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ORIENTACIONES DEL ISKAY YACHAY

El caracter incremental del sistema educativo estatal: El
acto de educar como “minka” de saberes.

Para realidades como la peruana, y en particular en programas que
asumen la diversidad cultural y biolégica como niicleos de su quehacer
se requiere de nuevos enfoques basados, a juicio nuestro, en el respeto
a la diversidad cultural. Este es el caso de proyectos interculturales
educativos. Un concepto que se dirige hacia una comprensién diferente
de la participacién del Estado en situaciones de pluralidad cultural
como el caso andino es el de “incremental”, una extensién de la nocién
econdémica de “costo incremental” promovido por el Fondo Mundial
del Medio Ambiente.

Un proyecto incremental se define como una accién externa destinada
a poner a disposicion de las comunidades campesinas medios que le
permitan vigorizar y dinamizar actividades que vienen realizando sin
alterar la naturaleza de las mismas. El resultado deseado es una
recreacion renovada y ampliada de las actividades, de modo que los
beneficios resultan en productos de clara utilidad local y global en el
mantenimiento de la diversidad cultural y biolégica del planeta. En
este sentido la accién externa agrega, incrementa, (“yapar, minkar” se
dirfa en quechua), insumos, medios de trabajo, conocimientos, practicas
y servicios de naturaleza conocidas como innovaciones a su tradicién
(conocimiento cientifico y lecto-escritura, por ejemplo) en orden a
superar limitaciones o restricciones que tiene ésta en la realizacién de
una actividad. Ishizawa define un proyecto incremental como uno
que:

Busca no sus propios objetivos sino que pone a disposicién
de los propios ejecutores medios para ampliar y/o
profundizar actividades que vienen ya realizando... el foco

5



Orientaciones del Iskay yachay y Paya yatiwi.

de la atencién muda de las carencias y debilidades de los
pueblos y comunidades, a sus fortalezas en el contexto
global, en particular, a sus saberes respecto, por ejemplo, al
mantenimiento del equilibrio ecolégico en sus relaciones
con la naturaleza, o mas especificamente, a la conservacién
de la biodiversidad... este cambio de foco implica la
consideracién de las comunidades no como desvalidas,
carentes, atrasadas e ignorantes, sino como portadoras de
una sabiduria con la cual es posible el bienestar para todos”.
(Ishizawa, 2003: 16 y ss.*)

De este modo, lo que suma e incrementa la accién externa son mayores
cuotas de autonomia de la comunidad a fin de que la accién externa
no genere dependencias y discontinuidades en la realizacién de sus
actividades, sino més bien regularidad y sostenibilidad. De lo que se
trata es de alimentar y afirmar las actividades que ejecutan las
comunidades, como de integrar otras que estimulen la comprensién
de la diversidad cultural guardando un equilibrio entre autonomia e
interdependencia. La autonomia no tiene que ver con autarquia ni
aislamiento. La autonomia estriba en que las decisiones que tome una
comunidad y que afecten su vida se realizan en el seno de la propia
comunidad y no fuera de ella.

Un proyecto incremental en educacién esté basado en primer lugar en
la autoridad y experticia de los campesinos respecto de sus saberes.
La escuela agrega y vigoriza esta sabiduria con la reflexién de temas
asociados a la ciencia y a la lecto-escritura que aportan a la sabiduria
existente abriéndoles la comprensién de un mundo culturalmente
diverso. Las decisiones sobre los énfasis de las actividades a realizar
con el proyecto lo decide la comunidad con el acompanamiento de
los docentes.

Una accién con los docentes en orden a incorporar el saber local en la
escuela, no es sino hacer realidad la diversificacién curricular que se

t1shizawa, J. Criar diversidad en los Andes del Per(. Los desafios globales. PRATEC. Kaysay
Mama. Madre Semilla No.3. Lima, 2003.
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establece como objetivo educativo. El resultado no sélo mejora la
calidad de la ensefianza escolar al establecer en la escuela un espacio
de didlogo intercultural, sino que la accién tiende a incrementar la
cultura educativa de la comunidad afirmando y ensanchando la
diversidad del pafs.

El énfasis en un proyecto incremental se halla en el fortalecimiento de
la cultura educativa de la comunidad y en particular en la chacra que
es la hebra matriz que teje la aproximacién conceptual en el iskay
vachay. La agricultura se constituye de este modo en el centro y eje
articulador de las acciones educativas. Chacra es todo lugar donde
crio y soy criado, sea un campo de cultivo, una cancha ganadera, una
actividad de elaboracién de cerdmica, o una actividad festiva. En efecto,
la agricultura es la base sobre la que se articulan las artes sanas, el
lenguaje, la vida ceremonial y la crianza de la diversidad cultural.

En esta nueva perspectiva, el docente se convierte en un acompanante
de la crianza de la diversidad cultural; minka con su conocimiento de
la modernidad la cultura educativa de la comunidad. El acompanar,
el “minkar” supone cuando menos la presencia de dos personas que
interactian. Esto es lo que sucede de modo natural en una comunidad
campesina. La reciprocidad, el compartir, el recordar, el comer el pan
juntos —del que se origina la palabra acompanamiento-, se expresan
en el ayni y la minka, palabras quechuas que expresan la realizacién
de actividades de modo compartido, como un tejido comunitario urdido
por una colectividad en la que sus integrantes se acompanan
mutuamente.

La diversificaciéon curricular en el contexto educativo deviene asi en
una “minka de saberes” donde nifios y nifias, campesinos y campesinos
y docentes cooperan para criar la chacra de la vida. Como hemos
manifestado en capitulos anteriores la arena de las intervenciones
campesinas se expresa en los programas asociados al aprendizaje de
los oficios campesinos, es desde alli que ellos y ellas minkan al programa
educativo de la comunidad. Se espera de la escuela el ayni con la
lecto-escritura.
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Si bien el acompanamiento, el ayni y la minka son visibles en el &mbito
de las relaciones en una comunidad donde la vivencia es de pares que
comparten similares préacticas, costumbres y visiones del mundo, la
pregunta es: ¢qué implica para un docente acompanar a comunidades
andinas y amazdnicas? Cémo resuelve la aparente o real diferencia
entre el conocimiento y la cosmovisién moderna que ha aprendido y
muchas veces asumido como jeréarquicamente superior, y la
cosmovisién del comunero. Estas preguntas colocan al docente en lo
que se llama la “zona de contacto” (Giesecke, 2002?), el area fisica y
cultural en que se relaciona el docente con la comunidad, y donde los
procesos de descolonizacién y afirmacién cultural se desarrollan. Asumir
el caracter incremental de su intervencién estd asociado a dos
consideraciones:

Primero, reconocer que los docentes no hemos sido preparados para
acompanar, para participar en condiciones equivalentes con pueblos
que participan de otras concepciones del mundo. Nuestro rol es el de
conocer una realidad para cambiarla, este es el papel de las profesiones.
Elinstrumento privilegiado es la planificacién cuyo valor estriba en ser
una herramienta util para transformar las condiciones locales y superar
estados de carencia definidos como pobreza.

La planificacién, en particular la del desarrollo no admite didlogo entre
cosmovisiones en la busqueda de un bienestar culturalmente definido.
Las concepciones locales son invisibilizadas cuando no apreciadas
como signos de atraso y rémora en la implementacién de la
modernidad. El esquema: planificador-planificado sigue atin presente
en proyectos educativos denominados participativos v en estas
condiciones acompanar hace sentir inttiles y poco eficaces a los
docentes, quienes buscamos por cualquier medio ser protagonistas.

En segundo lugar, recordar a quienes hemos sido preparados para el
cambio que la experiencia del desarrollo —como empresa montada
por Truman en Enero de 1949- resulta a estas alturas no sélo insuficiente

2 Giesecke, A. “Examen de gestion del Proyecto Conservacion in situ de plantas cultivadas y
sus parientes silvestres y propuestas. Informe de asesoria. Proyecto In Situ. Lima, 2002.
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sino contraproducente en contextos como el andino de gran diversidad
cultural. La exclusién social, la marginacién cultural, y la crisis ecolégica,
no pueden quedar libradas de una evaluaciéon de la agenda de 50
anos de desarrollo.

El acompanamiento en estas circunstancias no es ajeno al compromiso
cultural del docente, sea en una u otra “esquina” cultural. Para algunos,
esta tarea no los fatigaré porque lo hacen en el &mbito solidario de la
comunidad y desde su origen comunero. Lo que hace es volver al
camino de su etnia para recordar y promover el recuerdo ancestral, lo
que Chambi llama “reetnificacién” (Chambi, 2001: 1813). Para otros
se trata de aprender a ver, a mirar, a palpar y a sentir la comunidad,
aunque no sea originario de ella. En cualquier caso se trata de un
aprendizaje mutuo, de un encuentro intercultural donde campesinos y
docentes ensefnan y aprenden a criar diversidad. Fertilizacién mutua
implica, empero, pericia de ambos lados.

Una critica al docente es que ensefia contenidos de los que no tiene la
experticia, ensena geografia sin ser gedgrafo, y lengua sin ser lingtiista,
historia sin ser historiador y ciencias sin ser cientifico. De este modo la
posibilidad de minkar saberes no llega a ser un objetivo que pueda ser
cumplido, pues el campesino sabe sus artes, pero el docente en la
mayoria de los casos no, porque se limita a reproducir o copiar un
saber producido por otros. Esta realidad cuestiona el ejercicio de la
docencia cuando menos para la mayoria de los profesores, en especial
en escuelas rurales unidocentes, pues en otras que tienen més de un
docente cabria la posibilidad de una distribucién semejante a la de la
secundaria, donde el supuesto es que cada cual ensena lo que sabe.
Si no se supera esta situacion, el caracter incremental del acto educativo
estatal puede ser méas un punto de llegada que de partida porque
requerira la preparacién especializada de quien quiere ensefiar una
materia, v eso toma su tiempo. De no ser esto posible, la minka
intercultural puede ser una quimera maés del actual sistema educativo.

# Chambi, N. “Experiencia institucional sobre la afirmacion cultural andina”. En: Cosmovision
Indigena y Biodiversidad en América Latina. COMPAS-AGRUCO. Cochabamba. Bolivia, 2001.
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1. Docentes como mediadores culturales.

Si bien el sistema educativo se preparé para la demanda
modernizadora, para esta nueva solicitud —la del iskay yachay- no
pareciera estar constituida. Los docentes no han recibido la preparacion
vy muchos no poseen la actitud adecuada para estimular la diversidad
cultural en el aula.

Durante todo el proceso de creacién de escuelas rurales andina, al
igual que los comuneros, y quién sabe atiin més que ellos, los docentes
estaban poco interesados en programas interculturales. Siendo el rol
de la escuela la modernizacién de la comunidad con la ciencia vy la
técnica como contenidos privilegiados, consideraban que su papel no
podia ser otro que el de promotores del espiritu moderno. Es frase
comun escuchar a los docentes referirse asi del saber local:

Los ninos deben cambiar. Deben ser modernos. Ya no deben
ser pobres, atrasados e ignorantes como sus padres. Pero
ellos siguen con sus creencias antiguas que hacen sus padres
¢para qué sirve eso?, o acaso quieren ser como sus padres,
unos campesinos pobres al continuar recordando y usando
sus viejas costumbres (Arohuillca, 2005%).

Los propios programas de educacién intercultural bilingtie, en general
fueron mas bilingties que interculturales, se utiliz6 la lengua vernéacula
para trasmitir contenidos modernos sin el contrapeso debido en
contenidos locales que animasen a la poblacién estudiantil a conversar
sobre sus saberes dentro de la visién del mundo en la que hallan sentido.
El objetivo ultimo de la escuela fue siempre el de la asimilacién cultural,
pues las imégenes y los contenidos de los textos resaltan la vida buena
de la ciudad, aunque sean descritos en quechua o aymara.

Sélo recientemente algunos equipos locales de docentes de escuelas
rurales bilingties, empiezan a cuestionar su rol como colonizadores de

* Arohuillca, José Orlando. “La Escuela y los saberes de Crianza en la Agricultura Campesina
en Anccaraylla .(3680 m.s.n.m) Andahuaylas. Per(”. Proyecto de Tesis, borrador. Maestria en
Biodiversidad y Agricultura Campesina Andino Amazonica. PRATEC. UNAS. Lima. 2005. Man.
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su propia cultura, la mayoria de ellos y ellas siguen atados al paradigma
de la modernidad como es evidente en esta cita de una docente
ancashina:

La cultura andina no es lo importante, nosotros estamos
acéa para colaborar a través de una educacién adecuada
para que logren el progreso, aprendan cosas para que les
sirva méas adelante en la ciudad y salgan de la extrema
pobreza en que estan inmersos, la cultura andina es atraso
(Costilla, 2005)°.

Es poco probable, en este sentido, que el cambio hacia una escuela
amable con el saber local pueda venir de esta corporacién, sin embargo
su presencia y sensibilidad para la escucha de la voz comunera es
todavia de gran importancia; para la comunidad, los docentes, como
dijimos, son parte del sistema de autoridades y lo seguirdn siendo
mientras los comuneros no descubran o aprecien formas de aprender
diferentes a las que ensena la escuela. Esta autoridad requiere no sélo
ser evaluada, como hace la politica estatal con ellos, sino revaluada,
tanto en su papel como autoridad en la comunidad, como en aquello
que se llama estima propia.

Para los docentes, el ejercicio de acompanar los esfuerzos de las
comunidades para vigorizar la oralidad y ensenar a través de la escritura
la ciencia y la tecnologia modernas, requiere de una emocién y
preparacién diferente a la recibida en institutos de formacién docente.
Una iniciativa educativa orientada hacia la diversidad cultural sera
sostenible si entre otros aspectos, existen nicleos de docentes que
cultiven la diversidad en la escuela. El afecto por la diversidad cultural
no es producto ni deriva de un decreto, que los hay, sino de un espiritu
amable y respetuoso con la comunidad.

® Costilla, Karina. “La invisibilidad de la diversidad agricola y del saber local en la escuela rural
en Vicos. Ancash. Per(”. Proyecto de Tesis, borrador. Maestria en Biodiversidad y Agricultura
Campesina Andino Amazdnica. PRATEC. UNAS. Lima. 2005. Man.
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Esta afabilidad del docente requiere ser criada y estimulada,
promoviendo su descolonizacién de cualquier proyecto homogenizador
que limite su apertura hacia la heterogeneidad de saberes, al tiempo
que lo afirme en una cultura de referencia. Este ntcleo de mediadores
culturales garantizard, independientemente del lugar de trabajo del
docente, el mantenimiento de la concepcién de la diversidad cultural
en las escuelas de la regién, y serén capaces, como dice Garcia Marquez
de “poner el pais al alcance de los nifos”.

Por mediacién cultural entendemos la crianza, cultivo, conocimiento y
empatia del docente con la diversidad cultural existente en su regién y
en el pais. Esto implica respeto por las visiones plurales que pueblos
diferentes tienen de la realidad. Cada cultura percibe y concibe el
mundo a su propia manera. Si bien existen invariantes humanas, los
rasgos que nos distinguen de otras especies, sostenemos que no existe
un universal cultural® . Lo que tenemos en el planeta es diversidad que
hay que respetar, conservar y fortalecer.

La diversidad nunca ha sido un problema para la vida porque le es
inherente, pero si para el poder porque se hace dificil su manejo. Se
trata de que el docente promueva en el aula y en similar plano de
equivalencia, las tradiciones cognoscitivas asociadas a la ciencia y la
técnica, asi como —para el caso nuestro- los saberes andino amazdnicos.
Una escuela que vive en un pais pluricultural esta obligada a integrar y
colocar en la vida de la ninez la diversidad cultural que nos es propia,
de modo que la cultura oral que se halla en la raiz de la tradicién
peruana no sea relegada por la textualidad moderna, sino encuentre
en ésta continuidad v fortaleza.

En la situacién cultural peruana caracterizada por el menosprecio del
saber andino-amazénico, ser mediador cultural implica a nuestro juicio,

® Como dice Esteva: “Este rechazo radical de los universalismos, sin embargo, no implica
rendirse a la riesgosa aventura del relativismo cultural, que habitualmente conduce al
fundamentalismo y la confrontacion. Basta asumir con entereza y osadia la relatividad cultural:
el hecho de que ninguna persona o cultura puede asumir y resumir la totalidad de la experiencia
humana; de que no hay una o varias verdades (la verdad es inconmensurable); de que la tnica
actitud legitima, coherente y sensata ante la pluralidad real del mundo es el pluralismo radical.”
(Esteva, G. “Celebracion al Zapatismo”. Oaxaca. México. Man. Enero 2004).
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dos procesos simultaneos: la descolonizacién y la afirmacién cultural.
La descolonizacién cobra relevancia si se asume como docente el
caracter colonizador de la educacién recibida a lo largo del proceso de
formacién profesional. Uno de los mayores efectos de este proceso es
el olvido y descrédito de la tradicién. La vida andina vigente ha sido
relegada al &mbito de las supersticiones, y sus excelencias a un pasado
remoto que la historia ensefia, siendo la tradicién cognoscitiva moderna
el tnico conocimiento vélido. En estas condiciones no puede existir
mediacién cultural, porque ésta sélo es posible entre equivalentes, entre
personas que independientemente de su opcién cultural se acompanan
en la vivencia de un bienestar ecolégica y socialmente sensato.

Poner en cuestién la tradicién cientifica como la tGinica valida supone
del docente su desprofesionalizacién, suspender el caracter de
superioridad de la formacién recibida y abrirse a una actitud de
aprendizaje de la tradicién que cria la diversidad. De este modo, la
idea de escasez y vacio cognoscitivo en la comunidad que legitima el
surgimiento de la educacién como necesidad cambia por una de
aprendizaje mutuo.

La afirmacién cultural supone también el afincamiento del docente en
una cultura determinada, sea en la andina, la amazdnica, la moderna
o cualquier otra tradicién. Mediar no significa estar al medio de las
tradiciones y hacer de arbitro entre dos o mas de ellas, sino afirmarse
en una para desde alli criar y dejarse criar por las otras,
independientemente que el aula sea un mosaico pluricultural sin el
predominio de una cultura sobre otra, 0 como en el caso rural andino-
amazénico nuestro, de una biculturalidad no equivalente. Esto supone
un acercamiento y conocimiento basico de las tradiciones que estan
en juego en el aula y comprender cuando se esté en una y cuando en
otra, sin tratar de acomodar una tradicién dentro de otra.

La mediacién no es una nocién nueva para el docente, pues sea cual
fuere su modo de entenderla, el razonamiento discursivo que promueve
en el aula esta en la base del curriculo que desarrolla, siendo su tarea
mediadora estimular en los estudiantes la transformacién de la vivencia
en pensamiento y discurso abstracto. Se puede decir que el docente

13
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por definicién es un mediador. En la situacién escolar usual, la opcion
cultural del docente permanece oculta y no se sabe cudl es su inclinacién
cultural, atin si habla quechua, aymara u otra lengua o lenguas, pues
la mediacién en el sentido lato del término supone neutralidad, “estar
al medio’, ser una suerte de correa de transmisién no comprometida
con polo alguno.

Esta situacién trasladada al plano de la educacién intercultural no ha
ayudado al didlogo cultural en el aula. En escuelas bilinglies de auditorio
vernaculo, el papel usual del docente no siempre ha sido la crianza de
la diversidad, pues ha enfatizado su rol como mediador lingtiistico,
homologando una palabra del castellano moderno dentro de la
estructura lingtiistica de los idiomas nativos y viceversa. Mediaba entre
una lengua v otra, conduciendo al estudiante desde la comprensién
de un concepto en su lengua nativa tomada como saber previo hacia
otro equivalente en la lengua segunda.

Una visién y opcién intercultural educativa precisa del docente una
actitud diferente, implica, salirse de los marcos de una supuesta
neutralidad valorativa hacia las tradiciones y afirmarse en aquella en
que se siente mas cémodo, para desde alli criar la diversidad. En realidad
el docente nunca ha sido culturalmente neutral pues ha sido formado
para establecer el predominio de la cultura occidental moderna, atin si
su comprensién como devaluador de las tradiciones andinas no fuese
conciente.

Pero atn suponiendo que algunos docentes rurales sean concientes
de este fenémeno, existen, segiin nuestra experiencia, dos pre-requisitos
a superar en su formacién como mediador: un conocimiento bésico
de la ciencia y la técnica modernas, v la elaboracién de un discurso de
la tradicién andina local. Ambas tienen, en nuestro medio, dificultades
en ser plasmadas. Para lo primero el problema estriba en el escaso
desarrollo cientifico habido en nuestro medio, porque entre otras
cuestiones no existe una comunidad cientifica dindmica que la haga
posible. Esta situacién dificulta la formacién académica adecuada y
una actitud critica respecto del pensamiento moderno. Las escasas
inquietudes por la ciencia no llegan a filtrarse en los institutos de

14
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formacién docente y por tanto lo que hacemos es repetir lo aprendido
y no siempre de manera critica. Para lo segundo, es decir sobre la
tradicién andina v amazonica, el conocimiento recibido es sesgado y
poco profundo. Los pueblos andinos son percibidos como atravesando
un estadio cultural inferior respecto de la civilizacién moderna. La
nocién de pobreza y subdesarrollo limitan una visién positiva de la
realidad campesina andina actual y de su cosmovisién. Lo rescatable
de lo andino, cuando existe una actitud de aprecio, se remite a la
historia incaica reparandose solo en los problemas de la vida andina
actual.

Avanzar en la comprensién de ambas tradiciones es un reto, pues
mientras la primera pide un anclaje en la academia, lo segundo solicita
la vivencia, la capacidad de sentir y vivir el modo de vida de una
comunidad; pero también, y en el caso del docente, hacer de su vivencia
comunitaria un discurso compartible y equivalente a cualquier otra
tradicién. Este dltimo aspecto tiene también sus trampas, pues la
vivencia cuando es llevada al concepto pierde su soltura, plasticidad y
circunstancialidad propiciando discursos universalizantes. La
elaboracién discursiva es ttil sélo para hacer el contraste entre la
tradicién andina y moderna, pero sélo para ésta circunstancia. De
este modo la mediacién cultural es una préactica cotidiana, complicada
e inacabada como la vivencia de la diversidad cultural, y parece ser
maés un punto de llegada que de partida.

Pero cualquiera sea el resultado el proceso de la conversacién
intercultural se espera el afincamiento del docente en una tradicién
determinada, pues la mediacién cultural no es estar a caballo entre
dos culturas. El didlogo v la incorporacién de elementos de una cultura
en otra sélo son factibles desde una de ellas, es desde una posicién
culturalmente asumida que es posible la convivencia, el compartir el
pan juntos para criar una vida plena de diversidad.

15
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2. El calendario agrofestivo o muyuy wata.

Uno de los aspectos cruciales de la relacién entre saber local y
conocimiento cientifico tiene que ver con la capacidad del docente
para incorporar el saber local en el curriculo. Una herramienta usada y
difundida en estos tltimos anos es el conocimiento de la ciclicidad del
mundo andino y amazdnico que se expresa en lo que genéricamente
se conoce como calendario. Su conocimiento permite engarzar
respetuosamente el saber local en la escuela y establecer cuando y en
qué lugar dicho saber debe ser recreado. Para ello es importante conocer
el modo como los indigenas v campesinos organizan el tiempo para
realizar sus actividades agropastoriles o agrosilvicolas.

El calendario no es una simple divisién del tiempo en periodos, en
realidad el mismo concepto de calendario nos puede conducir a
equivocos. Por eso los quechuas hablan de “muyuy wata” como
queriéndonos indicar el recorrido ciclico del pacha en un wata o ano,
pues el pacha o mundo en que vivimos es vivo y camina (purinchico)
en ciertas ocasiones de modo errante (Carrillo, et. al. 2002:189), y en
este transitar atraviesa por diversidad de escenarios, estaciones, lugares,
en un wata o ano marcado por el camino del sol, de las estrellas, de la
luna.

El pacha es una persona que tiene un caminar que va cambiando
conforme transcurre por su camino liderado por el sol que también
cambia, cada cambio da lugar a una estacién particular, y asi puede
tener la forma de “tiempo seco’ como de “tiempo lluvioso’. Estos
cambios son irregulares en su aparicién, su duracién, y lugar donde se
manifiestan y no son semejantes entre un wata y otro. Cada wata tiene
una personalidad particular, lo mismo que el transito de la estacién
lluviosa a la célida en un wata es diferente al que lo precede. Pareceria
que la vivencia del pacha es que al hacer muyuy camina por escenarios
imprevistos, como si la persona-tiempo al hacer muyuy se trasladase a
estaciones inadvertidas e inesperadas.

Las modificaciones en la chacra —por ejemplo la siembra de variedades
diferentes de papa en dos afios consecutivos- obedecen a estas
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diferencias y pueden ser hasta imprevistas porque estan fuertemente
asociadas a los ciclos climéticos que son muy cambiantes. En este
sentido, el tiempo campesino sigue también la ciclicidad irregular vy
por ratos el misterioso camino del clima. De alli que la planificaciéon
tenga poco sentido, pues la naturaleza de la actividad requiere de una
actitud flexible y abierta al constante reajuste (Camino, et. al, 1985:190).

El cultivo de la diversidad agricola supone que las familias campesinas
estan cultivando simultdneamente varios cultivos. Cada cultivo tiene
su tiempo compuesto de situaciones eslabonadas entre si, como una
sucesién seriada v ciclica de aconteceres (preparacién del terreno,
siembra, aporque, recultivo, cosecha, almacenamiento, etc.). Estas
actividades estan a su vez eslabonadas de modo contemporéaneo con
sucesiones seriadas de otros cultivos. Es decir, que varios ciclos agricolas
suceden al mismo tiempo: el de la papa, de la oca, la mashua, el trigo,
el maiz, las habas, etc; si agregamos a ello el pastoreo, el tejido, la
recolecciéon y las migraciones, la diversidad de actividades
contemporaneas es tan alta que requiere un grado de coordinacién
impresionante por la comunidad humana. El tiempo es vivenciado en
términos de una conversacién cuidadosa entre humanos, deidades y
naturaleza en un lugar y circunstancia especifico.

Cada ciclo agricola, que tiene ademaés su duracién o vida propia,
requiere una crianza particular que tiene que estar enlazada con la de
otros ciclos. La capacidad de criar esta multiplicidad implica la
solidaridad criadora del ayllu, pues ésta no puede ser hecha a
satisfaccién por un campesino por méas habil y trabajador que fuese.
Una organicidad particular y elaborada se impone. En Andahuaylas,
por ejemplo, cuando se esté en la época de marcacién de ganado, en
similar circunstancia se realiza la preparacién de terrenos para la siembra
temprana, la recoleccién de plantas silvestres y se celebran las fiestas
de Cuaresma y Pascua (PEBIACH, 2002). Las actividades de crianza
no son sélo de un cultivo sino que afectan al complejo de cultivos, de
alli que el ayni sea consustancial a la agricultura ritual del ayllu.

Estos ciclos diversos y simultdneos coordinados cotidianamente tienen
sus enlaces y puntos de encuentro en eventos astronémicos y
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festividades rituales de caracter agrocéntrico que marcan la finalizaciéon
de algunos ciclos, al tiempo que anuncian el comienzo de otros que
forman parte del tejido ciclico del wata muyuy (transcurrir del tiempo
ciclico durante un ano. Arratia, 2001:74). Valladolid indica para la
comunidad de Qasangay que:

Con respecto al calendario religioso en la comunidad de
Qasangay se observa que las fechas de sus fiestas rituales de
origen andino como Todos los Santos o dia de los difuntos en
Noviembre, Carnavales en Febrero, y Fiesta de Las Cruces en
Mayo coinciden con la salida, culminacién y puesta de la
constelacién chacarera de la Chacata o Cruz Andina. La fiesta
de la Patrona de la comunidad, Mamacha del Carmen y la
fiesta de Santa Rosa se realizan en el periodo de descanso de
la Pachamama, en el mes de Agosto y Julio respectivamente,
mes donde se hacen los “pagos” a los Taita Huamanis o Apus
(Valladolid, J, s/f: 13).

La fiesta y el rito enlazan, celebran y comprometen la reanudacién
recreada de la vida. De alli que Arratia y Sanchez digan:

El tiempo en las comunidades campesinas andinas es una
nocién mas cualitativa que cuantitativa. Cada unidad de
tiempo, cada bloque es indivisible y en yuxtaposicién con el
otro. Unidades de tiempo no son exclusivamente unidades de
medicién, sino son unidades de ritmo e intensidad... una
jornada es una faena agricola que puede durar 8 6 16 horas,
dependiendo de muchos aspectos. (Arratia y Sdnchez,
1998:13)

Es comin escuchar que existen “tiempos” prolongados asociados al
eslabonamiento de varios watas (wata en quechua significa afio o ciclo,
pero también amarrar, eslabonar, anudar) o maras (afo en aymara).
Son watas o maras de duracién diferente que solicitan una actitud
flexible del humano, pues las actividades se contraen o dilatan en
sintonfa con el ciclo agroclimatico. Existen maras de granos, como
también de tubérculos, de los propios parientes silvestres, periodos
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largos de sequias, de inundaciones, etc. Estos maras agrupan varios
ciclos agropecuarios anuales constituyendo “multimaras” liderados por
un cultivo que ejerce la autoridad en el largo plazo.

Cada ciclo tiene un cultivo de cargo que es la autoridad durante un
periodo, pero también puede no necesariamente ser un cultivo. En
Conima, Puno, cuando deja el cargo la papa, el liderazgo lo puede
hacer la cebada o el ispi (pecesillo del Lago Titicaca). Los ciclos de
largo plazo contienen ciclos de duracién variable que se eslabonan
entre si. El ciclo de siembras y cosechas en la Amazonia, por ejemplo,
esta vinculado al tiempo de regeneracién de la purma o bosque
secundario que es muy variable y puede durar hasta 20 anos, lapso
que es continuado por un periodo chacarero.

La crianza chacarera sigue la consideracién de estos tiempos. Desde
la perspectiva campesina si es afo de tubérculos, ese ano habra un
alto grado de diversidad en tubérculos, lo mismo si es época de granos.
No existe un tiempo promedio para toda la diversidad. La crianza se
expresa en turnos, si en un afio le toca a las papas, mafiana puede ser
a los granos. Pero cualquiera fuese el turno, la crianza siempre es de la
diversidad, y exige del criador y del ayllu un esfuerzo y dedicacién a su
conservacion.

Las personas, sean éstas humanas, naturales o sagradas, caminan y
elaboran sus propios compases que se traducen en acontecimientos
ritmicos asociados a la realizaciéon de actividades. En estos
acontecimientos, las semillas o cualquier forma de vida pueden cambiar
v hasta aparecer nuevas variedades que no brotan inexorablemente
todos los ciclos ni lo hacen de igual manera, sino que dependen de las
actividades criadoras de las familias campesinas. Los watas, en este
sentido, siempre son novedosos y regeneradores de vida.

Elaborar a manera de un calendario el muyuy wata campesino es de
gran utilidad para los técnicos de campo, les permite conocer la
agricultura ritual andina y es un modo préctico de integrar y sintonizar
sus actividades de acompanamiento al ritmo del ciclo agrofestivo de
las comunidades. Tenerlo deviene en una guia Util para ordenar las
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actividades de su institucién. Arturo Cutipa (2006) nos brinda las
siguientes razones del por qué elaborarlo:

Ayuda a entender el lazo familiar entre humanos, naturaleza y
deidades.

Nos permite apreciar una gran cantidad de sabidurias
campesinas.

Orienta nuestra conducta en las labores de acompanamiento.
Permite entender el momento propicio de realizar una actividad.

Ayuda en la comprensién de la realidad local desde la
perspectiva campesina, ver potencialidades donde otros ven
problemas.

Nos motiva en la vigorizacién de nuestra cultura, recuperando
los centros ceremoniales, experiencias ancestrales, celebraciones
sagradas, idioma, musica, danzas, la organicidad, medicina
natural y los sabios consejos.

CEPROSI y el grupo Ausangati (2006) proporcionan una idea de los
componentes de un calendario, entendiendo que esta es sélo una de
las formas de disenar un calendario, pudiendo existir otras maneras
de presentarlo.
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Pacha. Es la parte central del calendario, donde se puede
ilustrar el paisaje principal que caracteriza o representa a la
comunidad.

Periodos climdticos. Los periodos climéticos en los Andes se
diferencian por la presencia o no de las lluvias, que en este
caso son el “paray tiempo’ y el “ch’aki tiempo’. El “paray
tiempo” (época de lluvia) inicia cuando concluye el “ch’aki
tiempo” aproximadamente a finales del mes de Setiembre e
inicios del mes de Octubre. Implica el inicio de las actividades
productivas y rituales con mayor intensidad. El “ch’aki tiempo’
(época seca) empieza aproximadamente a fines del mes de
Abril e inicios de Mayo con la ausencia de las lluvias y la
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presencia de heladas, y esta relacionada con la maduracién
de las sementeras.

e Meses del aro. En esta parte se ubican los meses del ano,
remarcando que el ano solar andino se inicia con el solsticio
del mes de Junio y concluye con las cosechas del mes de
Mayo.

o Actividades: agricolas, ganaderas, observacion de senas,
preparacién de comidas, uso de vestidos, juegos, etc. Este
espacio se destina para mostrar las diferentes actividades que
suceden en la vida productiva, doméstica y cotidiana del
“ayllu”. Para facilitar su entendimiento se recomienda ilustrar
las actividades resaltantes de cada mes.

o Implicancias rituales v festivas de la comunidad. Este sector
bésicamente contiene las ritualidades que acompanan las
actividades del ciclo de crianza de las chacras, involucrando
en esta conversacion respetuosa a las comunidades humanas,
naturales y de las deidades. En cuanto a las festividades de la
comunidad, se toman en cuenta las referidas a las fiestas
cristianas, patronales y locales tradicionales que se practican
durante el transcurso del afio andino.

o Direccion ciclica del tiempo. Por tltimo, es necesario orientar
la direccionalidad con que se rige el tiempo en el mundo
andino. Por tanto, se debe graficar la orientacién en sentido
contrario al reloj, utilizando flechas entorno al calendario el
cual muestra el ciclo regenerativo y recreativo de la vida del
Ande. Esto puede variar segin los contextos, pues en los
Andes no existe regla alguna que pueda ser generalizable.

Existe todo un conjunto de procedimientos que el técnico ha de seguir
para elaborar el calendario para cada comunidad. Leonardo Tapullima
(Tapullima, 2006) de la ONG Waman Wasi, nos indica algunos consejos
a tener en cuenta en su elaboracién para el caso de la amazonia alta:

¢ Centrarnos en uno de los cultivos nativos de la regién: maiz,
frejol, platanos, yuca, dale, michucsi, sacha papa.
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e Conversar sobre la vida de estos cultivos durante todo el aro,
siembra, secretos, sefas, cosechas y sus utilizacién.
Conocer cudles son sus cultivos asociados.
Conocer los usos y preparados durante todo el ano.
Conocer las actividades chacareras y fiestas de la comunidad.
Recopilar humildemente estos testimonios de los agricultores.
Los técnicos tenemos que cambiar de actitud y utilizar términos
chacareros en la conversacion.
¢ Laelaboracién del calendario permite sensibilizar a la propia
comunidad y revalorar los saberes de crianza de los
agricultores.

e El gran secreto para elaborar el calendario y cartilla es la
humildad.

Tanto las cartillas como los calendarios tienen que manifestar las
caracteristicas de la comunidad, es decir tener en cuenta la vestimenta,
la expresion alegre; los dibujos deben expresar los testimonios de los
agricultores, es decir hacer que los dibujos hablen por si. Lo que sigue
es la sintonizacién de este saber en las modalidades que ofrece el sistema
para recrearlos en el seno del aula o la comunidad. Aqui, la capacidad,
sintonfa y aprecio del docente por la interculturalidad se pone a prueba.

3. La organicidad comunera del iskay yachayy paya
yatiwi

En la propuesta que hacen de la diversidad cultural, los comuneros se
reservan el énfasis de su acompanamiento en dos de los componentes:
la recuperacién del respeto y la promocién de los oficios campesinos,
y en menor medida el aprendizaje de la lecto-escritura. La pregunta
es, si la actual estructura educativa tiene en las denominadas apafas
(asociaciones de padres de familia) la contraparte de participacién de
la comunidad, cudl es para el caso del iskay vachay la contrapartida
organizativa que garantice su implementacién y desarrollo.

Hasta ahora, lo que tenemos en las comunidades de manera
generalizada son los consejos de administracién y de vigilancia, y para
el caso de la escuela las asociaciones de padres de familia. Esta
estructura organizativa resulta insuficiente para el didlogo de saberes
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en la escuela. Algunos bregan en la implementacién de la educacién
bilinglie intercultural (EBI) por la constitucién de una federacién
indigena o campesina que sea la contrapartida de la accién estatal.
Para el caso peruano, esta organizacién en la mayoria de las
comunidades es inexistente, y las propias federaciones campesinas no
siempre muestran gran interés en el tema de la educacién intercultural
bilinglie porque en las propias comunidades la EBI se halla devaluada.
Sin embargo, la participacién debe ser estimulada, pues la planificacién
educativa de la EBI requiere de una contrapartida campesina o indigena
para su funcionamiento. Pero la implementacién del iskay yachay
solicita algo més que la participacién politica, necesita del saber de la
comunidad.

Requiere que el saber profundo emerja y para ello se necesita de dos
medidas. El regreso de las autoridades tradicionales en las comunidades
donde abuelos y nifios intervenian en las decisiones comunales, y la
constitucién de un nicleo de yachaq para que sean la contraparte del
docente en la ensefianza a la nifiez de la sabiduria local.

Lo que se observa en las comunidades que recuperan sus autoridades
tradicionales asociados a la crianza de la chacra es la no exclusién de
las otras formas organizativas, en este caso, los consejos de
administracién y vigilancia, y las asociaciones de padres de familia. La
comunidad ha encontrado para cada forma una funcién. Es probable
por ejemplo, que en la decisién sobre los comuneros “yachaq” que
deban intervenir en la promocién de los oficios campesinos sea la
comunidad en su conjunto la que los nombre. La experiencia muestra
que las comunidades valoran a las apafas y de hecho se constituyen
en el pilar organizativo del iskay yachay.

En el sistema tradicional de autoridades andinas se aprendia el ejercicio
de la democracia comunal desde pequerio. Por ello, una primera
cuestion respecto a la participacién de todos los estamentos de la
comunidad educativa en la educacién rural es la revalorizacién del
papel de la nifiez y su reinsercién en el sistema ancestral de autoridades
de la chacra. No vemos cémo se puede recuperar el respeto en la
comunidad sélo con las juntas directivas actuales. Se requiere completar
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el cuerpo de gestién social del ayllu mutilado por la reforma agraria
del setenta y la guerra del ‘80, para que de este modo cobre vida y
vigor el aprendizaje practico de la ninez acerca del valor del respeto y
consideracién hacia la naturaleza y lo sagrado.

La reforma de los estatutos de las comunidades, como vimos, dej6 a
otro sector de la comunidad fuera del ejercicio de las autoridades: los
ancianos, los sabios, los que poseen saberes diversos, los yachaq. No
sblo se trata de que éstos recuperen su papel dentro del sistema de
autoridades chacareras, sino que se regenere su rol de transmisores y
regeneradores de la cultura viva que anida en la comunidad. En las
comunidades andinas no existen los consejos de ancianos, pero lo
obvio es que muchos de ellos son autoridades carismaéticas de sus
ayllus, y son la expresién inmaterial de la herencia cultural andina.
Quién mejor que ellos para ensenar y estimular la crianza de los oficios
campesinos en las comunidades. Por ello, una tarea adicional se impone
en todo programa educativo, esto es, el reconocimiento oficial de este
patrimonio cultural intangible y su participacién como el niicleo central
alrededor del cual se vertebre la participacién organica de la comunidad
en el iskay yachay y paya yatiwi.

Una cuestién adicional es el didlogo de las comunidades con los
docentes y el estado. Existen escasos ejemplos de negociacién sobre el
sentido y alcances de la educacién intercultural en las escuelas que
involucre a representantes de las comunidades y de las autoridades
educativas. No es que no se los convoque, pero todavia no se encuentra
un mecanismo que articule las demandas de los dos saberes en el
plano del curriculo educativo, porque las autoridades educativas y los
docentes retinen a las organizaciones campesinas a comienzos y finales
de afo para asuntos practicos, en particular para recolectar fondos y
arreglos de la infraestructura escolar. La participacién comunera no
puede circunscribirse a ser correa de transmisién de los mandatos de
las autoridades oficiales, ni limitarse a los aspectos infraestructurales,
iskay yachay solicita la cooperacién comunal a todos los niveles, porque
como dicen los comuneros, la accién de crianza de la diversidad cultural
no puede ser de una sola institucién, en este caso de la escuela, se
requiere del concurso de la comunidad.
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