se hace en la
escuela no pueda funcionar.

Sin embargo, es posible explotar el tejido como recurso pedagógico.
Entre las ventajas de utilizar tejido como recurso pedagógico podemos
considerar:

– para el aprendizaje de las matemáticas. Ya que el procesamiento
del tejido es una de las actividades en la que se emplea, más que
en otras actividades, los conocimientos matemáticos. En este sen-
tido, hacer el tejido implica contar, sumar, restar, dividir, y mu-
chas otras operaciones de tipo matemático, geométrico y físico.

– para el aprendizaje del arte. El manufacturar un tejido, si mira-
mos con ojos desde afuera como conocedores de arte, el produc-
to textil es una verdadera obra de arte. El tejido es una actividad
eminentemente creativa y artística, la concepción de los diseños,
combinación de colores, los matices, la estructura, la distribu-
ción de los espacios. En este sentido, muy bien podría aprove-
charse para iniciar a los niños en el trabajo artístico.

Para terminar, sugerimos que se promuevan investigaciones más
sistemáticas y permanentes sobre diferentes aspectos del tejido, princi-
palmente desde la perspectiva educativa. Aunque para poder aprove-
charlas en su integridad, las investigaciones deben complementarse con
reflexiones críticas sobre lo propio y su posterior inserción en los dife-
rentes aspectos de la gestión educativa en la región quechuaimara.

Esto implica que se creen espacios de investigación y debate acerca
de las pedagogías indígenas andinas, en este caso, quechuaimara, para
fortalecer los aportes de la gestión pedagógica del tejido andino, a fin de
plantear propuestas científica y técnicamente.

Para ser consecuentes en nuestra perspectiva para lo posterior, una
de las sugerencias es que la presente investigación sea profundizada en
sus diferentes aspectos, especialmente en lo socio-pedagógico y cultu-
ral. Por ser esta una primera aproximación estoy seguro que han queda-
do muchos vacíos.

Finalmente, queremos sugerir algunas otras líneas de investigación:

El papel del corazón en los procesos de socialización y aprendi-
zaje del tejido y otros tipos de conocimientos.
La pallara y/ o sakara como instrumento facilitador ¿Solamente
sirve para aprender a procesar los diseños en los tejidos?
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¿Cómo incide el aprendizaje del tejido en la construcción de los
conocimientos de tipo occidental, especialmente de la lecto-es-
critura y la matemática? ¿Se puede hablar de una construcción
intercultural de conocimientos?
¿Cómo se concibe, se produce y se percibe la belleza en los con-
textos indígenas?
¿Se puede hablar de un “pasanaku de conocimientos” en las di-
ferentes culturas indígenas?

Esperamos que esta tesis inquiete a los lectores a hacer muchas más
investigaciones sobre diferentes aspectos del tejido, y no sólo de gestión
pedagógica; esto con la finalidad de aportar en los procesos educativos
modernos.

Antes de finalizar la redacción de la presente tesis, no puedo dejar
de mencionar algunas lecciones aprendidas durante este tiempo. En
primer lugar, debo manifestar que el enfrentarme con un tema bastante
nuevo me mantuvo frecuentemente en tensiones de desafío académico-
metodológico, aunque por otro lado, fue muy valioso y gratificante ha-
ber asumido el reto, ya que me permitió crecer como investigador. El ser
hijo de una tejedora, es verdad, me ayudó a comprender mejor los pro-
cesos y técnicas del tejido, pero no del todo.

Yo tenía bastante materia prima cuando dejé el campo. Para reco-
gerla comprensivamente hice el máximo esfuerzo. Mientras hacía el tra-
bajo, viví sistemáticamente mi vida al lado de las diferentes familias y
en relación con los datos, tal vez, sea cierto, que por primera vez me
sentí realmente investigador. Me envicié al recoger los datos, pero al
momento de ponerlos en orden, o sea, en forma de texto académico tuve
muchas dificultades. Los datos abundantes me jalaron de un lado a otro,
no pude concentrarlos y amasarlos fácilmente, tampoco quise
desperdiciarlos. Metodológicamente opté por diferentes salidas, hasta
que al fin pude tejerlas y ponerlas en cierto orden, como lo hacen los
tejedores Kharacha y Aymaya cuando tejen su lliklla y su ch’ullu.
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Anexo 1
Instrumentos

(1) Ficha de observación
Nº:
Fecha:
Familia:
Comunidad:
Ayllu:

Actividades Secuencias Materiales ¿Qué hace ¿Qué hace ¿Qué ¿Qué
(Distribución ¿Cómo hacen?, ¿Qué, cómo, la mamá? el papá?  hacen hacen
por tiempos) ¿Qué primero?, con qué los los

¿Qué después? frecuencia abuelos? niños?
¿Cómo termina utilizan?

N?

Observaciones importantes: ..............................................................................

a). Acompaña a la ficha de observación:
Competencias y habilidades en el proceso de aprendizaje del tejido:
1. millma t’isay
2. puskay
3. k’antiy
4. llinp’iy (q’aytu tiñiy)
5. q’aytu akllay
6. allwiy
7. away
8. p’itay

b). Acompaña a la ficha de observación.
Posibles formas y estrategias de aprendizaje:
1. observación directa
2. interacción con las personas sabedoras del tejido
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3. manipulación discreta de instrumentos y materiales
4. manipulación e interacción directa con los materiales e instrumentos
5. aplicación discreta del aprendizaje del tejido
6. aplicación directa con orientación
7. producción de tejidos, individualizado

(2) Ficha familiar
Datos generales:

◊ nombre de la madre:
◊ nombre del padre.
◊ número de hijos: .................(V)...................(M)...........
◊ nombre de los abuelos si existen:
◊ parientes:

vivienda:

◊ ubicación
◊ distribución del espacio
◊ servicios básicos
◊ tipo de bienes
◊ animales
◊ otros

Integrantes lingüísticamente:

◊ monolingües
◊ bilingües
◊ trilingües

Ocupaciones:

◊ de la madre:
◊ del padre:
◊ de los abuelos:
◊ de los niños:

Grado de escolaridad:

◊ C/E.
◊ S/E.
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(3) Ficha “Descripción de la comunidad”
Datos generales:

◊ nombre completo:
◊ año de fundación:
◊ distrito:
◊ provincia:
◊ departamento:
◊ Nº de habitantes: (V)  (M)
◊ Nº de familias:
◊ Ubicación:

Historia (memoria colectiva).
Servicios con que cuenta.
Organización: tipos.
Actividades que desarrollan.

Características sociolingüísticas.
Contacto y comunicaciones.

Croquis de la comunidad:

◊ Distribución de espacios:
◊ Áreas de cultivo.
◊ Áreas de pastoreo.
◊ Viviendas. Tipo de viviendas.
◊ Talleres.
◊ Escuelas.
◊ Instituciones,
◊  y Otros.

(4) Pautas de entrevista y conversación.

1. Imaynatataq awayta yacharanki, qamllamantachu icha pichu
yachachirasunki, (mamayki, taytayki).

2. Hayk’a watayuq kachkaspataq away yachaytari qallariranki.
3. Imata ruwaspataq awayta qallariranki, (chunpita, llikllata).
4. Imakunatataq kunan awaytari yachanki.
5. Awanapaqri, imakunatataq aswantari yachana, liyiyta, qillqayta.
6. Awachkaspa imakunatataq astawanri churana, ñawita, umata, makita

pukllachina.
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7. Hayk’aqtaq awanki
8. P’unchawpi hayk’a unaytaq awanki.
9. Ima pachapis awallankichu.
10. Mana away yachaq runakunatari imanispataq ninkichik.
11. Away yachanapaqri aswanchu, puskayta, k’antiyta, allwiyta

ñawpaqta yachana.
12. Qampaq, liyiychu, qillqaychu ichari away yachaychu aswan sasa.

Esta entrevista tiene la característica de ser flexible (Ver entrevistas en metodo-
logía)
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Anexo 2
Allwiy. Ingeniería del telado

En Ururuma Baja. Después que el sol haya floreado la comunidad y
entibiado el ambiente. En la casa de (*MC) se disponen a realizar el telado
de una lliklla.

Primer momento

Sacan de la casa los instrumentos que van a utilizar (awa tila, tupu,
estacas, y otros) y el atado de los hilos. La mamá de *Mc es la encargada
de transportar todo al lugar denominada telana pampa, a unos 20 metros
de la casa donde viven. Ya dispuesto lo necesario, la mamá de *MC con-
voca a su nuera para que ayude en este trabajo.

Arreglan el ambiente de acuerdo a lo requerido. Las tres personas:
la mamá, la hija y la nuera se ponen de acuerdo sobre los últimos deta-
lles, el espacio, la ubicación, y de quiénes finalmente lo van a hacer. La
mamá le pregunta a su hija, - ¿tú vas a telar o yo? Y convinieron que lo
hiciera la mamá y la nuera. (*MC) se encargaría de los quehaceres de la
casa y cumplir los papeles de ayudante. Posteriormente se sumaron el
esposo de la nuera y los nietos.

Segundo momento

Entonces las dos personas se ubican con mirada al sol y al cerro
principal de la comunidad. Cuando les pregunté si debió ser siempre
así, la mamá me respondió que sí. La mamá se acomoda al lado izquier-
do (A) y la nuera al lado derecho (B) frente a frente, a una distancia
aproximada de 2 metros, uno del otro.

Cada una agarra consigo una awa tila y dos estacas. La nuera tiene el
tupu, la amarra a la awa tila, luego lo pasa a la suegra, ella hace lo mis-
mo. Primero amarran al extremo izquierdo de la awa tila. Estiran el tupu
amarrado en la awa tila, cada una a su lado.
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Clavadas las primeras dos estacas, levantan las awa tila, les dan la
vuelta para que el tupu, esta vez, quede al lado derecho, al igual que las
anteriores upu hasta donde dé y clavan las dos estacas restantes, ahora
al lado derecho. (Figura II).

A lo que dé el tupu clavan las primeras dos estacas del lado izquier-
do (Figura I).

(B)

(A)
Figura I

CH’AKURA

TUPU

AWA TILA

(B)

(A)
Figura II

Desatan el tupu del awa tila. Agarrando el tupu con la mano cada
una por un extremo, estiran hacia las estacas clavadas. Esto con la fina-
lidad de reactualizar las medidas, jalando de un extremo a otro en for-
ma cruzada. Si es exacta, es decir, si coincidió con la medida dispuesta
quedan así como fueron clavadas inicialmente, sino pueden ser modifi-
cadas todavía (Figura III).
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Comprobada y asegurada las medidas de las cuatro estacas, las dos
personas (A) y (B) aseguran las estacas con piedras poniéndolas alrede-
dor y en la base (Figura IV).

Tercer momento

Antes de iniciar el telado en sí. Las 3 personas, incluido el esposo y
los asistentes (nietos), se ponen de acuerdo sobre el color de hilo con
que van a dar inicio al telado.  Así es como se va negociando los colores
en la parte correspondiente del telado. Lo más difícil de la negociación es
precisamente ponerse de acuerdo sobre el color de hilo a combinarse.

La nuera amarra el color de hilo decidido en el awa tila, en la parte
extrema izquierda, así da inicio al telado.(Aquí me doy cuenta de que la
persona más importante entre la nuera y suegra es la nuera, quien se
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encarga de administrar los hilos). Amarrado el primer hilo en la awatila,
ésta lo pasa a la suegra; quien después de recibir el hilo por debajo de la
awa tila lo devuelve por encima. Así se va configurando el telado en
idas y venidas entrecruzándose los hilos en forma de ocho. Ésta parte
con la que se da inicio al telado se llama “quriqa” (kimsa chinu
ch’ullayuq) (a), que consta de 3 pares de hilos más 1 suelto (Figura V).

Para cambiar el hilo y telar la parte que le sigue, igualmente se debe
acordar entre todos los asistentes el color de hilos que deben combinar,
esta segunda parte (b) con la quriqa. Este acto de combinar los colores,
en quechua se llama kisay, y en aymara musay respectivamente, que tra-
ducido al castellano diría endulzar o alegrar la combinación (Ver kisay)

El acto de escoger, y combinar los colores es fundamental en el telado,
ya que de esto depende que la gente identifique el tejido, si es de un
ayllu o de otro. De ahí que se habla de diferentes tipos de kisay: aymaya
kisay, laymi kisay, etc., Cuando no se puede combinar los colores se dice
que no agarra, Chiqninakun (se odian), no pueden ir juntos, porque se
pelean. Si la combinación es adecuada, se dice hap’in, es decir, que sí
pueden ir juntos.

En el momento de cambiar el hilo decidido, a continuación de la
quriqa se introduce el siguiente color de hilo acordado, amarrando a con-
tinuación, y pasándolo por detrás y encima. Todos los hilos que se van
utilizando en el proceso se van acumulando al lado derecho de la que administra
los hilos. Este es una constante que se repetirá hasta el final del telado.
Cada hilo cambiado se concentra en un solo lugar, sin haber sido roto. Si
se necesita utilizar el hilo de este lugar no hay problema, se la hace vol-
ver por el mismo camino por donde llegó. El proceso del amarrado es
uno detrás del otro y por encima de la parte telada.

(B)

(A)

Figura V
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Las encargadas del telado proceden a intercambiar los hilos, es de-
cir, pasarse los hilos decididos hasta cumplir la configuración del kunkita
(la que le sigue a la quriqa). A esta segunda parte (b) se ponen los hilos
en forma calculada, porque no debe ser igual a la anterior parte (a). En
la anterior los hilos fueron contados.

Después de haber hecho el kunkitan, las encargadas entran a concre-
tar la siguiente combinación, que nada menos es la primera salta llama-
da ‘uña’. Para cada parte de esta combinación se cuenta la cantidad de
hilos. La estructura se divide en 3 partes, y cada parte obedece a los
diferentes colores que entran, 1, huk chinu (un par de hilos de color blan-
co); 2, iskay chinu ch’ullayuq (dos pares hilos más uno suelto de color api;
y 3, iskay chinu ch’ullayuq ( dos pares de hilos y uno suelto de color blan-
co.  (Parte c).

A ambos lados de esta pequeña salta, o “uña” como se la conoce en
algunos otros lugares, acompañan una degradación de colores. Poste-
riormente, o sea, después de haber telado la pequeña salta de iskay chinu
(dos pares de hilos de color intercalado, rojo celeste). A continuación
telan otra pequeña salta con las mismas características, con la diferencia
de los colores (Parte C,D).

Lo que sigue a esta parte, es decir, a la pequeña salta denominada
uña es el telado de la parte conocida como ‘pampa’, por cierto la parte
predominante, aquí se pone la mayor cantidad de hilos de un solo color,
no tiene diseño. Esta es una parte fundamental para identificar el color
de la prenda. La cantidad de hilos que deben entrar no se cuentan, se la
pone al cálculo. (Parte e).

La parte que sigue a la parte (e) del telado se hace sobre la base de
una combinación de colores y a la vez una degradación de los mismos.
Se inicia con una lista que debe combinar tanto con la pampa como con
la siguiente parte. De azul marino a rojo. Se decidió por una lista blanca
de chinu (un par), que sirve de puente. Se prosigue con la degradación
del color rojo: iskay chinu, rojo oscuro, iskay chinu ch’ullayuq, rojo claro.
Antes de pasar a la degración de otro color se decide nuevamente otro
puente, de rojo claro a verde lechuga. Se decide nuevamente por un
puente blanco. Se degrada el color verde: iskay chinu ch’ullayuq, verde
lechuga; iskay chinu ch’ullayuq, verde limón. Se busca otro puente para
pasar de verde lechuga a rojo. Pasando el puente de color dorado se
inicia a telar la salta mediana de 10 por 3, 10 vueltas de 3 colores. Se
juntan 3 colores al mismo tiempo y los 3 tienen que pasar de una mano
a otra, diez veces. En el caso de la lliklla que están telando, es blanco,
rojo oscuro y azul cielo. La degradación de colores acompañan a la salta
por ambos lados (Parte f).
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Terminado el telado de la pampa (g) casi de la proporción de la an-
terior se da paso a al telado de la salta grande (h). Para empezar piensan
en otros colores distintos a los de la anterior salta mediana (f), no pue-
den ser los mismas, salvo los puentes, que en la mayoría de las veces es
el blanco, ya que las teladoras reconocen que éste puede combinarse
con todos los colores. Para pasar de la pampa azul marino efectivamen-
te el puente es blanco. El siguiente color de hilo decidido tiene que com-
binar con la pampa para darle continuidad agradable. Se elige el naran-
ja, iskay chinu ch’ullayuq. A éste se le hace agarrar con el dorado, de igual
cantidad, iskay chinu ch’ullayuq. En el centro se incrusta una pequeña
figurilla de color verde y rosado, iskay chinu intercalado. Se complemen-
ta el lado siguiente con las mismas combinaciones de los anteriores, na-
ranja y dorado.

Se coloca un puente blanco para continuar. Se toma el color celeste,
iskay chinu ch’llayuq. Se continúa con amarillo, iskay chinu ch’ullayuq. Se
incrusta un chinu ch’ullayuq de color api/lila para telar la salta grande
de 30, quiere decir que cada 10 de 3 colores, en total 9 colores. Cada 10 se
tela por separado. En el caso del telado que estamos observando: A los
primeros 10 se les combina el verde pasto con rojo vivo y blanco. A los
segundos 10 se les combina con rojo oscuro con azul marino y blanco. A
los terceros 10 se la pone celeste, naranja y blanco. (Parte h) con sus
respectivas degradaciones.

La lógica del telado es la misma para los 3 casos. Cada trío, 3 colores,
de cada 10 dan 10 vueltas. Ya no caminan en dúos como suele pasar con
los hilos que combinan las partes llanas. El telado de la salta grande ter-
mina con un chinu ch’ullayuq de color api, con el mismo que se dio inicio.
El lado que le sigue se inicia con el color verde pasto, iskay chinu ch’ullayuq.
Le sigue naranja fuego, iskay chinu ch’ullayuq. Para pasar a la otra parte
complementaria de la salta se pone un puente blanco, chinu. Continúa al
puente el color verde lechuga, iskay chinu ch’ullayuq; a éste le sigue el blanco,
iskay chinu ch’ullayuq. Entra una pequeña figurilla de color rojo y verde,
iskay chinu. Para finalizar la figurilla, entra el blanco, iskay chinu ch’ullayuq,
y el verde lechuga, iskay chinu ch’ullayuq, los mismos que antecedieron a
la salta. La degradación de colores y la uña que acompañan a la salta gran-
de, esta vez no coinciden (Parte h).

Se dice salta de 30 porque es una combinación de 30 vueltas. Ade-
más de los 30 tiene que salir un solo diseño grande. Aunque pareciera
que cada 10 son independientes. En realidad esto no es así, todas las
partes son una sola estructura. El telado total termina con el color rosa-
do. Esta última parte se llama siraynin, kimsa chinu ch’ullayuq. Este siraynin
es el que se unirá con otro khallu que se telará después de terminada esta
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parte, que hoy está siendo telada. Generalmente no se suele telar las dos
partes juntas, sino una después de la otra.

Si se observa detenidamente, la estructura de ambas partes no coin-
cide, esto en lo que toca a la combinación de colores, tanto para las dife-
rentes degradaciones como para la composición de los diseños, pero sí
es simétrico en cuanto a la prospección de la cantidad de hilos para cada
parte. Para esto sugerimos ver el tejido completo.

Anexos
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Anexo 3
Instrumentos utilizados en la creación del tejido

Wich’uña/ ruk’ina. Está hecho generalmente del hueso de la llama.
Aunque últimamente ya existen otros de fierro. La función que cumple
este instrumento es decisiva en la composición del tejido. 1) con este se
ayudan las personas para componer el diseño, 2) con ella flexionan las
hebras, y 3) con ella ajustan los hilos del tramado. Algunas tejedoras
utilizan’Wich’unas de fierro y de hueso simultáneamente. El de fierro lo
usan para ayudarse en el procesamiento de los diseños y el de hueso
para ajustar los hilos de la trama.

Los otros accesorios casi en su totalidad son de palo. Aunque últi-
mamente han empezado a aparecer de alambres y fierros.

Mini k’aspi/ haylu o jaynu. Es un palito delgado aproximadamente de
un metro, sirve para envolver el hilo que se utiliza para la trama. Este
palo facilita el entrecruzamiento de los hilos para avanzar el tejido.

Wichk’ata o wich’ana. Es un palo grueso y punteagudo en sus extre-
mos, se parecen a la khallwina y/o khallwa, con la diferencia de que
esta no es plana. La utilización de este instrumento es imprescindible
para acercar lo avanzado del procesado del diseño a la orilla. En este
palo se apoya la tejedora para ajustar con fuerza la trama.

Hak’achi.  En cada lugar se lo conoce con diferentes nombres, en
Ururuma baja le dicen hiksuna. Son palitos delgados y cortos que ayudan
y facilitan la composición del “pallay”, especialmente si son más de dos.

Chhuquna. Puede ser de palo o de fierro, sirve para bajar la composi-
ción de la figura a la orilla, para luego poner el hilo de la trama “mini”.
Llamado en otros lugares como el jaynu.

Tila. También conocido como Awa tila (UB). Es un palo grueso de 1
metro aproximadamente. Cumple diferentes funciones: En el telado siem-
pre se utilizan dos de ellos, en ellos los hilos son amarrados y estirados,
y en ellos se amarra el tupu para hacer los cálculos matemáticos. Para
tejer se utilizan 3 de ellos. Dos que sostienen los hilos en los extremos;
tal como fueron telados, generalmente se ubica detrás de las estacas, y
se los sostiene con piedras, y el tercero sirve de referente del entrecruza-
miento de los hilos del tejido. En otras comunidades es conocido como
el corazón del tejido.

Illawa k’aspi. Es un palito delgado de 1.50 cm aproximadamente, en
él se recogen en forma de espiral cada uno de los hilos que conforman el
tejido. Éste posibilita el entrecruzamiento de las tramas después de ha-
cer el pallay, diseño.
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Pankina. Aykata en UB. Es el cuarto palo del awa tila. Éste sirve para
envolver lo avanzado del tejido.

Ch’akura. Ch’akuna. Estaca. Ésta puede ser de fierro o de madera. Para
los tejidos grandes siempre se utilizan cuatro, y para tejidos pequeños a
veces uno. Aunque depende de la clase de telar que uno quiere emplear.
Si se teje en aykata, ‘telar vertical’ no se necesita ninguna estaca. Para
utilizar las estacas se tiene que saber las cualidades de cada una de ellas.

Según don Feliciano, en el tiempo de lluvias se utilizan las estacas
de madera, porque son consistentes, no resbalan. En cambio, las estacas
de fierro son utilizadas en la temporada seca, con la misma finalidad
que la anterior.

Tupu. Es una pita, puede ser de lana o de otro tipo de material, de 2
metros aproximadamente. Utilizan en el telado para hacer las medidas
que tendrán las prendas a tejerse.

P’itana.
Este instrumento antes era hecho de palo. Ahora ha sido reemplaza-

do por la aguja de arriero. Sirve para hacer el terminado del tejido. Con
este mismo nombre se conoce a los instrumentos que utilizan los varo-
nes para hacer el ch’ullu.

Anexos



El tejido andino en la educación quechua204

Anexo 4
Organización de las fotos

Foto 1: Chhapuy

Foto 2: Miniy
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Foto 4: Qaquy

Foto 3: Pallay
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Foto 6: Ruk’iy wichk’atay

Foto 5: Chhikllaray
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Foto 7: Ch’ukurqatay
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Anexo 5
Transcripción de una entrevista

(9) Justina Castro (duda). 38 años. Ururuma baja, 13 07 00. Cassette
Nro 3.Lado A+B.

Away yachaymanta

I. Imayanata qam awayta yachaqanki.
E. Awaytá.
I. Ah, pichu yachachisunki, qamllamantachu imayna yacharanki.
E. Ñuaqa gustullay yachani.
I. Imayna yacharanki, pitachu qhawaranki awaqta, imaynata.
E. Gustuypi awayta munani, chaymanta awasaq nispa gustuypi

estudiani awayta, chaymanta yachaniyá.
I. Hayk’a watayuq awayta qallariranki.
E. doceyuqchá.
I. Doceyuq eh.
E. Doce watayuq.
I. Chay qallarispa imata ruwaspa qallariranki, imata ruwaspa awayta

yacharanki, imata ruwaranki, ch’uspatachu, chunpitachu, imata
ruwaranki.

E. Chunpita.
I. Chunpiwanchu yacharanki awayta.
E. Chunpiman away yachani.
I. Kunan imakunata away yachanki.
E. Chunpita away yachani, llikllata, llikllaman salta away yachani,

camata awani, ch’uspata awani.
I. Lliwta awanki.
E. Um, costala awan.
I. Chay away yachanapaq imatataq astawan yachana, allin away

yachaq kanapaq, imakunata yachana.
E. Ñuqanchikllamantayá.
I. Puchkaytachu, k’antiyatachu...
E. Puchkana ñawpaqa karqa puchkana, chaymanta recien awanchikqa,

puchkasqamanta k’antina, tiñina...millmamanta, q’aytumanta, mana
kay lanamantachu awayku ah ñuqaykuqa.

I. Qam iskuylaman rirankichu.
E. Mana rinichu.
I. Qam niwaq mana iskuylaman yaykuspa manachu awayta yachawaq

kara.
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E. Iskuylaman yaykuspa mana chhikata awaytaqa munaymanchu
karqa...mana iskuylaman rispaqa kay awana ñuqaykuman
valiwaykuya ari, mana estudiotaqa...

I. Chay estudiaqkuna kunan manaña awapuyta munankuchu.
E. Manaña away munankuchu, ni puchkay yachankuchu, nitaq away

yachankuchu wakinqa.
I. Ichaqa mana chay liyiy yachay, qillqay yachay chay aswan

yachanaraqchu awanapaqqa, mana liyiy yachaqpas awallanku.
E. Mana liyiy yachaq astawan awanku, chay /awana/ estudianaman

pensanku kikillantaq awanaman ñuqayku pensayku, awana,
puchkana, chaywan ñuqayku kawsakuyku, chayta a la fuerza
awayman ñuqaykuqa churakuyku ah.

I. Chay awanaykipaq imata aswanta purichina (Termina lado A, pasa
a lado B)...makiykichu allinta pukllanan, ñawiykichu, umaykichu,
imawan awankichik.

E. Ñawi, tukuy imawan, maki awanapaq makiwan, sunquykumanta
uqarispa imaynata awayman pensanchikyá, sunqunchikmanta
pensanchik umanchikwan, pensanchik imaynata awayman kay
saltatapis imaynata awayman huk hinaman, tukuchiyman kay
saltata huk hinaman apayman nispa, umawan pensanchik ahinata
awasaq nispa, chay estudiospi imaynatachus pensanku eh,
estudianapaq, kikillantataq awanapaq ñuqayku pensayku ah.

I. Chay modakuna rikhurimun chay imaynata qamkuna
apamunkichik chay modata.

E. Rikullayku.
I. Rikullaspa.
E. um, rikuyku ñawillaykuwan rikuyku kikinta awayku rikuspa.
I. Maypi chayta rikumunkichik, feriakunapichu, fiestakunapichu.
E. Fiestakunapi, feriakunapi riyku chay fiestakunapi chay saltasta

rikuyku, kikinta awasunchik nispa, maypipis rikuyku kikinta, chayta
awasunchik nispa awaykuyá.

I. Kay awaykunari ima pachapis awakullanchu, icha manachu.
E. Awakullan.
I. Kusichu timpupas awallawaqchikchu.
E. Ah.
I. Chaykiy timpupis, paray timpupis.
E. Paray timpu, ch’akiu timpu, tukuy timpu awakullan, awanalla.
I. Awanalla eh.
E. Um, awanalla.
I. Qam chay awayta qallarinki huk p’unchay chay, tukuy p’unchaychu

awanki icha samankichu, hayk’a unay awanki huk p’unchaypi.
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E. Diaruta awani apurata tukuchanay rayku.
I. Manataqchu sayk’unki.
E. Mana.
I. Mana!, manachu wiqaw utikun, chaki utin, manachu.
E. Mana.
I. Yachasqañachu kanki, hinapuni.
E. Yachasqañayá.
I. Kay comunidadpi, kay ranchupi imanispa ninku mana away yachaq

warmikunata.
E. Mana away yachaakunataqa qhillamanta hap’inku...mana away

yachankuchu, qhilla warmi nispa qhawanku.
I. Chay mana away yachaqkuna manachu facilta qharita tarinku, wakin

niwanku allin awaqta qharikuna maskanku nispa, chhaynachu.
E. Ahina ñawpaqqa karqrna, allin awaqkunata allin lliklla q’ipirikunku

awaspa eh, chayta qawanku ah, askhata awanku, askha llikllata
awanku, hukta hukta q’ipirinku, fiestaman rinku, feriasman
rinku,kay domingo diyas llallaguaman rinku chaypi q’ipirispa rinku
chayta qhawanku ah.

I. Chay askha llikllayuq kaptinqa allin awaq.
E. Ah, sumaq q’aritata awanku wakinqa eh, sumaqsituta wakin awan,

wakin mana, chaykunata qhawanku, kunan timpu nicha, huk hinaña
timpuqa kunanqa,mana igualchu.

I. Qam kunan imaniwaqtaq, wawaykipaq, paypaq allinchu kanman
away yachanan, estudioman rinan, iskaynin ruwanan allinchu
kanman icha estudiollamanchu  rinan wawayki .

E. Estudianmantaq, away yachanman, puchkay yachanman,chay im-
portante ya.

I. Chay warmi completo kanman.
E. Um, chay warmi completo, kunan mana estudianallaman pay

pensanqa, kay awayta puchkayta mana yachanqachu chayqa
maypipis mana ari. Kunan away yachanapuni importante,
estudianapis importantitaq, hastawan mejor estudiana importante,
mana kay naqa awanaqa mana chika importantitaqchu ari, huk
partepi pero iskaynin yachawan nin ari, maypipis awasunman,
campoman rispapis awana importantipunitaq, yachachinayki
niwanman ñuqata, ima rayku mana yachachinkichu nispacha
niwanman kay hina campospi tiyayku ñuqaykuqa eh, llaqtallapi
tiyaykuman, mana campopiwan tiyaykuman chayqa allin kanman
mana yachananpis importantichu kanman ah.

I. Chay paymantapuni kanan chay, yachayta munanqa chayqa
yachanman.



211

E. Ari, ñuqa yachananta munani, awaytapis, puchkaytapis yachanman,
yachachiyman nini, mana munanchu yachayta.

I. Paymantapuni eh.
E. Ah, ah imapaq chay awanapis, puchkanapis hirruqa nin.
I. Kunan chay qamkuna awankichik, llikllata, punchuta, ch’uspata,

chaykunata kaqllatachu awakun icha wakchu, wak hinatachu
awakun lliklla, wak hinatachu  awakun chunpi icha kaqllachu.

E. Kikillan kay lliklla, kay punchus kikillan awakun ah.
I. Chunpirí.
E. Chunpiqa huk hina awakun.
I. Chunpillachu huk hinata awakun
E. Ah, chunpi huk hina, ch’uspapis kikillantaq awakun huch’uycitu

chaylla.
I. Qam imaynakunapi awayta yachanki, wakin ninku khayna pampa

away..., wakin ninku aykatapi ninku, wakin ninku chay watakuspa,
wiqawman watakuspa awanku ninku, maynakunata awayta
yachanki icha yachanki lliwtachu.

E. Chay aykatapi mana away yachanichu ñuqaqa.
I. Chay pampallapi awanki.
E. Kay pampallapipuni awani, rikhuni pero awaqta, imayanachus fa-

cilito ahinallataq pampapi hina awakun.
I. Qam yachankichu, ima rayku aswan kunan kay cholita ninku,

sipaskuna aswanta awanku,ñuqa rikumuni paykunallata awaqta,
mana wak kuraq warmikunata rikunichu, imarayku astawan
awanku chay sipaskuna.

E. Chaykunaqa fiestasman rinku, fiestasman rinku, dominguspi
llallaguaman rinku, chaykunasman q’ipirispa rinapaq chay cholitas
awanku ah, chaykunapaq munanku necitanku paykuna, kay mayo-
res señorasqa manañaya, huk llikllamanpis q’ipirikuspa
purikullankuyá.

I. Paykunaqa aswan awanku khayna imapis wasipi mana kanchu chay
cama chaykunata.

E. Ari, cama astawan necitakun nispa, alojakuqpis wakladusmanta
hamun familiaspis chaykunaspaq  alojanapaq cama astawan
importakun nispa camasllata awanku ah. Kay cholitas llikllastapuni
necitanku paykunaqa, chayqa chayta awanku q’ipirikunankupaq.

I. Chay ñawpaq karan manachu uyariranki, allin awana kanapaq
aswan mañakuq kana namanta huk dios hina kan wak napi huk
llaqtapi chay na k’uychi, chaymanta mañakunku allin awana
kanankupaq nispa ninku, kaypi manachu ima chhaynata
ruwankichik, pimanpis mañakunkichik allin awana kanapaq.
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E. Mana mañakuykuchu.
I. Ch’allana hina, chhaynakunata ruwanku.
E. Wakin hina awa telachkaspa...ñuqaykupis yuyariyku pero kay

maypipis tiyan awaqkunaqa chay makita haywamuwasunchik
nispa, kukata akulliy yachanku, akulliy yachayku ñuqaykupis.

I. Pipaq chayta akullinkichik.
E. Chay vela k’anchakuna mamitas tiyan kay karu llaqtaspi  tiyan

chaykunas santus tiyan ah, chay santus chayman k’anchakuna
velatapis chay sumaq awanapaq, haywamuwanchik nin nispa, kukata
akulliy yachayku ahina awa telachkaspa, apura tukuchasunchik nispa,
wakin ahina naspaqa ratu awata tukuchanchik nispa ninku.

I. Wakin yachanku ima p’unchaymi telana chaykunatapis nin.
E. Ari.
I. Mana chayqa awayta atikunmanchu nispa ninku, wakin ninku qhilla

p’unchay nispa wakinkuna.
E. Ari.
I. Chaykuna yachana, chaykunatapis yachankichiktaqchu.
E. Ari, ari, Chay huk ahina kaysitumanta maki tiyan, kaycitumanta

wich’uña uqarisqa vendina, chay kallawayas nin, chaykuna
kallawayas apaykachan vendinata, chayta rantikuna nin, chayta hina
kay awa ukhuman churaykuspa awana ninku, chaykuna sumaq
awanku ninku,no se imaynachu mana chayta apaykachaqchu kani.

I. Uyarillanki.
E. Uyarillani.




