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Prologo
Victor Hugo Cardenas

Homenaje a los 60 afios del tinku entre
Auvelino Sifiani y Elizardo Pérez

La vision tradicional de la historia de la educacion boliviana

Segun los libros de historia de la educacion, el proceso educativo boliviano
se reduciria a una mera recopilacion de las disposiciones legales y acciones
realizadas por el Estado. Mas que describir e interpretar el proceso de la
educacion boliviana, las publicaciones existentes (Finot 1917; Reyeros 1937 y
1952, Suérez s.f.; Suarez 1970 y 1986; Torrico 1947 y otros) glosaban los
textos legales de lapolitica educativa estatal. No habia, pues, datos que expliquen
el proceso educativo entendido como un fenémeno social, protagonizado por
los distintos componentes de nuestra sociedad. Los autores adolecian de graves
confusiones y limitaciones tedricas y metodoldgicas. Por ejemplo, reducian la
educacion a laeducacién publica y formal, ignoraban las relaciones existentes
entre educacion y cultura, entre educacion formal y no formal, confundian
politica educativa con educacion, etc. Veamos un par de ejemplos:

No hemos vacilado de nuestra parte, en intitular este trabajo, como aparece
intitulado, porque consideramos que debe llamarse Historia de la Pedagogia
Boliviana al estudio cronol6gico, metddico y razonado, de todos los
esfuerzos hechos para organizar la educacion pablica... (Finot 1917: vii).

La ‘Historia de la Educacion en Bolivia’ es el estudio descriptivo y critifco
de laaccion educativa desplegada por el Estado en el grupo social boliviana,
en el curso del tiempo (Suarez 1970:15).

Otro autor consideraba que la Pedagogia era «el arte de ensefiar» (Remeros
1952:1). A partir de tales confusiones se cometen serios errores en la
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interpretacién de los fendmenos educativos. De modo general, la preocupacion
dominante se centré en las experiencias formales de educacion urbana y, en
algunos casos, de algunas capitales provinciales. Los sectores sociales andinos
y amazonicos asi como su educacion estuvieron excluidos de la preocupacion
de estos historiadores. Esta mentalidad predominé mas alla del eventual atisbo
critico de algunos historiadores como Finot:

Hasta ahora, los deficientes tratados de la Historia de Bolivia que poseemos,
se limitan a la catalogacion de los sucesos politicos y de los hechos de
guerra interna y externa, como si la vida de los pueblos se limitara a la
menuda politiqueria y a la tarea de matarse entre los habitantes de uno y
otro pais, o entre los habitantes del mismo. Es tiempo ya de que
comprendamos que la historia de Bolivia no debe ser la historia de las
revoluciones y de los golpes de mano de los caudillos mas o menos audaces,
sino la relacién del proceso seguido por la patria en la conquista de su
cultura, o lo que es lo mismo, la historia de la civilizacién nacional (Finot
1917:xii).

La descripcion tradicional

Refiriéndonos a este siglo y a la educacion rural o indigena (tema de nuestro
comentario) el conocimiento histérico tradicional se reducia a los siguientes
aspectos. Todo empezaba con la experiencia de Warisata, en 1931. En realidad,
Warisata significo la fundacion de la educacidn rural seguida de la experiencia
educativa de Caquiaviri (Axawiri). Elizardo Pérez, Alfredo Guillén Pinto y
otros aparecian como los iniciadores de la educacidn rural e indigena en Bolivia.
Algunos antecedentes? Muy pocos. Se mencionaba la creacion de escuelas
ambulantes, las escuelas normales rurales de Umala, en zona aimara (1915) y
Colomi, en zona quechua (1916) y las Escuelas de Cristo promovidas por el P.
José Zampa.

La imagen de Warisata alimentada por el documento autobiografico de
Elizardo Pérez (1962) aparecia como la Unica experiencia educativa de las
naciones oprimidas y del pais mismo. Posteriormente, la trascendencia de esa
experiencia fue refrendada con la firma de la Reforma Agraria (2 de agosto de
1953) y con la declaracion de esa fecha como «dia del Indio». Recientemente,
a partir de 1984, el Servicio Nacional de Alfabetizacion y Educacidn Popular
(SENALEP) denominé «Elizardo Pérez» a su Plan de Alfabetizacion. También
se destaco la experiencia educativa de Axawiri, llamada Utama (aimara, lit.=tu



casa), dirigida por los profesores Guillén Pinto (1945), y las escuelas de Vacas
y Ucurefia, en Cochabamba (Claure 1949 y Dandler 1983).

Por todo ello, la aureola que envolvié a Warisata y a Pérez, asi como a
otras experiencias protagonizadas por educadores mestizo criollos, produjo
una gran sombra que opaco otras experiencias educativas y otros protagonistas.
Estos emergen felizmente del anonimato, gracias a trabajos como los que
motivan este comentario.

Critica de la vision tradicional

En el curso de esta Ultima década, aparecieron novedosas investigaciones
basadas en fuentes documentales y testimonios orales. Indudablemente, el
pionero es el original y riguroso historiador aimara Roberto Choque (1984,
1985, 1985a), cuyos datos fueron bien utilizados por Karen Claure (1989).
Estos investigadores asumen una perspectiva critica y utilizan una metodologia
coherente. Por ejemplo, veamos la posicidn de Claure:

Comprender las escuelas indigenas como un hito histdrico de fundamental
importanciaen el resurgimiento de los movimientos campesinos de Bolivia
implica también y, necesariamente, estudiarlas desde su verdadera praxis
social; es decir, que es preciso dejar de lado, previamente, los juicios de
valor criollos acerca del fracaso de estas escuelas y el posible patemalismo
de sus impulsores. Esto, porque no nos hemos detenido a investigar la praxis
de las escuelas indigenales desde la vision de la oligarquia; sino, desde las
luchas del campesinado comunal indigena como punto de referencia (Claure
1989:1S 11).

Con estaconcepcion, Claure concluy6 que las escuelas indigenales tuvieron
otros gestores diferentes a los descritos por la historia tradicional de la educacion
boliviana. Asi, ella sefiala:

...concluimos que fueron los mismos indigenas quienes iniciaron el
establecimiento de estas escuelas como instrumento coadyuvante en sus
luchas reivindicativas (Claure 1989:13).

Tanto Choque como Claure asumen la perspectiva de que la lucha por la
educacion forma parte de los movimientos sociales. Sus trabajos nos ofrecen
nuevas interpretaciones del proceso educativo boliviano, mostrandonos aspectos



ignorados hasta entonces por las «historias tradicionales de educacién».

Esta investigacion renovada tuvo un mayor impulso con los trabajos del
Taller de Historia Oral Andina (por ejemplo, THOA 1984 y 1986), cuyos
miembros, apoyandose en fuentes documentales tanto como en testimonios
orales, contribuyeron a iluminar varios aspectos de la realidad andina de los
primeros cincuenta afios de este siglo. Estos investigadores ubican a las escuelas
indigenales como formas de resistencia comunaria frente al avasallamiento de
la minoria colonial dominante, y nos proporcionan material suficiente como
para contextualizar correctamente la experiencia educativa de Warisata, su
relevancia, trascendencia y limitaciones. La vision critica de Claure frente a la
historiografia educativa tradicional, se halla entonces justificada:

...podemos afirmar que analizan Warisata como si hubiera sido realizada en
un vacio social fuera de todo contexto y sin relaciones con la sociedad y
con la légica histdrica de una formacion social en un periodo dado (Claure
1989:24).

El contexto es diferente: una preocupacién criolla que sintoniz6 con el
proceso previo de las escuelas comunales y cacicales indigenas. Claure ubica
laexperiencia de Warisata en un tercer momento de la politica educativa criolla:

En cuanto al tercer momento, se caracteriz6 por una renovada bulsqueda
por educar a los indios desde su mismo entorno cultural y en su propio
ayllu. Estos educadores criollos partian de que la educacion del campesinado
indio, sometido a la servidumbre, implicaba necesariamente ‘una condicion
de libertad’; entonces, buscaron establecer las escuelas en la comunidad
libre del pongueaje y asi se convirtieron en el centro de salvacion y proteccion
de los indigenas, visto desde la perspectiva criolla; mas, desde la perspectiva
campesina indigena fue el bastién de apoyo para continuar con la lucha por
la defensa de la tierra comunitaria (Claure 1989:52-53).

A su modo, Salazar (1983 y 1986) y Sifiani (en este libro) como
protagonistas, y Subirats y otros (1977) desde afuera, prosiguieron las tareas
de exploracion testimonial, y la explicacién de las causas del fracaso,
respectivamente. El libro que comentamos es el aporte mas importante de los
Gltimos afios para el conocimiento del fendémeno educativo indigenal de la
primera mitad de este siglo. Transcurre en tres planos: el estudio interpretativo
basado en fuentes documentales y orales, los testimonios directos de



protagonistas o familiares, y la visibn comunal de lo educativo.

Cinco estudios novedosos

La primera parte de este libro contiene trabajos de investigacion social
basados principalmente en documentos de archivo, aunque varios de ellos se
apoyan también en fuentes orales. El primero es de Roberto Choque, historiador
aimara con amplia trayectoria profesional. Basado sobre todo, en fuentes
documentales de la Prefectura y Subprefecturas pacefias, el Redactor del
Congreso Nacional y laprensa de la época, nos presenta breves pero importantes
informaciones sobre la creacion de escuelas rurales en algunos cantones y
también en comunidades y haciendas de La Paz, en las décadas de 1920 1930.

En la parte central del trabajo, Choque describe la experiencia educativa
de la Sociedad Republica del Qullasuyu. Alli se puede conocer las relaciones
conflictivas del destacado educador aymara Eduardo Leandro Nina Qhispi y
sus colaboradores frente a sus enemigos: autoridades provinciales y
departamentales, latifundistas y vecinos de pueblos. Las informaciones llegan
hasta los pormenores de su detencién y proceso judicial en 1933 34.

Luego, nos presenta una riquisima informacion sobre las experiencias
educativas de Warisata y Axawiri basada en la documentacion de los conflictos
que enfrentaron a estas escuelas con los poderes locales, en especial los
corregidores. En el primer caso, la pelea legal es entre los dirigentes de la
comunidad de Warisata junto al profesor Pérez contra el Corregidor de
Achakachi secundado por los vecinos, terratenientes y autoridades locales,
quienes buscaban el fracaso de la experiencia educativa a través del
incumplimiento del Decreto Supremo (1936) que expropiaba terrenos en favor
de laescuela de Warisata. En el segundo caso, el cura, los vecinos y el corregidor
de Axawiri se enfrentaron con losjilagatas y el prof. Guillén. El conflicto duré
cuatro afios (1933-1936) y nos muestra el alto nivel de tensién social y los
intereses contrapuestos que la educacion indigena hizo aflorar.

El segundo trabajo, de Vitaliano Soria, empieza con un apretado resumen
histdrico de la expansion del estado colonialista en el periodo republicano: los
decretos bolivarianos, la enfiteusis y la exvinculacién, asi como la resistencia
comunal a estos procesos, que se resume en las movilizaciones armadas
encabezadas por Pablo Zarate Willka, las movilizaciones legalistas emprendidas
por Martin Vasquez y Santos Marka T’ula, los levantamientos de JesUs de



Machaca y Chayanta, el Primer Congreso Indigenal, la guerra del Chaco y la
reforma agraria. Luego, Soria analiza la ideologia civilizatoria que sustentaron
las iniciativas educativas estatales: la politica integradora a la bolivianidad, la
castellanizacion forzada, las escuelas fijas y ambulantes, las normales rurales
instaladas en distintas provincias y departamentos, hasta la entrada del Servicio
Cooperativo Interamericano de Educacién. También se refiere a las Escuelas
de Cristo -creadas a partir de 1920- las escuelas adventistas en la década de
1920, y la escuela ayllu de Warisata y el nicleo Utama en la década del 1930.

Finalmente, analiza la reivindicacion de la escuela como forma de
resistencia de los ayllus y las comunidades frente a los latifundistas y el Estado
criollo. El analisis esta centrado en el Centro de Aborigenes Bartolomé de las
Casas (1930 y 1943) y la Sociedad Republica del Qullasuyu (1929-33), y recurre
a fuentes documentales y a la memoria oral de algunos de sus protagonistas.

El tercer trabajo pertenece a Humberto Mamani. Se refiere a lacomprension
y el andlisis de la politica educativa estatal de alfabetizacion indigenal entre
1920 y 1943, desde Saavedra hasta el «primer nacionalismo» del MNR.
Describe los vaivenes de la «civilizacion indigenal» y el inicio de la campafia
de alfabetizacion y castellanizacion forzada para integrar a los pueblos
originarios a la sociedad criolla. Uno de los rasgos originales de este trabajo
consiste en destacar la dimension educativa del cuartel y del servicio militar.
Al comienzo, los gobernantes, intelectuales y latifundistas agrupados en la
Sociedad Rural Boliviana vieron al cuartel como un centro disciplinario,
castellanizado” de ciudadanizacion forzada. Poco a poco la dindmica de la
lucha comunaria y cacical revirtié este proceso, utilizando al cuartel como
centro de formacién de profesores para las escuelas indigenales clandestinas.

El trabajo de Esteban Ticona, basado principalmente en el testimonio oral
de Leandro Condori Chura, escribano de Santos Marka T’ula y los caciques
apoderados, nos ofrece informaciones adicionales sobre la vida de Eduardo
Leandro Nina Qhispi, su origen, su autoeducacidn, su conflicto y salida de la
hacienda de Ch’iwu, sus tareas de alfabetizador y educador y sus afanes de
crear un centro cultural y educativo a comienzos de la década del 20, que se
plasmaron en la fundacion de la Sociedad de Educacién Indigenal (1929) que
se convertira en la Sociedad Republica del Qullasuyu (1930). Ticona concluye
con un intento de explicitar los contenidos y sentidos que la educacion y la
alfabetizacion tenian para Nina Qhispi.

10



El articulo de Ramén Conde se ocupa, en su primera parte, de los mismos
temas anteriores pero ordenados como componentes de un doble discurso que
habria desarrollado el movimiento cacical. Un discurso «hacia afuera», dirigido
a la minoria criolla, a su Estado, a sus intelectuales y a la Iglesia, el cual se
apoyo6 en una compleja alianza con abogados, artesanos, trabajadores urbanos
y religiosos catélicos o evangélicos. En cambio, el discurso «hacia adentro»
seria un discurso propio, dirigido hacia los ayllus, y orientado a articular las
demandas «hacia afuera» con la reproduccidn y proyeccién de las formas
originarias de organizacion social y concepcién del mundo. Este discurso habria
estado encamado en instituciones como el Centro Bartolomé de las Casas y la
Sociedad Republicadel Qullasuyu, y su fundamental orientacion seria la defensa
de los derechos de las comunidades, la alfabetizacion, la recuperacidn de las
tierras usurpadas e, inclusive -como afirma Conde- una «propuesta de
autogobierno nacional». Una anotacion interesante: el movimiento cacical,
después de la safiuda represion de los gobiernos oligarquicos, se transformé
segun el mismo autor en un original movimiento de Alcaldes Mayores y
Menores o Alcaldes Particulares.

El nuevo movimiento de Alcaldes Mayores y Menores centrd su politica de
lucha y accién en la educacién indigena, fortaleciendo e impulsando la
educacion particular, es decir, creando Escuelas Particulares en el seno
mismo de sus ayllus. Por eso es que también se llaman Alcaldes Mayores
Particulares. Desde la década de 1930 ya funcionaban muchas escuelas
particulares en los departamentos de Oruro y Potosi, y los alcaldes
prosiguieron creando muchas otras. En muchas comunidades, aquellas
escuelas siguen de pie como testimonio de esta lucha... (Conde, pp. 116-17).

Uno de los lideres de este movimiento fue Toribio Miranda, educador Uru
Murato. Su hijo, el profesor Lucas Miranda Mamani -recientemente fallecido-
su vida, su formacién y su trabajo sacrificado como educador desde 1936 hasta
su muerte, es el tema central del trabajo de Ramén Conde. Doblado mérito:
haber descubierto la existencia de un destacado y andnimo educador y haber
revelado el rol educativo de una nacién tradicionalmente oprimida y
desconocida por la minoria criolla del pais y por los mismos intelectuales
aimaras y quechuas.

Los cinco estudios comentados tienen un valor adicional por el tipo de

fuentes utilizadas. Los autores trabajaron diligentemente basados en fuentes
documentales localizadas tanto en las ciudades como en las propias
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comunidades, ayllus y archivos personales de los protagonistas cacicales.
Confrontaron esas informaciones con las publicaciones de prensa de la época.
Sin embargo, la mayor novedad del trabajo que comentamos es la metodologia
del testimonio oral como fuente para la investigacion historica. La realizacion
de varias horas de grabaciones con los protagonistas, sus descendientes y el
andlisis respectivo demuestran las enormes posibilidades de esta fuente.
Historiadores con formacion en pedagogia y educacion podrian ampliar la
comprension e interpretacion de estas fuentes, y promover una necesaria
renovacion metodoldgica e interpretativa de la historia educacional del pais.

Nuevos historiadores, nuevos protagonistas y un nuevo panorama
educativo

Choque, Soria, Mamani, Ticona y Conde, todos ellos parte de la joven
ciencia social aimara, develan una nueva historia educativa, 0 mejor dicho,
contribuyen a mostrar la verdadera y oculta historia de las luchas aimara-
quechuas por la educacion. Hechos, datos, protagonistas, circunstancias
iluminan un interesante y poderoso movimiento cacical que, segin Conde,
comenzé con el logro de los siguientes objetivos: Buscar y legalizar los titulos
coloniales que aseguraban la posesion comunal de la tierra; reinstalar a los
descendientes de los antiguos caciques como herederos y representantes de
sus ayllus; y finalmente buscar el reconocimiento estatal de estos descendientes
a través de su nombramiento como «apoderados», para que puedan defender a
sus ayllus en la lucha legal (Conde, en este volumen, p. 110). En este contexto
aparecen experiencias educativas realmente interesantes y que merecen
estudios especializados: el Centro Bartolomé de Las Casas ya habia fundado
noventa y seis escuelas particulares en el Departamento de La Paz. El sentido
principal del movimiento educativo cacical, segun Vitaliano Soria, era el

siguiente:

El analfabetismo de los comunarios era fuente de todo tipo de abusos y
engafios por parte de los hacendados y vecinos mestizos, particularmente
en lo que se refiere a los tramites y papeleos de la lucha legal, para cuya
realizacién debian recurrir a tinterillos o abogados mestizos que
frecuentemente actuaban en alianza con los patrones... Es por eso que los
comunarios perciben la instruccion como un medio de acceso al
conocimiento de las leyes criollas, la lectura de los titulos antiguos y todos
los trdmites de reivindicacion de sus tierras.... La escuela se convierte en
una estrategia de sobrevivencia, enmarcada en la lucha por frenar las
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expropiaciones de tierras comunales y restituir las comunidades usurpadas.
La alfabetizacion se convierte en una necesidad, para conocer las leyes y
realizar gestiones reivindicativas en mejores condiciones (Soria, en este

vol., pp. 59 y 76).

El mismo Soria transcribe en su trabajo un fragmento de un memorial
firmado por destacados lideres comunales como Santos Marka T’ula, Manuel
Churki, Julian Sifiani y Nicolas Mamani. Alli se prueba el interés de las
comunidades y la disposicidn para el sostenimiento propio de las escuelas.

A la clase indigena no han dotado [de escuelas, VS], reclamamos de este
deber para dedicamos a la educacion de nuestros hijos, por esta razén hemos
pedido escuelas en todas las comunidades ya sean sostenidas por el gobierno
0 por nosotros mismos, que nos vemaos privados de la instruccion que hemos
pedido el afio mil novecientos diecinueve, hasta la fecha no hemos obtenido
la venida de las autoridades de provincia... quedandonos en la ignorancia,
siendo el blanco de los abusos (cit. en Soria, en este vol., ).P.61.

Es interesante destacar la traduccion comunaria del servicio militar
obligatorio iniciado por los gobiernos liberales a principios de este siglo. Segtfn
el estudio de Mamani, los egresados del cuartel fueron los primeros profesores
de estas escuelas sostenidas por los propios comunarios:

...el cuartel se habia convertido en un semillero de voluntarios para la labor
de la alfabetizacion, ya que los que regresaban con ciertos conocimientos
de lectura y escritura tomaban a su cargo la alfabetizacion de sus con
comunarios y participaban asi de un movimiento reivindicativo mas amplio
(Mamani, p. 86).

Poco a poco, en el periodo anterior a la experiencia de Warisata aparecen
nombres de importantes impulsores de la educacién escolar, la mayoria
analfabetos y muy pocos sabian firmar. Soria nos ofrece la siguiente lista parcial:
Faustino y Marcelino Llanki, Francisco Tangara, Dionisio Phaxipat’i, Santos
Marka T'ula, Celedonio Luna, Julidn y Avelino Sifiani, Gregorio Ventura
(Oruro), Eduardo L. Nina Qhispi, Rufino Willka, Manuel Inka Lipi, Esteban
Machaga, Manuel Ramos (Cochabamba), Agustin Saavedra (Chuquisaca),
Casiano Barrientos (lzozog, Santa Cruz), Feliciano Marasa (Potosi) (p. 63).
Ramdn Conde afiade los nombres de numerosos escribanos de origen indigena
como Leandro Condori, de Tiwanaku, Placido Jacinto, de Pakaxi, Rosendo
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Zarate y Manuel T’ula, de Ch’uxifia Jilata, Julian Tangara, de Pakaxi y Lucas
Miranda, del Pueblo Uru Murato fueron activistas de ese movimiento cacical

(p. 112).
La vertiente testimonial

Los estudios interpretativos comentados se complementan adecuadamente
con el acervo de la historia oral, a través de dos valiosos testimonios directos
de protagonistas del proceso educativo aimara: Tomasa Sifiani deWil lea (hija
de Avelino Sifiani) y Francisco Laura, joven profesor aimara, impulsor de la
educacion bilingie e intercultural.

Sobre Avelino Sifiani leemos aspectos biograficos que complementan la
version ya publicada anteriormente (Sifiani 1986): era trilinglie, hablaba aimara,
quechua y castellano; nos habla -a través de su hija- de sus profesores, sus
conflictos, arrestos, la participacion de su hermano Julian y de su hijo Miguel
en tareas educativas, etc. Desde la primera década de este siglo se dedico a la
alfabetizacion y educacion de los comunarios de su region. En 1909, ante el
ofrecimiento del Presidente Ismael Montes de «casa, ropa y dinero» a cambio
de seguir preparando votantes para el partido liberal, Sifiani pidié simplemente
un profesor de escuela. También conocemos elementos curriculares y
metodoldgicos originales de su trabajo como educador: trabajo practico,
aprovechamiento de elementos locales, desarrollo de la lengua materna paralela
al aprendizaje del castellano, cultivos propios y nuevos, musica, etc. Lo confirma
el testimonio de dofia Tomasa:

Avelino Sifiani nunca quiso que se olvidaran de su propia lengua, su propia
costumbre, sino pensaba que todos sus hermanos lleguen a aprender otras
cosas: como seres humanos, tienen derecho de conocer otras nuevas cosas
(p. 131).

Como vemos, ahora ya podemos completar la idea de un tinku historico.
En 1931, a través del encuentro de Sifiani y Pérez se encontraron dos modelos
educativos y dos historias riquisimas. Aquél venia de la lucha comunal y
educativa de décadas antes y éste venia de la Escuela Normal de Maestros de
Sucre y de la frustracién burocratica del Estado.

El segundo testimonio es de un educador aimara, Francisco Laura. El relata
sus experiencias practicas en el intento de renovar los métodos y enfoques
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tradicionales de la pedagogia, y critica la separacion entre la escuela y la vida
cotidiana. Propugna una educacién basada en la produccion y en el trabajo, el
uso y estudio de la legua propia, el aprendizaje del castellano como segunda
lengua y la participacion comunitaria. Toca un tema tabd para maestros y
gobernantes: la participacion de escolares. Recordemos que desde 1955, el
Cddigo de la Educacion expropié esas funciones de los padres de familia
subordinandolas a los roles de los maestros y autoridades. En ese sentido, el
testimonio de Francisco Laura completa y proyecta hacia el futuro la reflexion
historica contenida en los trabajos anteriores: de la critica a la trayectoria estatal
yetnocentrista de la educacién, surge la propuesta de un nuevo tipo de escuela,
que esté a tono con la realidad multicultural y plurilinglie de nuestro pais.

La segunda parte concluye con dos textos, surgidos de la experiencia mas
propiamente comunaria con respecto a la educacion: un cuento recopilado en
lazona de Umala, y un rito, practicado en el ayllu quechua hablante de Chari
(Charasani, prov. Bautista Saavedra), el cual es descrito y analizado por David
Llanos, universitario oriundo de esa misma comunidad.

Ambos textos hos muestran distintas vivencias comunarias, y nos permiten
aproximamos a la vision comunal sobre la educacion. El cuento transcurre
entre la ironia y el humor, en un contexto de diglosia, de desencuentros entre
unacultura e idioma dominantes y otra cultura y lengua dominadas y muestra,
en fin, las reacciones comunales ante una agresiva castellanizacién.

El rito del ughart’akuy subraya los mecanismos comunitarios andinos que
buscan regular las relaciones entre la comunidad, sus miembros, los dioses y
lanaturaleza. De este contexto ritual no estan ausentes mecanismos de discusion,
analisis y ritualizacion de los problemas referidos a la educacion. Las
comunidades viven en la escuela la esperanza de un futuro mejor para ellos y
para sus hijos, pero también perciben los peligros que puede engendrar este
trénsito de los nifios por el idioma y la cultura dominantes. La comunidad
despliega asi, un acto de control: los sacerdotes comunarios pagan a los dioses
para que sus hijos aprendan bien, para que los profesores ensefien bien, para
que los alcaldes escolares trabajen bien, en fin, los malos espiritus se mantengan
alejados de los nifios y de todos quienes estan relacionados con el trabajo escolar.
Esperanza sincera mezclada con el mito progresista escolar, pero que revela
un afan participativo de la comunidad en el proceso educativo, que no deberia
ser soslayado. Hoy segun las autoridades y los maestros, la participacion de la
comunidad debe reducirse al Alcalde Escolar o la Junta de auxilio escolar, y
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mantenerse lejos de las tareas de planificacidn, gestién y control del trabajo
eduactivo. jCuanto debemos aprender de Avelino Sifiani y los comunarios de
esa época!

Queda mucho por hacer

Como vimos, estas informaciones iluminan, por fin, el conocimiento del
periodo anterior a Warisata. Tenemos la esperanza de que estos trabajos
estimulen y desafien a otros investigadores para que trabajen seriamente en el
campo virgen de la historia de la educacion boliviana, Particularmente, a los
investigadores del campo pedagogico y educativo, los profesores, los estudiosos
de la educacidn. Ellos tienen una grata invitacién en estos articulos. El surco
ha sido abierto. Abonémoslo para que nuestra historia y nuestra educacién
"crezcan como un arbol" y "florezcan como una flor".

En la misma linea y area de investigacion de los autores que comentamos
aun queda mucho trabajo. Aln carecemos de estudios, por ejemplo, de las
experiencias educativas dirigidas por las iglesias evangélicas Bautista, en la
region del Lago Titikaka, y Adventista en la provincia Pakaxi, realizadas en el
mismo periodo del movimiento educativo comunal estudiado en este libro
(Sanginés 1968:46 y Soria, en este vol.). De los otros Departamentos se conoce
muy poco, casi nada. Es por eso que los trabajos del presente libro constituyen
aportes significativos para la reconstruccién de la historia de la educacion
boliviana, desde diversos planos: como estudios, como testimonios y como
vivencias comunitarias. Ojala sean anticipo de otros mas. Basamos nuestra
esperanza en las siguientes palabras que cierran el trabajo de Vitaliano Soria:

Consideramos que es tiempo de reconstruir la historia de nuestros
antepasados a través de la historia de los distintos ayllus y comunidades,
como fragmentos de una unidad mayor. De este modo, algin dia
conformaremos la historia global de las naciones originarias. La valia de
estas naciones y el orgullo por ellas sélo se obtendran conociendo el pasado
ancestral. (Soria, en este vol., pp. 77-8)
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Primera parte:

ESTUDIOS

Caciques, maestros particulares y estudiantes
de las escuelas del Centro «Bartolomé de las
Casas», en la Iglesia de San Pedro. A la der.,
Tomas de los Lagos Molina y Santos Marka
Huia (aprox. 1928; foto: Archivo del THOA).
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La escuela indigenal: La Paz (1905-1938)

Roberto Choque Canqui
Instituto de Investigaciones Historicas
Universidad Mayor de San Andrés

Antecedentes: la escuela oficial

A principios de este siglo, los intelectuales, educadores y gobernantes o
politicos que se ocuparon de la educacion del indio, coincidieron en que la
«raza indigena» no necesitaba una instruccion superior ni mediana sino una
escuela elemental que le permitiera adquirir los conocimientos ‘fundamentales
de lacultura general del pais y de la "vida civilizada". En este sentido la escuela
indigena s6lo orientaba al indigena hacia su integracion a la vida nacional de
laminoria boliviana gobernante, no con el fin de que participe en las decisiones
nacionales, sino con el de mantener su condicién sojuzgada y convertirlo en
mano de obra barata para el gamonalismo agro-minero-industrial boliviano.
De esa manera, el objetivo principal de la escuela indigenal consitia en
transformar al indio en un obrero, agricultor y soldado incomparable. Ademas,
laescuela indigenal debiajugar el papel de neutralizadora de los movimientos
o sublevaciones indigenas contra el gamonalismo expoliador.

Entre las materias de ensefianza, se daba: lecto-escritura del castellano,
dibujo, historia nacional, religion y trabajos manuales como ser: cartonaje,
modelado, albafiileria, carpinteria, herreria, cultivos agricolas, etc. A pesar de
que existia algun respeto y fomento a la lecto-escritura en lenguas autoctonas
andinas, la mayoria de los impulsores de la educacion del indio desecharon sin
vacilar el aprendizaje de idiomas nativos (quechua, aimara y otros) y
propendieron a la castellanizacion de los nifios indigenas. De todos modos,
muchos de los postulados de la educacidn indigena fueron boicoteados por los
gamonales terratenientes, vecinos y autoridades de los pueblos, quienes trataron
de obstaculizar el funcionamiento de escuelas rurales, como hemos de analizar
en este estudio.
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Con el advenimiento del liberalismo en 1900, se intensifico la preocupacion
oficial por la educacién indigenal. Mediante la ley del 11 de diciembre de
1905 se establecio un premio pecuniario para impulsar el establecimiento de
escuelas rurales de primeras letras en las comunidades indigenales (Lora
1979:181); aunque su ejecucion tropezo con serias dificultades por causa de la
resistencia de los gamonales y vecinos de los pueblos provinciales o cantonales.

Antes de ir a las decisiones de mayor profundidad y complejidad,
primeramente se implantaron las llamadas «escuelas ambulantes», sistema que
habia sido experimentado en Norte América. La mision de los maestros
ambulantes era la de recorrer en forma permanente un circuito determinado,
es decir «un mismo maestro tenia que desempefiar el cargo de dos comunidades
separadas por distancias de cinco o seis kildmetros» (Pérez 1962:63), dando
lecciones periddicas que consistian en ensefiar los rudimentos de la lectura y
escritura, ademéas de algunas nociones de moral y religion. Este sistema
evidentemente tuvo la ventaja de dar una mayor accesibilidad a los indigenas
para su alfabetizacidn, puesto que éstos no podian recorrer grandes distancias
para asistir a una escuela cantonal o municipal.

Sin embargo, para el Ministro de Instruccién, Juan Misael Saracho, se
podia constatar con amargura que los resultados de ese sistema no fueron
satisfactorios. En vista de ello, era mejor pensar en la fundacion de centros de
ensefianza fijos en vez del recorrido de los maestros ambulantes. Pero para
lograrlo era urgente la formacidn de recursos humanos, o sea el establecimiento
de escuelas normales rurales para la formacion de preceptores de indigenas.

En 1910, fue fundada la Escuela Normal de Preceptores Indigenas en Supukachi,
luego la de Umala en 1915, Qulumi en 1916 (Cochabamba), Puna en 1917 y
posteriormente las otras normales rurales. Pero desgraciadamente estos centros
de formacién docente fueron clausurados durante el gobierno de Bautista
Saavedra (Perez 1962:67-69). Paralelamente, se empezé con la creacion de
muchas escuelas rurales en diferentes partes del territorio nacional, como
veremos en seguida.

Se evidencia que en 1906 el Senado Nacional tenia para su consideracion
el proyecto de ley «relativo al establecimiento de escuelas primarias destinadas
a la instruccién de los indios en los cantones de Guaqui, Callapa, Caquingora,
Calamarca, Ayo Ayo, Sicasica, Umala, y Caquiaviri» (AHHCN-RSN t 11, 1906:
104). Claro esta, este proyecto no fue aprobado, pretextando que el informe de
la Comisidn de Instruccion Puablica era desfavorable (Ibid.). Hasta 1911, habia
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algunas escuelas indigenales funcionando en distintas comunidades, como
hemos de notar méas adelante. Asi, en la provincia de Umasuyu, segun el informe
del Subprefecto a su superior, funcionaban unas doce escuelas fiscales en los
pueblos, que impartian instruccion a los hijos de los vecinos, ademés de nueve
escuelas rurales (indigenales) en algunas comunidades y tres escuelas
municipales en los pueblos mas importantes: Achakachi y Pukarani. Todas
ellas contaban con un total de 1071 alumnos (Informe de 20-1V-I 1, en ALP-
EP 1911). Estas escuelas fiscales datan de los primeros afios de la Republica, y
fueron establecidas casi en todos los pueblos de la provincia Umasuyu, con
excepcion de Puerto Pérez. Sin embargo, las escuelas rurales solamente
funcionaban en cinco cantones: Warina con tres establecimientos, Tikina con
dos, Kupagawana con dos, Pukarani con uno y Pefias con uno; todos ellos con
un total de 396 alumnos. En comparacion con las escuelas de los pueblos, esta
cantidad de alumnos representaba en toda la provincia solamente un 36.9% de
la cifra anterior. Segun criterio del mismo Subprefecto, en esos momentos era
necesario el establecimiento de otras escuelas rurales, especialmente en las
comunidades de Warisata y Punkuniuyu (jurisdiccion de Achakachi) y Qalaqi
(jurisdiccion de Wat’a), por tener éstas un «crecido nimero de indigenas».
Pero cada una de las escuelas a fundarse deberia contar «con 50 alumnos por
lo menos» (Informe del 20-1V-I 1, ibid.).

En 1916, no existian escuelas en casi en ningln pueblo de la provincia
Mufiecas, pero en el pueblo de Amarit’i, con mas de tres mil habitantes casi en
su totalidad indigenas, los pobladores ofrecian proporcionar y pagar «un
preceptor siempre que se le provea y favorezca con textos y Utiles escolares»
(ALP-CP 1916:63). En “marit’i ya existian algunas ecuelas particulares,
especialmente en las comunidades de Chaxlaya y Qanlaya (ALP-CP 1916-
312). Hasta 1921, la creacién de escuelas indigenales habia crecido
considerablemente en algunos ayllus y comunidades. Marcelino Llanki, hijo
del Cacique de Jests de Machaga, Faustino Llanki, indudablemente fue uno
de los destacados impulsores de la creacidn de escuelas en las comunidades de

<Yawriri y Qhunghu. Por este motivo, fue sindicado por los vecinos de ese pueblo
como «insubordinador de la indiada bajo la capa de ser preceptor ambulante»
(cit. en Choque 1987).

v *E122 de febrero de 1922, el Presidente de la Republica, Bautista Saavedra,
que permitié la clausura de las normales rurales, le recordaba lo siguiente al

presidente de la H. CAmara de Diputados:
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... cuando el actual jefe del Estado tuvo en honor de formar parte de la
Corporacion Legislativa, presentd el proyecto de ley que acompafia tendiente
a procurar que las comunidades de indigenas y los duefios de fundos,
cooperen a la accion publica del sostenimiento de planteles de primera
ensefianza. Se busc6 ante todo que por el numero de los colonos dado el
cual se empieza la extension de la heredad y su rendimiento, no se impusiera
una fuerte carga sino una contribucion adecuada a sus recursos, beneficiosas
para el interés general y para el propietario mismo que ganaria mucho
ciertamente con la alfabetizacion de los peones (cit. en Nina Qhispi 1933:6).

El proyecto de ley que proponia Saavedra se referia concretamente a que
todo propietario de fundo rustico con 60 peones estaba obligado a mantener
una «escuela elemental» y los que no tenian esa cantidad de peones podian
asociarse con otros para sostener una escuela comun. Para ello, el Ministro de
Instruccion debia suministrar gratuitamente a las escuelas establecidas los
muebles, enseres, (tiles y textos de ensefianza que les eran indispensables. Los
propietarios «comprendidos en esa ley que emitieron en el tiempo y forma que
el Ejecutivo reglamente, el establecimiento de escuelas», corrian el riesgo de
pagar la multa de Bs. 300 anuales, suma que se iba a destinar al «sostenimiento
de escuelas rurales» (Ibid.)

El interés por la creacién de escuelas indigenales no se redujo a la
preocupacion del Estado sino que partié de los mismos indios comunarios o
colonos de haciendas; porque los patrones y vecinos de los pueblos mas bien
se resistian al establecimiento de ellas en sus propiedades e incluso en las
comunidades.

En base a este proyecto de ley, el gobierno autorizaba el establecimiento
de escuelas rurales cuando los interesados las solicitaban. Asi, el 15 de agosto
de 1922, el Gobierno, de conformidad al articulo 72 del Estado General de
Instruccién y de acuerdo al informe de la Universidad de La Paz, autorizé a
Basilio Jawira, Gervasio Kallisaya y Juan Lipi para que establezcan una escuela
primaria mixta libre en la comunidad de Pukuru, situada en el Cant6n Wat’ade
la provincia Umasuyu (cit. en Nina Qhispi 1933:3). El 7 de octubre del mismo
afio, el Gobierno autorizé el establecimiento de una escuela primaria (mixta
libre) en lajurisdiccion del canton Pukarani, la cual fue concretada a pedido de
los comunarios de Ikiyaka, Tumuyo, Antapata, Hospital, Qutaquta, Chimayay
Qulisaya (Ibid.).

Entre 1928 y 1930, los principales fundadores de estas escuelas indigenales
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en las regiones altiplanicas, especialmente en La Paz, fueron Eduardo Leandro
Nina Quispi, Manuel Lipi y su esposa, Petrona Kallisaya, quienes
promocionaron a numerosos alumnos. Asi, Eduardo L. Nina Quispi, en su
escuela de la calle Yanacocha de La Paz, promocion6 en 1928 a 21 alumnos;
en 1929 a 2000 alumnos (sic.) y en 1930 a 1681 alumnos. Por su parte, Manuel
Inka Lipi y su esposa, en la comunidad Pukuru del canton Santiago de Watta
(Umasuyu), promocionaron a 74 alumnos el 12 de noviembre de 1930 y a 51
alumnos el 18 de diciembre de ese afio (Nina Qhispi 1933:1).

Estos datos atn incompletos -pues corresponden s6lo a algunos impulsores
de la educacidn indigenal- nos sirven para mostrar el gran interés de los
indigenas por el establecimiento de escuelas para sus hijos. Las solicitudes de
creacion de establecimientos educativos en distintas comunidades continuaron
incrementandose hasta después de la guerra del Chaco.

1. La Sociedad Republica del Qullasuyu

Entre los indigenas aimaras de La Paz no faltd iniciativa e interés para
fundar un centro educacional a nivel nacional para todas las comunidades (o0
ayllus) de la Republica. Mientras las autoridades educativas se esforzaban por
establecer escuelas normales rurales en el Altiplano, especialmente en Axawiri ¢
y Warisata, los propios indigenas, ya sea comunarios, colonos o citadinos, se
lanzaron a la creacion de un centro educativo que coadyuve a la ensefianza y al
movimiento de reivindicacion de sus tierras. Esta institucion se constituy6 de
hecho en un centro generador de ideas y de hombres entrenados contra el sistema
imperante. La institucién en cuestion fue denominada Sociedad Republica del
Qullasuyu. La Sociedad fue fundada en la ciudad de La Paz, el 8 de agosto de
1930, por el indigena Eduardo Leandro Nina Qhispi, que fue un destacado
impulsor de la educacidon indigenal (Nina Qhispi 1932, en ALP-EP 1933). A
partir de su fundacién, la Sociedad o «Centro Educativo» Qullasuyu tuvo
multiples actividades. A los diez dias de su fundacion, el 18 de agosto del
mismo afio, la primera impresion sobre su presidente fue expresada en los
siguientes términos:

El esforzado indigena Nina Quispe que en un arranque de eclosion civica
ha resuelto iniciar la fundacion de la Republica del «Collasuyo» a base de
su obra dindmica educacional (Nina Qhispi 1932:5).

Por otra parte, el semanario «Claridad», 6rgano de prensa de la ciudad de
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La Paz, comentaba sobre la admirable labor de Nina Qhispi, indicando que
éste habia estado trabajando silenciosamente «por la grandeza del Collasuyo,
dedicandole todas sus atenciones y energias para su resurgimiento, dejando a
un lado la politica y las inGtiles discusiones sobre el origen de la crisis mundial,
ni tanto disparate que en ese momento embarga la atencion de todos los
mandatarios del mundo», y elogiaba el hecho de que firme y convencido,
siguiera «instruyendo a los suyos dotandoles del tributo del saber» (Ibid:4).

El Centro Educativo Qullasuyu era una institucién comunitaria de ayllus,
y su dindmica accion se habia extendido a las comunidades de varios
Departamentos de la Republica, cuyos linderos o0 mojones la separaban de las
demas de América (Ibid: 1). La division politica de Bolivia es consignada en el
documento, incluyendo el Departamento del Litoral. Segin Nina Qhispi, este
ordenamiento politico ha sido mantenido y obedecido «por todos los bolivianos
para conservar la libertad» (Ibid:5). Pero la mayoria de la poblacién boliviana
histéricamente ha sido siempre indigena, con sus raices culturales preincaicas
e incaicas. El documento sefiala que los idiomas aimara y quechua eran hablados
por la mayoria de la «raza indigena», en tanto que el castellano lo hablaban los
blancomestizos, a quienes los indios debian considerar como sus hermanos
(Tbid.).

La nueva institucion estaba constituida por «todos los delegados e hilacatas
de las distintas comunidades del Departamento de La Paz», situadas en las
catorce provincias que entonces formaban este Departamento: Murillo, Ingavi,
Los Andes, Umasuyu, Larikaxa, Mufiecas, Camacho, Caupolican, Loayza,
Sikasika, Pakaxi, Nor Yungas, Sud Yungas e Inkasiwi (ALP CP: Obispado,
Legién Civica, varios, 1933).

Desde luego, el Centro Educativo Qullasuyu pareciera que no causaba
sospecha entre la oligarquia gamonal, puesto que contaba con la simpatia de
algunos personajes importantes del pais o estudiosos de las culturas pretéritas
del Qullasuyu. Asi, Arthur Posnansky, estudioso de la cultura Tiwanakota,
respondiendo a un oficio de Nina Qhispi, le decia: «...me cabe indicar que el
acto de la expresada colocacion de la kantuta sobre la wipala, con la asistencia
de los representantes indigenales, caciques y elementos representativos»,
programado para el domingo 27 de diciembre, se llevaria a cabo en el local del
Club Bancario, donde funcionaba una «exposicién indianista» y donde se
esperaba para honrar ese «solemne acto, por parte de la clase indigenal en su
mayor nimero posible» (Carta de 26-X11-31, en Nina Qhispi 1932:10).
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Seguramente para ese acto, Nina Qhispi también invit6 al sefior Presidente de
la Republica, mas que todo con el proposito de contribuir a los festejos de la
«Semana Indianista». El Presidente, contestando a su invitacion, expresd su
deseo de que los trabajos de la sociedad presidida por Nina Qhispi «tengan por
mira la grandeza de Bolivia, que es nuestra patria comuin» (28-X11-31, Ibid.).
También el ejército de Bolivia, a través del Estado Mayor, respondiendo a un
oficio de Nina Qhispi, fechado el 30 de diciembre del mismo afio, le expresd
haber recibido los boletines en los que se transcribian las peticiones de varios
comunarios, considerando muy plausible la actitud asumida por la raza indigena
en lo que se referia «a levantar su nivel moral y cultural». Asimismo, sobre el
servicio militar le manifest6 que se habia impuesto desde hace mucho tiempo
la obligacion de encaminar y encauzar las actividades de los conscriptos por
medio de la persuasion. Aclaraba que el trato que se dispensaba en el ejército
al soldado hasta ese momento, era humanitario y de «absoluta igualdad».
Finalmente, al igual que el Presidente de la RepuUblica, dese6 felicidades y
prosperidad a todos y cada uno de los miembros de la mencionada institucidn
indigenal (2-1-32, en Ibid: 10).

Eduardo L. Nina Qhispi, seguramente con el objeto de fortalecer y asegurar
el funcionamiento de la institucion que dirigia, debido al clima adverso y a las
circunstancias desfavorables para sus propositos, tuvo que buscar a veces el
apoyo de un gobierno de tumo o simpatizar con éste.

Una vez que estallo la guerra del Chaco, Nina Qbhispi, al conocer las
asechanzas de los enemigos del Gobierno, cursé una nota de apoyo al Presidente,
Dr. Daniel Salamanca, manifestdndole que estuvo «hondamente conmovido
por la incomprensién momentadnea de parte de algunos elementos
impresionables que han llegado al punto de faltar a la autoridad cometiendo un
desacato». Con tal motivo, la Sociedad que presidia le hizo llegar «su voz de
protesta contra semejantes actitudes», y le manifest6 su intencién de congregarse
«alrededor de la autoridad suprema de la nacidn, para que continué su camino»
(5 X 32, en Ibid: 10). La respuesta del Presidente no se dejdé esperar. Al dia
siguiente, le manifestaba: «tengo grato manifestarle que quedo muy agradecido
de su voz de protesta, ya que ella esta inspirada por un desinteresado
patriotismo» (lbid.: 11).

A pesar de todo ello, el presidente de la Sociedad Republica del Qullasuyu

fiie duramente combatido por algunos elementos politicos, quienes, ya sea
dentro o fuera del gobierno, empezaron a conspirar contra el funcionamiento
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de esa institucion indigenal. Asi, el Subprefecto de la provincia Umasuyu,
informado sobre los sucesos de Janq’uraymi al Prefecto de La Paz, le manifestd,
entre otras cosas, que era «indispensable establecer una estricta vigilancia»
sobre las actividades de los indigenas Santos Marka T ’ula y Eduardo L. Nina
Qhispi, éste Gltimo profesor de escuelas indigenales, debido a que ejercian
«una poderosa influencia sobre los comunarios del Departamento» (14-XI1-32,
en ALP - CP Umasuyu, 1932). A los diez dias de esta denuncia, el 24 de
noviembre, la autoridad judicial le habia decomisado todos sus documentos
personales a Eduardo L. Nina Qhispi, ademés de todo el archivo y la
correspondencia oficial del Centro Educativo Qullasuyu. Sin embargo, con
esta medida, no logré conseguir los «papeles comprometedores» y la
«propaganda comunista» que buscaba.

El decomiso de la documentacion de la Sociedad, no fue sino el inicio de
la represién. Inmediatamente, procedieron a la detencion y tortura de algunos
de sus miembros. Méas adelante, Nina Qhispi protestaria ante el prefecto en los
siguientes términos:

Ya que nuestra accion cultural se refleja por nuestra documentacion y
actuaciones oficiales, de las que se comunica a las autoridades constituidas,
probandose que no realizamos manifestaciones ocultas, queremos poner
en su conocimiento de que nuestros arrestados han sido sometidos a torturas
y vejaciones de parte de ciertos individuos, lo que también pongo en su
conocimiento para que se sirvadisponer la libertad de ellos (Nina al Prefecto,
41-V-33, en ALP - CP 1933).

Los celos politicos, mas que cualquier otro factor, fueron determinantes
para la destruccion de la Sociedad Republica del Qullasuyu, pues su
funcionamiento habia impactado en el &mbito nacional. El presidente y los
demas miembros de esa institucion tuvieron que buscar el apoyo de los poderes
publicos y de la Iglesia para salvar la existencia de su institucion, pero les
resulté muy dificil enfrentar a enemigos que tenian todo el poder de decision y
el respaldo oficial.

El 23 de enero de 1933, Eduardo L. Nina Qhispi y su secretario de actas,
Juan de Dios Sirpatiku, se dirigen al ilustrisimo obispo de la didcesis, para
manifestarle que la Sociedad Indigenal que presidian deseaba proseguir sus
labores bajo los auspicios de «Nuestra sefiora Madre, la virgen de La Paz,
cuyo culto se celebra el dia de mafiana /y/ quiere poner bajo su generosa
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proteccion las gestiones tendientes al reconocimiento de los titulos coloniales
sobre sus pertenencias, asi como las de las tierras de Manso y Nuflo de Chavez
que en estos momentos detenta el pueblo guarani». En cuanto a los soldados
bolivianos que se encontraban en el Chaco, dijeron: «queremos a su sagrada
imagen rogar por la vida y salud de nuestros hijos que combaten en el Sudeste
defendiendo la soberania nacional, mellada salvajemente por el rapdz Guarani.
Ademas de su adhesion y recuerdo, ofrecieron para el dia siguiente «una
coronacion de kantutas a la Santisima Virgen de Nuestra Sefiora de La Paz»
(ALP - CP 1933: Obispado, Legion Civica, varios).

Ante la falta de garantias y la amenaza de represion que se cernia sobre la
Sociedad, el 25 de enero de 1933, Eduardo L. Nina Qhispi y Juan de Dios
Sirpatiku, presidente y secretario de actas, respectivamente, solicitaron al
Prefecto de La Paz, autorizacién para celebrar en la basilica una misa de accién
de gracias por el pais con la asistencia de la Sociedad Republica del Qullasuyu,
portando su estandarte. Ademas, el objeto de esta solicitud era el de advertir a
laautoridad prefectural que el acto religioso no debia ser confundido con actos
politicos, porque como quiera que a él debian concurrir sus caciques, delegados
y representantes, jilagatas y alcaldes de las comunidades, podia ser utilizado
por lapolicia o por algunos elementos para sefialarlo como acto de indisciplina
0 subversion. Dada la perjuiciosa acusacion de «comunistas» que se habia
propalado ante el jefe de investigaciones, pidieron que la autoridad prefectural
prevenga a la policia de no tomar «ninguna medida de violencia» (ALP CP
1933, Ibid.). No sabemos si el acto fue llevado a cabo o no, dado que los celos
por las actividades de los miembros de esa institucion indigenal no cesaba en
perjudicar su continuidad.

Pasado un mes, el 28 de marzo de 1933, Eduardo L. Nina Qhispi y Manuel
Inka Lipi, se dirigieron al Prefecto manifestando estar :

...profundamente indignados por la sindicacion de comunistas que se ha
permitido hacer el sefior Jefe de la Legion Civica haciéndose eco de la
denuncia de un individuo descalificado llamado Nicolds Montes Ochoa o
Montes de Oca, quien ha tenido la habilidad de sugestionarlo a aquél
haciéndole creer hechos absolutamente falsos, inspirados por un ruin y
mezquino sentimiento de venganza, por las fechorias cometidas en Santiago
de Machaca (ALP - CP 1933: Ibid.).

A los pocos dias, efectivamente Nina Qhispi y otros indigenas fueron
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detenidos. El 5 de mayo, los indigenas Alejandro Qhispi y Manuel Inka Lipi
hicieron conocer su protesta al Prefecto de La Paz, manifestando: «hace ya
més de una semana han sido sometidos a detencidn los indigenas Eduardo L
Quispe, Mariano Quispe, Esteban Machaca y otros» a quienes se acusaba de
realizar «propaganda comunista», lo que para ellos era una falsedad puesto
que habian «demostrado por innumerables pruebas y atenciones» que sus
actividades no eran «sino tendientes a la instalacion de escuelas de alfabetizacion
de los indigenas», que se encontraban «sumidos en la ignorancia mas grande».
Aclaraban también que su propésito era que sus «titulos de propiedad sean
arreglados conforme a los titulos revisitarios», obtenidos desde 1884. En ese
entendido, las actividades de los detenidos eran suficientemente claras y se
encontraban «a la vista de las autoridades y particulares» y por lo tanto no
constituian actos delictivos, puesto que las mismas autoridades «han autorizado
los poderes que /portan/ los indigenas comunarios» (ALP - CP 1933:0bispado,
Legiodn Civica, varios). Los peticionarios se preguntaban: ;cual era el motivo
de la persecucidén y detencion de estos indigenas, algunos de los cuales eran
ancianos? El pretexto era haber realizado propaganda comunista, pero la
verdadera causa eran los reclamos que realiz6 la Sociedad acerca de la
delimitacién de tierras comunarias.

Los detenidos fueron recluidos en el cuartel de carabineros sin proceso
alguno, pues el iniciado hacia algin tiempo contra algunos representantes
indigenales se encontraba en el Juzgado lo. de Instruccién, donde habian
prestado declaraciones indagatorias y luego habian sido puestos en libertad,
«seguramente por no haber suficientes pruebas contra ellos» sobre los supuestos
delitos denunciados. Los denunciantes alegaron: «parece que se tratara nada
mas que causarles molestias con arrestos... por orden del Fiscal de Distrito,
ya gque no sabian «por qué motivos se ha ensafiado con ellos acusandolos de
comunistas», lo cual no podian comprender, ya que como indigenas eran
propietarios de sus tierras, por cuya delimitacion iban reclamando y solo éste
podia ser el motivo de su encarcelamiento. Los peticionarios, esposas e hijos
de los detenidos aclararon que nada tenian que ver con los trajines de que se
les sindicaba, porque nunca se habian dedicado «a otra cosa que a buscar un
futuro honorable para los indigenas», siempre «de acuerdo a los sentimientos
patridticos». El documento termina sefialando que, si la maxima autoridad
departamental:

...no conoce el atropello que estan cometiendo con nuestros representantes...
con su espiritu verazmente justo y patriota, se sirva ordenar la libertad de
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los indigenas nombrados, que se encuentran sufriendo una detencién injusta
en el cuartel de carabineros, sometidos a trabajos forzados (ALP-CP 1933,

Ibid.).

No se sabe cual fue la respuesta del Prefecto ni su actitud con relacion a
este reclamo. Sin embargo, estando ain Nina Qhispi en la carcel, a mediados
de mayo de 1934, el Tcnl. Justiniano Zegarrundo, Comandante de la Legién
Civica, lanz6 una acusacion abierta y alarmante contra él:

La ‘legion civica’ que inicié una laboriosa campafia contra los comunistas,
adelantandose a la ultima sublevacion indigenal del altiplano ha tomado
medidas contra uno que se titulaba nada menos que Presidente de la
Republica Kollasuyo, llamado Eduardo Nina Quispe, indigena que
valiéndose de su condicion de fundador de escuelas rurales, consiguio
imponerse sobre la enorme raza indigena tejiendo, indudablemente, una
vasta organizacion subversiva (Zegarrundo al Prefecto, 18-V-34, en AJLP-
EP 1934).

Los datos recogidos en fuentes primarias, que ain falta escudrifiar, sobre
la Sociedad de la Republica del Qullasuyu y sus miembros, nos permiten
reflexionar sobre esta institucion, que fue creada por los propios indigenas, y
conto con el respaldo de delegados vy jilagatas de diferentes comunidades de
todo el pais. Al cabo de dos afios de existencia, y a pesar de haber sido recibida
al principio con simpatia por algunas autoridades del gobierno e intelectuales,
laSociedad fue atacada y reprimida abiertamente por los gamonales y la Legidn
Civica, que con el pretexto de sublevacion y de realizar propaganda comunista,
lograron la reclusion de sus miembros en el Pandptico y el decomiso de toda
su documentacion.

2. Laescuela indigenal de Warisata y el gamonalismo de Achakachi

La llamada Escuela Profesional de Indigenas de Warisata fue fundada el 2
de agosto de 1931 en presencia de autoridades superiores del gobierno y de la
provincia Umasuyu. La fecha de fundacion de la mencionada escuela ha servido
después para celebrar el Dia del Indio y posteriormente la Reforma Agraria.
Desde entonces, tanto el establecimiento educacional de Warisata como la
Reforma Agraria de 1953 constituyeron dos hechos trascendentales para los
bolivianos, especialmente para el campesino aimara y quechua. Ambos hechos
son constantemente mencionados en los actos oficiales por los gobiernos
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nacionalistas o izquierdistas y por educadores y politicos, como obras de la
revolucion nacional en favor del indio de ayer y del campesino de hoy. Sin
embargo, en los hechos reales, revisadas las fuentes escritas y confrontadas
con testimonios de fuentes orales de propios actores, se ve que las intenciones
de sus propugnadores y sus alcances son diferentes.

La Escuela Indigenal de Warisata, obra de Elizardo Pérez, fue concebida
como centro experimental para la educacion del indio en el Altiplano pacefio,
entendiendo la educacion del indio como un soporte a los intereses de laclase
dominante constituida por los hacendados, mineros e industriales a través de
la instruccion escolar y militar. Las iniciativas indigenistas oficiales tropezaron,
sin embargo, con una oposicion feudal por parte de la rosca terrateniente y de
los sectores mestizos asentados en las poblaciones rurales.

En un oficio enviado a la Prefectura a fines de noviembre de 1933 -mas de
dos afios después de su fundacidn-, Elizardo Pérez sefialaba que la organizacion
de la Escuela Indigenal de Warisata continuaba en la fase experimental,
indicando que todo proceso educativo necesitaba incorporar las «rectificaciones
necesarias» para el desarrollo de su plan. Se consideraba que, hasta el momento,
los resultados de la concepcion experimental de Warisata eran «bastante
promisores» (Pérez al Prefecto, 27-X1-33, en ALP-CP 1933: Umasuyu). H
funcionamiento de un Consejo Parlamento Amawt'a era uno de estos medios
experimentales para el asesoramiento comunal a la escuela ayllu de Warisata,
especialmente en tareas de infraestructura y disciplina escolar. En este sentido,
Pérez intento resucitar una antigua institucién incaica que fue liquidada con la
invasion hispana: es por eso que resulta dudoso el que su verdadero sentido y
funcionamiento original fueran bien comprendidos. Es asi que el papel de
Amawt'a fue reducido al de simple comisario o vigilante del comportamiento
de los alumnos y de la concurrencia comunaria a los trabajos de construccion
de Warisata.

Veamos ahora, en base a fuentes primarias, cual fue la actitud del corregidor
y los vecinos del pueblo de Achakachi frente al funcionamiento de la Escuela
Indigenal de Warisata. En abril de 1934, el Ministro de Gobierno comunicé al
Prefecto de la Paz, que habia puesto en conocimiento de su despacho las
denuncias formuladas por el Director General de Eduacion Indigenal contrael

1Copia legalizada anexa al expediente del «Proceso administrativo seguido contra el corregidor
de Achacachi, Sixto Hcmani por varios hechos atribuidos a la Escuela de Warisata».
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Corregidor de Achakachi, Sixto Hemani, por los atropellos cometidos contra
los indigenas Mariano Wanka y Pedro Rojas; como consecuencia de ello, solicito
su destitucion (5-1V-34, en ALP-EP 1934)1

Este Corregidor fue sindicado de tratar violentamente y ultrajar a los
mencionados indigenas, miembros del Parlamento Amawt’a de Warisata, por
«el delito de colaborar en laedificacion y progreso de dicho prestigioso plantel».
Hemani habia denigrado a Mariano Wanka «hasta el extremo de flagelarlo y
darle furiosos golpes de pufio», dejdndole «huellas en el rostro». Ademas,
conminaba «a toda la indiada de Warisata, so pena de mayores atropellos y de
encarcelamiento» para que se abstenga de colaborar en los trabajos de la escuela.
Para que sus intentos tengan mayor efecto, Hemani calumni6 al director de la
escuela denunciando que «recibia fuertes sumas de dinero, por concepto de
salarios para los trabajadores, que él se embolsillaba» (Ibid.:7v.).

El Ministro de Gobierno recibié estas denuncias de parte del director de
Warisata «a via de informacién». Por su parte, el Ministro de Instruccion le
expresd su preocupacion, sefialando que era «urgente tomar medidas enérgicas
en defensa de la educacién del indio», y acusando al corregidor como un
«personaje clasico en la vida de nuestras instituciones /que/ ha sido siempre el
eterno explotador del autdctono, indefenso por su ignoranciay su analfabetismo
y sera, por igual razoén, el infatigable enemigo de laeducacidn indigenal» (Ibid.).
Denuncia también al Corregidor de Axawiri como «gamonal de esa aldea»
(Ibid.:3).

El 2 de mayo, el Prefecto envia un telegrama al Subprefecto de Umasuyu,
comunicéndole sobre las denuncias existentes en su despacho contra el
Corregidor de Achakachi (ALP-CP-T, 2-V-34). Al dia siguiente, la prensa
reacciona publicando un articulo con el titulo: «La Escuela Indijenal de
Huarisata ha sido atropellada por un Corregidor». El cronista denuncia a Hemani
como un «mal funcionario que hace uso indebido de las atribuciones que le ha
dado la nacién» y sugiere su inmediata destitucion, afiadiendo: «Huarisata es
lainstitucion educacional mejor lograda en nuestro pais. Ministros de Estado,
diplomaticos, hombres de letras han visitado aquel magnifico establecimiento,
obra en su mayor parte del esfuerzo indigenal /y/ no han tenido sino palabras
de encomio para esa institucion que hace honor a nuestro pais « (El Diario, 3-
\£ 34, en ALP-EP 1934). Pocos dias mas tarde, el Prefecto reitera al Subprefecto
las denuncias existentes contra Sixto Hemani, por parte del director de Warisata
y los indigenas Pedro Rojas y Mariano Wanka (ALP-CP-T,-! I-V-34).
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La reaccion del Corregidor no se dej6 esperar. Luego de conocer que la
Prefectura habia resuelto organizar un proceso administrativo contra él sobre
varios hechos, se quejo al Juez de Partido, manifestando asombro por el «grave
perjuicio a sus intereses» (14-V-34, en lbid.il). No obstante, la suspension de
su cargo se hizo efectiva, ante lo cual dirigié un oficio al Prefecto, reclamando
contra esa decisién, que segin Hernani fue producida por «quejas de los
profesores y amautas de Huarizata, quienes, ademas de calumniarme, me han
difamado por la prensa». Intentando retomar la ofensiva, solicit6 al Prefecto
«ordenar la prosecucion del juicio infamatorio» (Hernani al Prefecto, Achakachi
24-V-34, en ALP-CP 1934).

El apoyo de los vecinos de Achakachi al Corregidor fue total. Antes de su
destitucion, el vecindario de ese pueblo levantd un acta de amparo a favor de
Hernani, «sin distincién de colores politicos ni clases sociales ni sexo»,
considerando que todos los cargos imputados contra él eran calumnias o
difamaciones (La Patria, 31-V-34, en ALP-EP 1934). Esto quiere decir que los
gamonales de Achakachi, en el momento de defender sus intereses locales,
olvidaban sus diferencias politicas y sociales para respaldar a una autoridad
que velaba por los privilegios comunes de todos los vecinos de ese pueblo.

Pasado este primer episodio de confrontacidn contra Warisata, en julio de
1936, los vecinos y hacendados de Achakachi expresaron hipocritamente al
Subprefecto de Umasuyu que no habian «omitido esfuerzo alguno para prestar
toda su colaboracion a la fundacion de la Escuela Indigenal de Huarizata... sin
remuneracidon de algunas tierras y servicios personales» de sus colonos,
aduciendo que estaban contribuyendo en «dar un paso hacia la civilizacion del
indio». Sin embargo, manifestaron haber sufrido «el desengafio mas grande...
porque en vez de ser aquel lugar un centro de ilustracion para el desdichado
indio se ha convertido en sitio de especulaciones y engafios al mismo indio».
Esta situacién era atribuida a la intencion de sus impulsores, de «apropiarse de
sus pequefios bienes y... encaminarlos al terreno de la discordia entre patrones
y ellos, todo esto desenvuelto por el lucrativo de Elizardo Pérez, que ha
encontrado hacienda, dinero, finca y peones en aquel lugar». Los vecinos
puntualizaron sus acusaciones contra Pérez en los siguientes términos:

Ha hecho consentir a la desgraciada raza indigena que ellos no deben prestar
ningln servicio a los propietarios y que él ya habia gestionado esto y sblo
le faltaba dinero con cuyo inicuo proceder se llena de plata. Ha engafiado a
estos indios su trabajo, pues haciéndolos trabajar adobes, cortar piedras,
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levantar paredes, no les han abonado un centavo, sin embargo las planillas
de pago y cobro son puntuales, yendo a parar a los bolsillos de Pérez que
hoy se encuentra orgulloso de dinero trocando su miserable situacion de
antes por la de acaudalado. Por Gltimo les ha hecho consentir que ya estan
libres de todo servicio y que deben expulsar a los patrones y si hay
intimidacion proceder a su exterminio (Vecinos al Subprefecto, 25-V11-36,
en ALP EP 1936).

Las intenciones antigamonales atribuidas a Warisata fueron consideradas
una «terrible sentencia contra los pobladores», que no sélo afectaba a Achakachi
sino a toda el area rural, puesto que «donde hubo reclamo de patron no faltaba
laamenaza del indio», que se consideraba «furibunda». En tono catastrofico,
anunciaban una «hecatombe terrible» que culminaria en un gran levantamiento
indio y tendria consecuencias «sangrientas y terribles» (lbid.).

No cabe duda que las acusaciones de los vecinos de Achakachi contra
Elizardo Pérez, tenian un fondo politico anti-indigenista que tenia como fin la
defensa de los intereses patronales, tanto locales como regionales. A pesar de
estas acusaciones, la construccién de la escuela indigenal en Warisata continud
sin interrupcion, aunque en medio de la permanente hostilidad de los vecinos
y gamonales de la region. EI mismo Pérez atestigud afios después, que hacia
1938, las autoridades y el vecindario continuaron acechando la escuela,
pretextando que sus profesores hacian propaganda subversiva (Pérez 1963:

311).

Por ese entonces, ya la labor de Pérez habia sido reconocida por el Estado
y por los gobiernos militares reformistas de Toro y Busch, quienes lo nombraron
Director General de Educacion Indigenal. EI 10 de septiembre de 1938, el
Subprefecto de Umasuyu envio un telegrama al Ministro de Educacion, al Fiscal
de Distrito y al Prefecto, indicando que los indigenas que estaban colaborando
con esa escuela tenian amplias garantias por parte de la autoridad subprefectural,
debiendo cumplir con sus determinaciones de respeto a la propiedad ajena, a
finde que haya «armonizacion, trabajo y se eviten molestias a las autoridades
superiores» (ALP-CP T: Umasuyu 10 IX 38). El Subprefecto invitd a esas
altas autoridades a visitar la escuela para «despejar malos entendidos»,
garantizar la labor de los indigenas de Warisata, e inducirlos a que no se aparten

de los procedimientos legales (Ibid.).

Por su parte, los grandes hacendados, agrupados en la Sociedad Rural
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Boliviana, no dejaron de criticar por la prensa a Elizardo Pérez por sus
actividades educativas en Warisata. El 5 de agosto de 1938, su presidente publico
«un brulote de gran calibre» en La Razén, haciendo acusaciones calumniosas
contra Pérez y su hermano Arturo. La respuesta, publicada afios mas tarde en
su testimonio personal, es una acusacion directa a los terratenientes de la
Sociedad Rural Boliviana, que «veian en las auroras de Warisata la terminacion
de su omnipotente dominio econémico y social, y no les faltaba razén: laescuela
indigenal implicaba la liquidacién del feudalismo y todo su cortejo de miseria,
opresion e incultura» (Pérez 1962:319).

Posteriormente, le toc6 refutar unas declaraciones del Prefecto de LaPaz,
publicadas en Ultima Hora, en sentido de que la ensefianza de artesanias en
Warisata, en lugar de solucionar la "cuestion indigenal”, restaba trabajadores
al campo "aumentando en cambio la holganza de las poblaciones"”. Esta
interpretacion fué respondida en los siguientes términos:

...senciblemente sefior Prefecto, sus declaraciones no confrontan larealidad.
Ademas del criterio de la Sociedad Rural Boliviana, cuyo presidente esta/
de acuerdo/ en desarraigar al indio del campo, recuerde usted su declaracion
en el despacho del sefior Ministro de Educacidn en presencia de los delegados
de la Sociedad Rural Boliviana, el sefior Numa Romero y otros. En aquella
oportunidad expresé usted que deseaba que Warisata imitara la educacion
que se proporciona a los indigenas en la escuela de Ismael Montes en
Taraco donde de acuerdo a sus palabras, de 300 familias indias que existian
han quedado reducidas a 70 pues las 240 restantes migraron a la ciudad de
La Paz, donde se ocupan con mucho fruto segln usted en maestranzas,
herrerias, carpinterias, etc. Esto es precisamente lo que la Escuela Indigena
cuyo tipo es Warisata no acepta en ningin modo (Pérez al Prefecto, 4-X-
38, en ALP-CP 1938: Asuntos Indigenales, Ministerio de Educacion).

Hacia 1939, el tramite de expropiacion de las tierras en favor de Warisata
continuaba estancado, porque el expediente habia quedado retenido en
Achacachi, en la oficina del Subprefecto de Umasuyu. El 11 de mayo de 1939,
Elizardo Pérez, desde su cargo de Director General de Educacion Indigenal y
Campesina, particip6 al Ministrode Gobierno, "que el proceso de Xpropiacion
de tierras para la Escuela Indigenal de Warisata, se encontraba pendiente de
trémite desde hace muchisimo tiempo (o sea desde el D.S. de 4 de marzo de
1936) en la Suprefectura de la provincia Omasuyos, habiéndo sido archivado".
En vista de ello, le insinué que prevenga al Subprefecto para agilizar el proceso
de expropiacidn, evitando asi mayores perjuicios al libre desenvolvimiento de
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las labores de Warisata (Prefecto al Subprefecto, 17-V-39, ALP-CP 1939:
Umasuyu). Pese a su alto cargo publico, Elizardo Pérez tuvo que lamentar la
tardanza de ese tramite y la pérdida del expediente en la Subprefectura de
Achacachi. Las tierras para la escuela de Warisata fueron adquiridas mucho
més tarde, pero no en la extension deseada, y sin las finalidades de desarrollo
agricola que animaron al proyecto original (Pérez 1962:194).

Las agresiones continuaron el afio siguiente, tanto en Warisata como en
las distintas seccionales que se fueron creando durante el breve periodo
reformista de los gobiernos de Toro y Busch. El 20 de noviembre de 1939, el
director del Nucleo de Warisata denuncié ante la Direccion General de
Educacion Indigenal y Campesina, que en la seccional de Milliraya se habia
producido, por quinta vez, un caso de agresion del gamonalismo al campesino
colaborador de las escuelas indigenaies. Los vecinos Casimiro Salas e Indalecio
Arifiez, golpearon cobardemente a Tomas Puma y Benito Arukipa, que
desempefiaban los cargos de comisario, Amawta e inspector de aquella filial.
Laagresion fue organizada por el Corregidor Luis Loayza, a quien se denuncio
como «reincidente en sus ataques a la escuela, cuyo latigo fue usado por los
vecinos nombrados en contra de Tomas Poma, que presentaba varias lesiones
y heridas», aduciendo no existir ningln motivo para ello, a no ser la rabia que
despertaba ‘la obra escolar* en aquellas regiones» (Prefecto al Subprefecto,
30-XI1-39, en ALP-CP 1939: Umasuyu).

El 21 de noviembre, Puma y Arukipa solicitaron al Ministro de Gobierno
amparo y proteccién contra estos ataques. En primer lugar sefialaron que eran
muchos los enemigos que obstaculizaban «el desenvolvimiento de la difusion
escolar, ilustracion y progreso de los campesinos», sefialando que quienes
acudian a las escuelas sufrian «toda clase de hostilidades y vejamenes, no s6lo
de los latifundistas, eternos enemigos nuestros», sino también de algunas «malas
autoridades que coadyuvan a las pretensiones de aquellos». Denunciaron que
el dia 12 de ese mes el Corregidor Loayza y los vecinos Indalecio Arifiez y
Casimiro Salas los atacaron «gravemente a plan de latigos», causadndoles heridas
y contusiones (Puma y Arukipa contra el Corregidor, 21-X1-39, en ALP-EP

1939).

Después de lamuerte de German Busch, quien fuera considerado por Pérez
como «nuestro Gnico amigo en las esferas gubernamentales» (1962:327),
arreciaron los ataques gamonales contra Warisata. EI 23 de noviembre, el
Director General de Educacién Indigenal y Campesina comunic6 al Ministro
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de Gobierno que informaciones procedentes de Warisata daban cuenta de nuevas
hostilidades contra el alumno del nlcleo Pedro Miranda y su madre, quienes
habian sido flagelados, después de ser despojados de sus tierras, por Moisés
Castro, administrador de la hacienda Umupasa, y N. Hemani, vecino de
Achakachi. Miranda luego fue arrestado por la policia. En vista de ello, los
afectados pedian garantias, porque las constantes provocaciones les hacian
imposible el trabajo (Prefecto al Subprefecto, 11-X11-39, en ALP-CP 1939
Umasuyu).

Segun Elizardo Pérez, al finalizar el afio 1939, «el destino de Warisata ya
estaba marcado» (1962:324), y la escuela termin6 liquidada por la represion'y
la arremetida del latifundismo, siendo arrestados su director y varios de los
maestros, tanto del nicleo como de sus escuelas seccionales (Ibid.:327 28).

3. La escuela indigenal de Axawiri

Veamos ahora algunas referencias documentales acerca de la Escuela
Normal Indigenal «Utama», fundada en la poblacién de Axawiri (Pakaxi), y
dedicada a la formacidn de preceptores para indigenas. Su origen se remonta a
la fundacion de la Escuela Normal de Miraflores de La Paz. Segun Elizardo
Pérez, este establecimiento contaba con un mobiliario completo y gozaba de
un presupuesto mayor al de Warisata. Sin embargo, al igual que Warisata, tuvo
que sufrir la oposicion del Corregidor, que representaba al gamonalismo del
pueblo de Axawiri.

El 20 de mayo de 1933, el Corregidor del cantén Axawiri, en su informe al
Subprefecto de Pakaxi, después de ser denunciado por sus abusos contra los
indios, explicaba que el encierro de los jilagatas en el cabildo no ha sido méas
que la «recepcion» que acostumbraba hacer cada domingo «al cuerpo de
jilacatas y mandones indigenas en la oficina del Corregimiento» para cambiar
ideas e impartir 6rdenes. Afiadia que «habia reunido la audiencia para ratificar
el compromiso celebrado por el vecindario o cabildo indigena con el directory
los profesores de la Escuela Normal Indigenal» a objeto de «colaborar
eficazmente a la construccion del edificio e implantacién de este importante
plantel». Con este motivo, habia hecho suscribir un acta al vecindario y cabildo.
Por otra parte, en marzo de ese afio, dijo haber recibido un anuncio oficial
informandole que iba a constituirse en ese pueblo el Regimiento 102 de
Infanteria. En vista de ello, el vecindario, director y profesores de la escuela se
brindaron a colaborarle para realizar una buena recepcidn, habiendo impartido
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6rdenes a los jilagatas con el propdsito de facilitar viveres y paja a esa fuerza
militar. Sin embargo, como la visita no se hizo efectiva y el Corregidor decidid
que la paja iba a ser utilizada en la elaboracion de adobes para la construccién
de laescuela, denunci6 que losjilagatas no querian entregar el indicado material
(Calle y Tihini contra Zendn Linares, en ALP-EP 1933:27). Esto indica que ya
existia cierto malestar entre los jilagatas de los ayllus de Axawiri y el Corregidor,
y el motivo de la construccién de la mencionada escuela solo servia a éste para
justificar sus actitudes contra los indigenas.

Poco tiempo después, el conflicto se generaliz6. EI Corregidor abusaba y
explotaba permanentemente a los indigenas de Axawiri, sufriendo a su vez la
resistencia de las autoridades de los ayllus. Los problemas con Alfredo Guillén
Pinto, director de la Escuela Normal, comenzaron a raiz de la venta de boletos
para la prestacion vial. En junio de 1933, el director de ese establecimiento se
quejo airadamente al Prefecto del Departamento contra el Corregidor de ese
pueblo, sefialando que la Direccion General de Educacion Indigenal le habia
enviado los boletos de la prestacion vial correspondientes al canton. Como el
Corregidor Linares estaba interesado en la venta de esos boletos, Guillén Pinto
se opuso tenazmente a ello, y se produjo un enfrentamiento entre ambos
personajes. El primero acostumbrado a exaccionar a los indigenas con la venta
de esos boletos, y el segundo, que vio por conveniente cortar esa costumbre,
que habia sido institucionalizada desde el momento que se implant6 el sistema
de utilizar la mano de obra de los indios para promover la construccién de
caminos carreteros. Guillén Pinto sali6 al paso con su protesta en los siguientes
términos:

El motivo es demasiado claro: siendo responsable en el manejo de aquellos
valores fiscales, evité que Linares cobrara veinte centavos por cada boleto a
los indios que trabajaron los cuatro dias fijados por la ley, y me rehusé a
firmar los boletos en blanco, para que él vendiera en los caminos, cual
habia sido costumbre (29-V1-33, en Ibid.:41).

Ademas de presentar su queja a la autoridad prefectural, Guillén Pinto
también se dirigio, en la misma fecha, al Director General de Educacion
Indigenal, diciendo:

Son demasiado graves las cosas de que tengo que hablarle. En cierto modo,
comprendian el aspecto méas delicado de la labor educacional del indio.
Acaso su verdadero y Unico problema, el cacique rural, que destruye
socialmente en la campifia, se pone en pugna con la escuela y desprestigia
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la obra de los buenos gobiernos (29-V1-33, en Ibid.:42).

Mas adelante, enfatizando que la distribucion de boletos para la prestacion
vial constituye «la mas inicua exaccién», afiade:

Se me encomendd por sugestion mia desde luego la distribucion de los
boletos de referencia, y me negué a autorizar el robo. Por ser yo el
responsable, puesto que los firmaba No. Aln cuando no se hubiere dado
inferencia en el asunto, habriame puesto en frente de aquel doble abuso,
como maestro y como escritor indianista. El solo hecho de haber venido, en
efecto, después de desempefiar los mas altos cargos a que haya llegado
normalista alguno, (perdén por mi inmodestia). Después de haber escrito
méas de diez libros, fuera de los programas de instruccion primaria y
Kindergarden. Renunciando a toda aspiracién y abandonando a mis hijos.
Por buscar al indio en su vida agreste. Al indio auténtico... que vive y sufre
lejos de nuestras ferias y charlas indianistas. Y, ya ve usted, me sali6 al paso
el «corregidor», la horrible lacra cuantas veces maldecida en mis pequefios
e indtiles ensayos... (Ibid.: 42).

Por su parte, el Prefecto respondié «que su indicada denuncia, ha sido
remitida al Subprefecto de la provincia de Pacajes a efecto de que organice el
respectivo proceso admistrativo contra la citada autoridad» (10-VU-33, en ALP
CP 1933: Pakaxi). Por su parte, el Director General de Educacion Indigenal
también debid haber respondido al oficio de Guillén Pinto, aunque no se ha
podido localizar el documento.

Como consecuencia de estas denuncias, un mes mas tarde, el Prefecto
decidio separar definitivamente a Zendn Linares de su cargo como Corregidor
de Axawiri (Resolucién Prefectural 8-VIII1-33, en ALP-EP 1933:84). Esta
decision fue comunicada al Subprefecto de la provincia Pakaxi, indicando que
en el proceso seguido contra la referida autoridad, se habia llegado a comprobar
los hechos denunciados, especialmente los referidos a abusos cometidos contra
la «raza indigena», como ser la «venta fraudalenta de boletos de prestacion
vial, servicio personal indebido obligado a los comunarios, etc.» En reemplazo
de Linares, se nombr6 a Celedonio Maldonado como nuevo Corregidor del
cantdn. Este cambio esta directamente vinculado al conflicto entre la autoridad
cantonal y la escuela, porque en la argumentacion de la decision, el Prefecto
sefiala que el deber de las autoridades era «amparar y proteger a la clase indigena
en sus justos derechos, evitando las exacciones de que pueden ser objeto,
colaborando mas bien a su resurgimiento, practicamente establecido.... con la
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creacion de la Escuela Indigenal», a cuya docencia consideraba necesario rodear
de garantias y consideraciones para que cumpla su misién (16-V111-33, en
ALP-CP 1933: Pakaxi).

La actitud asumida por Guillén Pinto contra las pretensiones exaccionistas
del Corregidor, profundizé el malestar entre el vecindario de Axawiri y la escuela
Utama, poniendo a los vecinos en posicion defensiva. Estos, superando sus
diferencias politicas y sociales, se mantuvieron unidos con el fin de seguir
disfrutando de la explotacién a los indigenas del cantén.

El conflicto se mantuvo latente y atn se profundizé. Tres afios mas tarde,
los vecinos del pueblo de Axawiri reaccionaron contra publicaciones, a sujuicio
«ofensivas», aparecidas en los matutinos pacefios El Diario y La Razdn. Estas
denuncias, con los elocuentes titulares de «El Nlcleo Escolar de Caquiaviri
esta en peligro de ser aniquilado» (ED-17-V1-36), y «El grupo Escolar Utama
de Caquiaviri es objeto de odio» (LR-21-VI-36), ponian en evidencia la
hostilidad con que los vecinos del pueblo y gamonales de Axawiri miraban las
actividades educativas del ndcleo. Con ese motivo, el 24 del mismo mes, la
junta de vecinos, reunida en una sesién general extraordinaria, protesté ante
las opiniones de ambos drganos de prensa, a las que consideraron «denigrantes»
para el vecindario. Por unanimidad, acordaron formular las siguientes
declaraciones:

...es absolutamente falso que el sefior cura, corregidores y vecinos de esta
localidad hubieran hecho oposicién alguna a la escuela Utama, al Nucleo
de profesores y principalmente a la eduacién del Indio. Muy al contrario,
este vecindario ha visto con suma complacencia considerando ser un
deferencia y honor, el establecimiento de ese plantel de educacion indigenal.
Y la prueba estd en que de inmediato lajunta de vecinos en enero de 1933,
entreg6 al Nucleo Escolar los antiguos solares llamados la cércel y salon
municipal, para la edificacion de Utama, y el parroco presenté su informe
favorable ante la curia Eclesidstica, para la cesion de un terreno que rinde
mas de cuatro mil metros cuadrados... Ninguno de los corregidores de este
pueblo estuvo en contra de la escuela Utama, antes bien, descuidando el
trabajo de los caminos, entregaron la mayor parte de brazos de prestacidn
vial para la construccién del edificio escolar... La indiada de este canton ha
aceptado con jubilo la instalacion de la escuela Utama y la prueba esté en
que desde un principio su funcionamiento no ha tropezado con ningdn
obstéculo, con pocos alumnos relativamente... debido a que las poblaciones
indigenas de las comunidades se encuentran algo lejos de este pueblo (Acta
de protesta del vecindario de Axawiri al Prefecto, 24-V1-36, en ALP-EP-
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1936).

De esta manera, los vecinos se descargaron de las acusaciones que pesaban
en su contra, aclarando que: «No s6lo este pueblo sino todo Bolivia en estos
momentos anhela la instruccion de la clase indigena, la mas fuerte y poderosa
en la nacién. Tal ha sido el entusiasmo en este canton que las escuelas
indigenales van tomando el mismo incremento que en 1925, en que habia un
movimiento febril por fundar escuelas en las comunidades» (lbid.).

Todas estas actitudes contradictorias van marcando el panorama conflictivo
en que le tocd nacer a la educacion indigena, ya sea estatal o privada, y que
afectd no solo a las escuelas fundadas y conducidas por los propios comunarias,
y a los centros educativos independientes que éstos crearon, sino incluso a los
esfuerzos educativos del Estado y los sectores criollos.

Conclusiones

1 La escuela indigenal ha sido el resultado de un proceso historico cuyo
contenido social y politico esta reflejado en la dindmica actividad del indio por
alcanzar una mejor ubicacién en la sociedad boliviana, aunque permaneciera
en situacion subordinada y sojuzgada. En este sentido, la escuela cred una
expectativa de cambio social y cultural entre la masa indigena.

2. Las comunidades indigenas no se quedaron conformes con las escuelas
elementales, sino que tomaron parte activa en la fundacion de un centro
educativo que fomento tanto la educacién como el movimiento reivindicativo
de sus tierras. La fundacion de la Sociedad o Centro Educativo «Republica del
Qullasuyo» fue laculminacién de un esfuerzo comun de los propios indigenas.
Pero a los pocos afios de su funcionamiento sufrio los ataques frontales del
gamonalismo, y sus actividades fueron consideradas como actos conspirativos
contra el orden constituido. Entonces, el presidente de la institucién, Eduardo
L. Nina Qbhispi, procur6 buscar las medidas tendientes a su defensa. Pero como
lo hemos mostrado, sus esfuerzos para lograr el apoyo necesario fueron en
vano.

3. Las escuelas indigenales de Warisata y Axawiri eran dos establecimientos,
entre otros, que despertaron el odio de los vecinos y autoridades de pueblo.
Los conflictos afectaban a los directores indigenistas de esos centros, asi como
a preceptores 0 maestros y a alumnos y sus familiares. Los indigenas fueron
quienes mas sufrieron los ataques o atropellos de parte de los vecinos y
autoridades locales, por haber apoyado la organizacion de estas escuelas. El
caso de los directores Elizardo Pérez y Alfredo Guillén muestra que hubo alguna
gente de los sectores mestizos urbanos, que tuvo interés por la educacion del
indio y la defendi6 valientemente contra los ataques de los gamonales.
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Los caciques apoderados y la lucha por la escuela
(1900-1952)

Vitaliano Soria Choque
Taller de Historia Oral Andina

Introduccién

Este trabajo esta dirigido a quienes se dedican a la recuperacion de la
historia de los pueblos originarios y de manera especial a los educadores
populares de las zonas marginales de las ciudades y del area rural. Su principal
objetivo ha sido el de contraponer las propuestas educativas de la oligarquia
criolla, representada en sus instituciones, intelectuales, politicos y educadores,
con la propuesta indigena, que vinculaba la escuela con una estrategia mas
amplia de lucha por la vigencia y restitucion de las comunidades. Mediante la
exposicion de la trayectoria histérica de ambas propuestas, se ha querido
también contribuir a un debate mas actual y proponer a los lectores algunas
reflexiones sobre la problematica de laeducacion rural y sus posibles alternativas
educativas.

Para reconstruir esta historia de las luchas indigenales en pro de la
educacion, hemos tratado de adoptar el punto de vista de las comunidades,
como fragmentos de una unidad mayor. Asimismo, se ha combinado las fuentes
orales con las escritas, tratando de detectar tendencias globales, y contribuir de
ese modo a un conocimiento mas integral.

Para la elaboracion de este texto hemos contado con el espacio que nos
brindé el Taller de Historia Oral Andina y el acceso a sus distintos ficheros y
documentos de archivo, tanto orales como escritos. Quiero agradecer a todos
los compafieros del THOA por sus criticas y sugerencias durante el proceso de
suelaboracién, aunque sus deficiencias y vaci ;s son responsabilidad del autor.
Esperamos haber planteado algunas pautas e interrogantes que puedan estimular
nuevos trabajos para ampliar y profundizar esta linea del rescate y difusion de
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la experiencia histérica de los pueblos indios.

1. Resistencia comunal frente a la expansion estatal y territorial
criolla

La historia de los ayllus o comunidades originarias ha sido la de una
constante resistencia frente un Estado criollo que buscé consolidarse a costa
de su destruccién territorial, social y cultural. Desde su constitucion como
republica en 1825 hasta larevolucion nacionalista de 1952, el Estado boliviano
se estructurd econémica, social y politicamente al servicio de la oligarquia
minero latifundista, y en permanente confrontacién con la sociedad nativa.

La ocupacion territorial criolla no habia logrado avances significativos en
lo que fuera laAudiencia de Charcas, y particularmente en el Altiplano aymara.
La intencion de ampliar la propiedad privada de los hacendados criollos ya se
se hace evidente en las medidas del primer gobierno republicano. El Presidente
Bolivar dispone la liquidacion de la antigua organizacién de los ayllus con la
supresion de sus autoridades cacicales y la privatizacién de las tierras de
comunidad, a través de los decretos de 8 de abril de 1824 y 4 de julio de 1825.
Otro intento serio de la oligarquia contra las comunidades se presenta con la
tesis de la «enfiteusis», que sefiala que todas las tierras son propiedad del Estado
y que éste podia disponer de ellas segln sus intereses, y se prohibia a los
indigenas la propiedad comunitaria de la tierra. El concepto de enfiteusis tenia
la finalidad de consolidar territorialmente al Estado criollo y, ademds, legitimar
el cobro del tributo indigenal, que se practicaba desde la colonia (ver Flores
M., [comp.] 1953:23 y ss). Hasta 1866, las clases dominantes estaban divididas
en la cuestion de como liquidar el sistema de ayllu, y se consideraban dos
posibles vias: convertir los territorios indigenas en propiedad del Estado o en
propiedad individual.

A partir del Gobierno de Melgarejo (1864-1871), las tesis de liquidacion
de las comunidades entran en ejecucidn. Asi, el D. S. de 20 de marzo de 1866
declara propietarios con derecho pleno a los indigenas que poseen terrenos del
Estado, siempre que abonen una cantidad no menor a 25 ni mayor a 100 pesos
para obtener el titulo de propiedad. Caso contrario, si en el plazo de sesenta
dias no consolidan su propiedad, se enajenara los terrenos comunales en subasta
publica (Flores M. 1953:199). Este atentado contra las comunidades sejustifica
por urgencias financieras del Estado; ademas ya circula la tesis de que la
propiedad indigena equivale a «manos muertas» e improductivas. De la subasta
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se aprovecharon militares y empleados publicos con sueldos retrasados,
parientes y allegados de los gobernantes, ademds de comerciantes y mineros
de los pueblos rurales, dando lugar al nacimiento de una oligarquia de grandes
y medianos latifundistas compradores de tierras (cf. Rivera 1978: 103).

Los abusos de la casta oligarquica bajo la proteccion del tirano Melgarejo
fueron frenados momentaneamente por la resistencia comunaria, que contribuyé
asu derrocamiento en 1871. Para amortiguar los &nimos de rebeldia comunaria,
el Gobierno de Morales volvid al «statu quo» anterior en cuanto a la posesion
de las tierras de comunidad. Posteriormente vendra una agresion mas inteligente
y prolongada: la Ley de Exvinculacion del 5 de octubre de 1874, que en sus
partes salientes otorga la propiedad absoluta de sus terrenos a los indigenas,
con pleno derecho de enajenarlos, aclarando: «Desde que sean conferidos los
titulos de propiedad, la ley no reconocerd comunidades. Ningdn individuo o
reunion de individuos podra tomar el nombre de comunidad o aillo, ni
apersonarse por estos ante ninguna autoridad» (Art. 7, en Flores M. 1953:226).
Teoricamente, un «impuesto territorial», que «descansa por entero sobre el
terreno», y no sobre la condicién indigena, debia sustituir al antiguo tributo
colonial de casta (Art. 19, en Flores M. 1953:230). A partir de 1879 se norman
los mecanismos de la reforma agraria contenida en la Ley de Exvinculacion,
decretindose la realizacion de una revisita general para la parcelacion de las
comunidades a cargo de «mesas revisitadoras», y otros aspectos reglamentarios
(D.S. del 16-1X-79 y otros, en Flores M. 1953:255 y ss.).

Los efectos de larevisitay la parcelacion de comunidades se dejaron sentir
en forma inmediata (cf. Mamani 1991:29-30). A partir de 1881, las
comunidades, mediante sus apoderados, inician una resistencia legal, que
culminara en 1899 con la rebelién de de Zarate Willka, contra la usurpacion
fraudulenta del latifudismo propiciada por lanueva legislacion. Este movimiento
comunario, que tomé parte en la guerra civil liberal-conservadora de 1899, se
caracterizé por el intento de restituir el régimen de ayllu para las comunidades
originarias usurpadas, y de establecer un gobierno propio, paralelo al Estado
boliviano. Después de la derrota armada del ejército comunario por su ex aliado,
el caudillo liberal José Manuel Pando, la resistencia se hace esporéadica y aislada
en las regiones usurpadas, y arrecian las usurpaciones de tierras y el crecimiento
y consolidacién de grandes latifundios en manos de una poderosa oligarquia
liberal.

Sin embargo, desde principios de este siglo, lentamente las autoridades
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originarias habian ido rearticulando sus organizaciones para emprender
nuevamente la lucha legal. Hacia 1912 se genera un movimiento de
reivindicacion de tierras de comunidad liderizado por el apoderado originario
Martin Vasquez, en estrecha relacién con los tinterillos mestizos Monroy. La
estrategia del movimiento consistira en recuperar las tierras originarias de
comunidad a través de los antiguos titulos de composicién con la Corona de
Espafia, cuya legitimidad fue confirmada por la ley del 23 de noviembre de
1883 (Flores M. 1953:295). Esta red de apoderados consiguid movilizar alas
autoridades originarias y representantes legitimamente elegidos de las
comunidades afectadas, para la obtencion de copias de titulos de composicion
en los archivos de Lima y Sucre.

La reaccién de la oligarquia latifundista no se dejo esperar. Con la
proteccion de las autoridades provinciales y los aparatos represivos, los
latifundistas y compradores de tierras consiguieron que los cabecillas fueran
sometidos a un proceso criminal, acusados de «sublevadores», «estafadores»
y falsificadores de titulos. Finalizado el proceso administrativo, los presos fueron
dejados en libertad. El originario Martin Véasquez fue declarado inocente, por
su «ignorancia» y por haber sido «usado» por los agitadores Monroy, opasitores
al régimen liberal (Fichero delI THOA: ALP - EP 1916). El fallo aparentemente
piadoso trataba de negar la legitimidad del movimiento de autoridades
originarias, haciendo creer a la opinion publica que sus gestores habian sido
engafiados, y que en realidad estaban satisfechos con su situacion.

El movimiento reivindicativo de Martin Vasquez habia clarificado que lass
comunidades tenian derecho aexistir, puesto que los titulos antiguos que habian
desempolvado y aquellos que habian encontrado en los archivos respaldaban
plenamente sus derechos de propiedad. Ademas, con los titulos pudieron
recuperar no so6lo los antiguos limites de los ayllus y markas, sino también sus
legitimas autoridades, descendientes de los «caciques de sangre» coloniales.
En esta perspectiva surge el liderazgo de Santos Marka Tula, Feliciano
Kunturi,Dionisio Phaxipat’i, Faustino Llanki, FranciscoTangara y muchos nes.
entre los caciques apoderados de las provincias de Pakaxi e Ingavi. A partir de
1914, en las sucesivas gestiones judiciales y legislativas, estas autoridades

1 Eusebio Monroy y sus hijos Julio y Humberto, opositores al partido liberal, se constituyeron
en procuradores de los litigios de los comunarios para recuperar sus tierras usurpadas por los
hacendados (Fichero y Archivo del THOA).
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proseguiran la lucha legal, ya sea en pequefios grupos o presentando memoriales
firmados por decenas de representantes, de acuerdo a las coyunturas y demandas
regionales. En la ciudad de La Paz -que en la década de 1920 se convirtié en
refugio de indios expulsados- la organizacion hallé el respaldo de los antiguos
ayllus de Chukiyawu, donde surgié el liderazgo de los caciques y maestros
mayores de ayllus y gremios indios de San Sebastidn, Santa Barbara y San
Pedro, liderizados por Celedonio Luna, Feliciano Arukipa, Francisco Montes,
Uskamaytay otros (THOA 1988, Mamani 1991).

La resistencia legal organizada por los caciques apoderados era a nivel
nacional, abarcando los Departamentos de La Paz, Potosi, Cochabamba,
Chuquisaca y Oruro. Este movimiento logré arrancar del poder legislativo y
ejecutivo varias minutas de comunicacién, reglamentaciones y decretos en favor
de las comunidades, como por ejemplo el D.S. de 12 de octubre de 1916, que
reglamentaba las ventas de tierras para limitar la accion fraudulenta de los
hacendados a través de «falsos apoderados» (Flores M. 1953:323). Asimismo,
logré la confirmacion de la legislacion anterior, en sentido de eximir a los
poseedores de titulos de composicion coloniales, de los efectos de la revisita
(RS. de 131V 16, en Flores M. 1953:321).

El éxito de los caciques apoderados fue relativo, pues no lograron la
anhelada restitucion de todas las tierras usurpadas, que se hallaban amparadas
por un orden juridico totalmente favorable a los intereses oligarquicos de la
casta criolla. Sin embargo, lograron frenar los avances de los hacendados y
resistieron el trato inhumano en las haciendas; estos pequefios logros les
costaron encarcelamientos, destierros, asesinatos y expulsiones, ademas de la
destruccién de sus viviendas y sembradios y la violencia permanente (cf.
Mamani 1991 31-38). En estos procesos fue permanente la complicidad de los
Vvecinos y autoridades provinciales y cantonales, con los distintos regimientos
del ejército acantonados en provincias.

Uno de los mas importantes episodios de resistencia del movimiento
comunario fue el levantamiento de Jesus de Machaqga en marzo de 1921, cuyo
elemento detonante fueron los abusos del Corregidor Luis Estrada y de los
vecinos del pueblo, ademas de la amenaza latente de usurpacién de tierras por
los hacendados vecinos (cf. Choque 1987). La situacion de rebeldia era
generalizada en todos los cantones durante el gobierno de Bautista Saavedra
(1920-1925), especialmente en la regién de Waki-Taraqu-Tiwanaku, en las
haciendas de los derrocados caudillos liberales (cf. Mamani, 1991). Saavedra,
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después de ser abogado defensor de los rebeldes de 1899 en el «proceso
Mohoza” 1 ya siendo Presidente, portador de una ideologia racista de corte
darwinista, se convirtié en enemigo acérrimo de las comunidades. Los motivos
de la sublevacion de Machaga ya se advertian muchos afios atras. En 1919, el
Cacique Faustino Llanki se habia opuesto al nombramiento del ex corregidor
Estrada, por ser un vecino de «malos antecedentes», abusivo, exaccionador y
«azote de la poblacion» (ALP-EP 1919, fichero THOA).

Dos afios mas tarde, los sublevados hicieron justicia por sus propias manos,
matando al Corregidor, sus familiares y sus adeptos mas intimos. En
escarmiento, el presidente Saavedra ordend la represion militar, ocasionando
una masacre de ancianos, nifios, mujeres y aln animales, con una safia y
ferocidad incalificables (Choque 1987). Saavedra justificd la masacre ante la
opinién publica y el poder legislativo, como producto de la fanatica reaccion
indigena que pretendia restaurar el comunismo incaico y exterminar a los
blancos (Choque 1987; Lehm s.f.).

Otro importante episodio de resistencia fue la rebelién de Chayanta en
1927, durante el gobierno de Hernando Siles (1926-1930), siendo la causa los
abusos de los hacendados a los colonos y las usurpaciones de tierras. En esta
ocasion, la represién se cimié nuevamente sobre los rebeldes. Sin embargo, €l
partido nacionalista de Siles intent6 acercarse al indio para «redimirlo». Junto
a la Iglesia cat6lica, organizd la cruzada nacional pro-indio, que consistia en
recaudar fondos para la creacion de escuelas de artes y oficios. Este proyecto
fracaso debido a las fuertes criticas del universitariado contra la hipocresia de
la Iglesia, que era aliada del latifundismo en la expoliacion a los comunarios.
Sin embargo, el ambiente de la «cruzada» abrid un espacio propicio para que
la clandestina organizacion de los caciques apoderados saliera a la luz pdblica
e hiciera conocer sus reinvindicaciones educativas. Es el caso del centro
educativo autonémo «Bartolomé de Las Casas» y de la Sociedad Centro
Educativo «Qullasuyu».

1La matanza del escuadrén "Pando', compuesto por 120 soldados que habian cometido toch
clase de excesos, ocurrida entre el 29 de febrero y el | de marzo de 1899, fue el motivo de este
proceso. Una parte del ejército de Zarate Wil 1ka, comandada por el cacique Lorenzo Ramirezy

otras autoridades, decidi6 en Cabildo ejecutarlos en la iglesia donde buscaron refugio (Condarco
1965).
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Hasta la guerra del Chaco, las principales formas que adopt6 la resistencia
comunaria fueron de cardcter legal y educativo. La primera gird en tomo a la
propuesta de un nuevo deslinde de tierras de comunidad, que tenia como objetivo
central la restitucion de las comunidades ilegalmente usurpadas por efecto de
la Ley de Exvinculacion de 1874. La segunda, centrada en torno a la lucha por
lacreacion de escuelas, derivé en la gestacion de centros educativos auténomos
que impulsaron la creacion de escuelas autogestionarias en las comunidades.

Durante el Gobierno de Salamanca (1931-1934), la casta oligarquica intento
«frenar la agitacion interna del pais y neutralizar a la oposicion» (Albo y
Bamadas, 1984), para lo cual arrastré al pais a una contienda bélica de
consecuencias imprevisibles. La guerra del Chaco contra el Paraguay fue
inicialmente resistida por el grueso de la poblacién, tanto urbana como rural, e
incluso por los mandos militares. Carlos Mamani ha demostrado que la
conflagracién internacional fue una ocasién propicia para que prosperara una
«guerra interna» no declarada contra la poblacién indigena mayoritaria, a la
cual se recluté coactivamente, se expropid recursos, vituallas y tierras y se
reprimié desenfrenadamente durante toda la duracion del conflicto externo
(Mamani 199197 124).

En el transcurso de la guerra, los hacendados denunciaban a los comunarios
y colonos rebeldes como omisos que debian ir al frente; esta situacion fue
aprovechada para seguir usurpando las tierras de los combatientes. Asimismo,
los vecinos y autoridades de pueblo se enriquecieron con las extorsiones a las
familias comunarias y con todo tipo de engafios.

Para los caciques apoderados la guerra era un nuevo intento de hacer
desaparecer las comunidades, de ahi que ellos se opusieron al reclutamiento.
Esta actitud motivo un recrudecimiento de la represion contra los dirigentes
indigenas, a cargo de la recién creada «Legion Civica», cuyo fin exclusivo era
el control de la seguridad interna contra los «brotes de subversién» indigenas,
alos que se tildaba de «comunistas». Una de las victimas de esta represién fue
el preceptor y apoderado Eduardo L. Nina Qhispi, acusado de «subversion
comunista» frente a las acciones del Gobierno (cf. Mamani 1991: 113 y 134).

Para muchos militares, la guerra significo también un despertar a la realidad
que vivian las naciones originarias que existian en el pais. De ahi surgen
militares con afanes de integracion nacional que se intentan poner en marcha a
partir de los Gobiernos de Toro (1936-1937) y Busch (1937-1939). Estos
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militares se inspiraron en el corporativismo italiano para oponerse al liberalismo
tradicional oligarquico, y fueron secundados por la efervescencia de algunos
sectores de la izquierda politica y sindical. Por su tendencia estatista y por las
reformas sociales que intentaron, se autodenominaron «socialistas militares»,
y apoyaron algunas reivindicaciones de los sectores populares, siendo uno de
sus principales logros el decreto de «sindicalizacion obligatoria», al calor del
cual se crearon los primeros sindicatos campesinos, como el de Ana Rancho
en el valle cochabambino (Romero y Antezana, 1973). Estas acciones
aparentemente inocentes, continuaron en la linea de liquidar las formas de
oiganizacién propias de las comunidades y ayllus, buscando su «integracion»
a la minoritaria cultura de la «bolivianidad.»

Yase avecinaba la crisis total del liberalismo oligarquico, en cuyos vaivenes
se sucedieron el ultra derechista Gral. Quintanilla (1939-1940) y el populista
Cnl. Gualberto Villarroel (1943-1946). Desde el Gobierno se organiza en 1945
el Primer Congreso Indigenal, en el que se reinvindican las demandas de los
colonos y la abolicién del pongueaje, acciones que no estaban dirigidas a la
supresidn del régimen de haciendal Posteriormente vendra la revolucion de
1952, que con su reforma agraria nuevamente atentard contra las formas de
organizacion territorial y politica de los ayllus y comunidades, parcelando la
tierray fomentando el minifundio campesino, con lo que se fueron erosionando
la autonomia y los proyectos politicos propios de las comunidades nativas.

En toda esta trayectoria, el Estado y la sociedad criolla no hicieron otra
cosa que intentar la desintegracién del ancestral sistema del ayllu, ya sea
mediante practicas evangelizadoras, migratorias, educativas o militares, con el
fin de enajenar la identidad comunaria y crear las bases para el surgimiento de
un modelo «ciudadano» basado en el individualismo, la homogeneidad cultural
y el mercado. La educacion fiie entonces, desde sus inicios, una practica que
entrafiaba profundas ambigtedades, pues por un lado formaba parte del proyecto
civilizatorio liberal occidental y por otra parte, fue asumida por el propio
movimiento indio como una reivindicacion destinada a anular las
discriminaciones y desigualdades de la situacidn colonial en que vivia. Es en

. El Congreso se inaugur6 el 10 de mayo de 1945 bajo la direccion del indigena Francisco
Chipana Ramos. Sus conclusiones lueron manipuladas por el gobierno, que suprimi6 las
demandas de sus primeros organizadores: Luis Ramos Quevcdo (Rumi Sunqu), Rufino WilLka
y otros, a quienes exilié o reprimié (cf. la tesis en preparacion de Humberto Mamani C.).
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este contexto que debe comprenderse la lucha por la educacion del movimiento
de caciques apoderados.

2. La educacion indigenal como instrumento de liquidacién de las
comunidades.

a) El Estado criolloy la educacién

En el siglo pasado no existieron intentos serios para instruir al indigena,
porque su instruccion significaba convertirlo en mestizo y por lo tanto, liberarlo
de las obligaciones tributarias. Esto hubiese significado la ruina del presupuesto
fiscal, que hasta el gobierno de Melgarejo se sostenia en cerca del 50% por el
tributo indigenal. Por eso, la élite gobernante mantuvo la situacion tributaria
colonial e incluso, pese a las disposiciones bolivianas, legitimé el papel de los
caciques como «intermediarios» en la relacion ayllu-Estado, puesto que las
autoridades étnicas eran los principales recaudadores del tributo (cf. Platt 1982).
Por eso, la existencia de los ayllus era al mismo tiempo una necesidad y un
desafio para el débil Estado boliviano, gobernado por una minoritaria casta de
terratenientes, mineros y comerciantes de origen colonial.

Como hemos visto en el acapite anterior, desde fines del siglo pasado se
dan las condiciones para un cambio de esta situacion, con la abolicion de las
comunidades y la expansion latifundista propiciada por la legislacion liberal.
A partir de entonces, se vislumbran diversas vias para la liquidacién del indio.
Dos de estas vias, complementarias, son: su conversion en colono y su
incorporacion a la «vida civilizada» por medio de la escuela. En particular, es
en el periodo de gobiernos liberales (1900-1920) cuando se intenta poner en
préctica estas propuestas de «integracion» del indigena a la bolivianidad, para
domesticarlo como décil instrumento de trabajo.

Pero las propuestas liberales de instruccidn del indio tropiezan con la
oposicion tenaz de la oligarquia latifundista. ¢Por qué estas actitudes tan
contradictorias? El Estado criollo alienta la educacion indigenal para desligar
al indio de su ayllu y convertirlo en mano de obra barata, en ejército de reserva
para la incipiente produccion capitalista impulsada -o sofiada- por el liberalismo
estatal, con el slogan del «progreso» econdémico centrado en la mineriay en el
mercado. En este sentido, la élite terrateniente es considerada, al mismo tiempo,
como un puntal y un freno a los anhelos de progreso del Estado criollo, por su
caracter parasitario. Por su parte, los latifundistas temian que la instruccion
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del indio generara levantamientos e instrumentos para la lucha legal de parte
de las comunidades. En este sentido, alientan una postura colonial
discriminatoria y negadora de la igualdad que, retéricamente, postula la
legislacion liberal.

Desde entonces, el Estado y la sociedad dominante albergan ambas
posturas, como un remanente de la situacidn colonial heredada desde el siglo
XVI. Los sectores mas conservadores intentaran siempre utilizar la dimension
«civilizadora» de la escuela, que apunta al cambio de los modos de vida y los
valores comunarios, como un intento de destruccién de la sociedad del ayllu y
la enajenacion del comunario. Este proceso de «civilizacién» del indio pasaba
necesariamente por una transformacion de su identidad aimara o quechua en
otra identidad «boliviana», mestiza, alejada de su antigua organizacién socio-
econdmica: lacomunidad o ayllu. En todos los documentos estatales o criollos
que alientan la educacion del indigena, la palabra «civilizacién» se asocia con
el cambio de sus costumbres, consideradas perniciosas y retrégradas, hacia las
formas de vida implicitas en el progreso occidental. En la practica educativa,
la escuela debia instruir al indigena comunario o colono en los conocimientos
bésicos de la alfabetizacion que lo habiliten para el desarrollo de sus capacidades
manuales en la agricultura y las artesanias. Esta funcion de la escuela indigenal
se ird observando en el pensamiento de los principales educadores e intelectuales
del Estado y la sociedad dominante. Entre ellos se podra advertir dos tendencias:
los que postulan solo la «instruccion» del indio, que se le imparta conocimientos
de lecto escritura, aritmética elemental y moral cristiana, y los que pregonan la
«educacion» indigena, es decir, el cambio profundo de sus valores, sus habitos
y modos de vida: en otras palabras, el cambio de su identidad y personalidad.

Lacondicién para ambas propuestas integracionistas era la castellanizacion
radical del indio, que tenia profundas implicaciones para la homogeneizacion
cultural de la poblacion. Castellanizar a los nifios y jovenes aborigenes
significaba suprimir su idioma materno, a tiempo de descalificar social y
culturalmente a los hablantes, con la negacion y desvalorizacién de su identidad
cultural.

Una visién retrospectiva del estado de la educacion en la Republica nos
remite a las labores del primer Presidente Bolivar (1825), quien postuld la
igualdad juridica de los ciudadanos y lanz6 algunas medidas para establecer
escuelas para indigenas y artesanos de los suburbios de las ciudades, que en
gran medida quedaron sin efecto. Durante los gobiernos de la oligarquia
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conservadora (1880-1900) los asuntos de educacién estaban a cargo del
Ministerio de Gobierno; las pocas escuelas creadas en los cantones estaban
destinadas a la alfabetizacion y evangelizacion de los hijos de los vecinos de
pueblo; la administracion de las mismas estaba a cargo de las parroquias.
Posteriormente, en el sostenimiento de las escuelas terciaron las
municipalidades, la Iglesia y el interés privado.

El historiador Josep Bamadas (1978:62-3) sostiene que en casi medio
siglo, entre 1855 y 1900, se fundaron sélo 117 escuelas en las capitales de
provincia. En estas escuelas recibian instruccion los hijos de los vecinos
mestizos; los nifios comunarios eran discriminados por el prejuicio racial
dominante, y los pocos que lograban ingresar eran insultados y maltrados por
los profesores pueblerinos. Los indigenas que aprendieron a leer y escribir en
aquellos tiempos, lo hicieron por su propia cuenta.

Al asumir el gobiermo el partido liberal, tuvo como una de sus maximas
preocupaciones modernizar el Estado e impulsar el desarrollo econdmico del
pais. La modernizacién suponia reorganizar sus aparatos estatales e
instituciones, incluida la educacién indigenal.

La primera gestion del Presidente Ismael Montes (1904-1907) se preocupo
por reorganizar la educacion fiscal en general, lanzando las primeras leyes
educativas para «civilizar al indio». En la ley del 11 de noviembre de 1905 se
establecia un premio pecuniario para quienes impulsaran la creacién de escuelas
de "primeras letras" en las comunidades indigenas. Estas escuelas debian
ensefiar lectura, escritura, nociones de aritmética, ademas de moral y religidn
(cf. Choque, en este libro). La invitacion iba dirigida a los hacendados y al
clero del area rural, probablemente con la seguridad de que pocos la apoyarian.
Larealidad colonial que se vivia en las haciendas prevalecio: los terratenientes
criollos y los vecinos de pueblo preferian al indio ignorante de las leyes y
privado del acceso a la defensa de sus tierras, que al indio instruido, que
cuestionaria la ilegalidad de las usurpaciones revisitarias y la servidumbre
gratuita (abolida por la propia Ley de Exvinculacién).

Sin embargo, los intentos de modernizacion liberal estaban en marcha: el
Ministro de Instruccion de Montes, Misael Saracho, viajo a los Estados Unidos
de Norteamérica para observar la organizacién de las escuelas de nativos, y
trajo al pais el modelo de las «escuelas ambulantes» para remediar el fracaso
de las escuelas de «primeras letras» (Pérez 1962:63). La propuesta consistia
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en castellanizar al indio y a partir de ello, cambiar sus costumbres y su
personalidad cultural. Aqui se observa la intencion de desligar al indio del
régimen de ayllu para convertirlo en colono o bien para obligarlo a migrar
como fuerza de trabajo barata a los centros urbanos.

Poco después se realiza un nuevo experimento: la creacion de «escuelas
fijas» en las comunidades; pero la dificultad era la falta de preceptores
especializados para el area rural. Esta deficiencia iba a ser solucionada con la
creacion de Escuelas Normales para preceptores de indigenas. Asi, en 1910, s
funda en La Paz la Escuela Normal de Preceptores de Indigenas, en el barrio
indigena de Supukachi, a cargo de un pedagogo chileno (Pérez 1962:67).
Posteriormente se fundaran las normales de Umala en 1915, Puna en 1917y
Sacaba (Cochabamba) en 1919. Estas normales fueron clausuradas por el
gobierno republicano de Bautista Saavedra, con la intencién de desligar d
Estado de la obligacion de sostener a las escuelas indigenales (Ibid.:69).

En este periodo, la intelectualidad criolla escritores, politicos, educadores
seguia las corrientes racistas y social darwinistas de Herbert Spencer y Le
Bon. Estas doctrinas se aplicaban a la poblacidn indigena mayoritaria, llevando
a la conclusion de que: «A la nocidn de raza apta o inepta, viene a injertarsela
raza degenerada; la degeneracién de los indios y naturalmente de los mestizos»
(Demelas 1981:64). De esta corriente discriminadora se nutren los intelectuales
criollos que escriben ensayos sobre educacion indigenal.

La preocupacion por modernizar el sistema educativo a principios deeste
siglo, lleva a los gobiernos liberales a enviar delegaciones de profesores a
exterior: Chile, Estados Unidos y paises europeos, para estudiar sus sistemas
educativos y contratar pedagogos; esos modelos educativos se quisieron
implantar en el pais. Al respecto, Franz Tamayo inicia una severa criticaalo
que él llam6 «bovarismo» pedagégico, que significaba «aparentar ser lo que
no se es». Enjuicia al sistema educativo oficial por ignorar al educando boliviano
y porque se «nutre parasitariamente de un saber libresco tomado de Europa»
(cit. en Blanco 1987:11). El educador oficialista Felipe Segundo Guzman, que
se sentia aludido por estas criticas, junto a la élite de la educacion piblica
liberal, replica a Tamayo descalificando al indio como sujeto educable.

Franz Tamayo, conocido por sus aportes a la creacion de una nueva

pedagogia boliviana, sostiene que el indio aymara «es mas accion oue
contemplacién, es mas voluntad que sentimiento e imaginacion» (Tamayo

52



1975); en otras palabras, niega que la inteligencia sea el rasgo dominante del
indio: sin embargo, aprecia su energia, y su moralidad debe ser la base para
formar el «carécter nacional» (Blanco 1987:15-16). Sin embargo, la tradicion
latifundista de Tamayol le hace sostener que el indio, para sobrevivir, debe
mestizarse, en otros términos, convertirse en colono.

Por su parte, los principales ide6logos del partido liberal compartian la
vision del Dr. Daniel Sanchez Bustamente sobre la instruccién del indio.
Sanchez B., como Ministro de Instruccién durante el gobierno del Gutiérrez
Guerra (1918-1920), sostenia que la escuela primero debe «castellanizar» al
indio y después ensefiarle la escritura y la lectura, pero que su caracter «inerte
y vicioso», S6lo le habilita para ser Util como agricultor y artesano, desarrollando
sus capacidades manuales. El republicano Bautista Saavedra también tenia
conceptos semejantes al sostener que la educacion rural no s6lo debe ser
alfabetizadora o instructiva, sino «educativa», es decir, debe cambiar las
costumbres del indio, crearle habitos «civilizados» y capacitarlo para las labores
agricolas y manuales.

Se puede apreciar que todos estos intentos de «civilizacién» del indio
hasta 1920 se plasmaron en la creacion de escuelas indigenales en cantones de
densa poblacién aimara: Waki, Qallapa, Qalamarka, Jayu Jayu, Sikasika, Umala,
Axawiri, Achakachi y Santiago de Wat’a. Pero, como ya se sefiald, éstas
impartian instruccion principalmente a los hijos de los vecinos mestizos,
mientras las comunidades y haciendas eran abandonadas por las autoridades
educativas. Por esta razén, el movimiento de caciques apoderados encabezado
por Santos Marka T’ula comenzd a tomar interés en la creacion de escuelas
por su cuenta (ver acapite siguiente).

Hasta la guerra del Chaco (1932-1935), la oligarquia liberal y republicana
comparte la mentalidad colonial de considerar a las comunidades como e\
principal factor causante del atraso del pais . Por ello, su idea de civilizacién
implicadestinar al indio exclusivamente al trabajo agricola y las artes manuales,
cuyos productos debian fortalecer laeconomia terrateniente y urbana y facilitar

Duefio de la haciendaYawrichampi, comprada por su padre a partir de las operaciones revisitarias
de 1831 (Fichero del THOA).
2 Més tarde, esta voluntad civilizadora adquirird una justificacién politica: convertir al indio en
«votante» 0 masa electoral manipulable por los partidos criollos .
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el ocio de la élite criolla2

La guerra del Chaco fue una oportunidad para reconocer las profundas
brechas que la discriminacidn cultural y la opresion social ocasionaban en la
viabilidad histérica del pais. La falta de comunicacidn entre aimaras, quechuas,
guaranies y monolinglies castellanos en el frente de batalla obstaculizé la
coordinacidn de las operaciones bélicas y causé la muerte de miles de
combatientes. Como una critica a esta realidad, surgen nuevos partidos politicos:
el Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR), la Falange Socialista
Boliviana (FSB), el Partido de Izquierda Revolucionaria (PIR) y el Partido
Obrero Revolucionario (POR), que perciben como Unica solucion a esta
desastrosa situacion, la de borrar de una vez por todas la diversidad étnica y
linglistica del pais.

Por su parte, intelectuales de la oposicién, como el Dr. Jaime Mendoza
-médico, escritor, politico y parlamentario- y el escritor Gustavo Navarro-mas
conocido comoTristan Marof-, manifiestan que la instruccién actual del indio
se dirige s6lo a crear nuevos habitos y necesidades citadinas, siendo que el
mejoramiento de su situacidn estaba ligado al problema de la tierra. Echarlo
significaria «desarraigarlo» y condenarlo a una situacion de paria (Mendoza
1939). Esta vision, si bien se aleja de la concepcion civilizatoria dominante,
tiene la limitacion de ser economicista. En este sentido, no se percibian
dimensiones liberadoras anticoloniales en la educacion indigena, sino tansélo
un cambio socioeconémico de corte nacionalista o socialista.

Después de la guerra del Chaco, los gobiernos militares de Toro y Busch,
afadieron a esta concepcion la idea de que el indio carece de organizacion, por
lo que intentaron la imposicion universal del modelo sindical corporativista,
tanto en areas rurales como urbanas. En el campo de la educacion indigenal,
influenciados por la irradiacién de la experiencia de la «escuela ayllu» de
Warisata (creada en 1931), estos gobiernos fundaron varias normales
indigenales: la de Cafiadas (Cochabamba), Kanasmuru (Tarija), Tulima (Potosi),
Mujukuya (Chuquisaca), Qhurghi o Pefias (Oruro), San Antonio de Parapeti
(Santa Cruz) y Guacharécure (Beni) (Lora et al. 1979:234).

Por los afios 1940, la educacion indigenal fue apadrinada por los Estados
Unidos con su programa de educacion cooperativa, promovido por el Servicio
Cooperativo Interamericano de Educacién (SCIDE), que sera la base de la
posterior reforma educativa propiciada por el MNR (1953) (La Fuente 1988).
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La educacidn cooperativa se impuso a través de la Fundacion Interamericana
de Educacién para América Latina, entidad creada para responder a laamenaza
fascista. Bolivia fue representada en este organismo por el intelectual de la
oligarquia Vicente Donoso Torres, presidente del Consejo Nacional de
Educacion. Su primera labor fue la de realizar un diagnostico de los centros de
formacién de preceptores indigenas. Este informe sefiala que los maestros no
tenian formacion en agricultura ni podian modificar los habitos de la poblacion;
es decir, que la educacion indigenal no se constituyé en un instrumento
«civilizador» del indio, puesto que las comunidades persistian en reproducir
sus antiguos modos de vida («Cuatro Etapas..»:5).

Se puede concluir sefialando que la guerra del Chaco constituye para la
nueva élite politica y militar la mayor alarma para comprender la
«desintegracién» social y cultural del pais. A partir de entonces, la escuela
indigenal se vuelve imperiosa como instrumento de «integracién» nacional.
Este sera uno de los aspectos centrales del discurso nacionalista y socialista
dominante hasta nuestros dias. Junto con la reforma agraria, la escuela estatal
se convertird en el principal instrumento de liquidacién de la antigua
organizacion de los ayllus y comunidades, con la parcelacion de las tierras y la
castellanizacion obligatoria.

b) Iniciativas eclesiasticas y particulares en la instruccién del indio

Entre las iniciativas no estatales para la educacion indigenal se pueden
citar a las Escuelas de Cristo, las obras educativas de la misidn adventista, la
«escuela ayllu» de Warisata y el ncleo "Utama" en Axawiri, aunque estos dos
Gltimos tuvieron en su proceso cierta influencia estatal.

A partir del siglo XIX existian disposiciones para que las parroquias
catélicas se hagan cargo de la instruccion de primeras letras y la catequizacion
de los indigenas. Estas escuelas parroquiales estaban ubicadas en las capitales
de cantones; por lo tanto, la instruccion beneficiaba a los hijos de los mestizos
de pueblo.

La obra educativa de las Escuelas de Cristo se cred el 8 de enero de 1908
en laciudad de Potosi por el sacerdote Franciscano José Zampa, con el objetivo
de impartir instrucciéon elemental a los nifios de suburbios; posteriormente,
esta labor se extendié a algunas areas rurales donde pudieron convencer a los
hacendados. El enfoque de Zampa constituia un cambio para la mentalidad de
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la épocay desperté incomprensiones en el propio gobierno liberal. En 1913, el
gobierno de Ismael Montes dictamind el exilio del fundador de las Escuelas de
Cristo, sosteniendo: «Que vaya a su pais a predicar el socialismo» (Rossi
1987:3). Sin embargo, las principales acciones del padre Zampa en las Escuelas
de Cristo, estaban dirigidas a contener las ideas socialistas que comenzaban a
influir en los sectores obreros de las ciudades. Su actitud «civilizadora» hacia
los indios se advierte en una de sus expresiones: «los indigenas quieren enrolarse
al nivel de la civilizacion y del progreso bien entendido hasta alcanzar la
perfeccidn posible en este valle de lagrimas... La religién que les legaron los
fundadores de esta patria es la Unica verdadera, es progreso, es ciencia, es
civilizacidn, y fuera del catolicismo, la l6gica conduce al desastre doméstico
y social, quiero decir al error socialista, comunista, anarquico y afiado
bolcheviquista» (Zampa 1989:4).

Se puede advertir que las Escuelas de Cristo tenian una mision
«conciliadora» del indio con los hacendados; de ahi que la expansion de dichas
escuelas en el campo contara con la simpatia de los latifundistas, porgue
neutralizaba la resistencia y estigmatizaba a los dirigentes de las rebeliones
indigenas como «subvertores comunistas». No se comprendia que las
sublevaciones indigenas eran formas de resistencia contra los abusos de los
patrones, vecinos y autoridades. La actitud paternalista de las Escuelas se
advierte en su postulado de mejorar la situacion del «pobre indio», alentando
la convivencia pacifica con sus explotadores.

La mision adventista llegd a Bolivia en la segunda década del siglo XX
con la finalidad de difundir la religién protestante y paralelamente crear escuelas
en las comunidades. En version del pastor Reid Shepard, el principal objetivo
de lamision evangélica era: «civilizar a laraza indigena dandole una instruccion
s0 lida que la capacite para ser méas apta, adaptandola a la nueva cultura, basada
en el temor a Dios y respeto al projimo» (ALP-EP 1923, Fichero THOA).

El adventismo se valio de la libertad de culto reconocida por la Constitucion
Politica del Estado y fomentada por el gobierno de Saavedra. Sus contactos en
las esferas gubernamentales le permitieron obtener permiso para fundar escuelas
en diversas comunidades. La creacion de escuelas adventistas en las
comunidades era un medio de penetracion religiosa y civilizadora afin con la
concepcidn oficial dominante. Se alfabetizaba a los comunarios para facilitar
la lectura de la biblia, y por esa via transformar sus habitos y costumbres con
la consiguiente negacion de su religion, practicas ceremoniales y rituales
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agricolas ancestrales. Pero ademas, los pastores adventistas ingresaban al campo
adoptando una posicién de proteccidn a los comunarios frente a los atropellos
de hacendados, vecinos y corregidores. En cambio, los curas de los cantones
se habian convertido en aliados de los patrones y contribuian a la opresion del
indio con exigencias de trabajos y contribuciones de toda indole. EIl propio
calendario ceremonial catolico les servia como un medio de exaccidn
econdmica. En este sentido, la proteccion que los adventistas brindaron a los
comunarios convertidos les permitid legitimarse y penetrar mas profundamente
en el campo, y acelerar asi la desintegracion de la sociedad indigena. Se puede
afirmar entonces que la intromision de la religién adventista en las comunidades
fue un sutil mecanismo de dominacion espiritual dirigida a introducir una nueva
concepcion del mundo y una organizacion social de corte occidental.

Otra de las iniciativas privadas en la creacion de escuelas indigenales es la
escuela ayllu, que tuvo inicialmente en el preceptor Avelino Sifiani, originario
del ayllu Warisata, a uno de sus impulsores, junto a otros comunarios, como
Mariano Ramos y Clemente Rojas, que junto al profesor Elizardo Pérez
- conocido oficialmente como su fundador- plasmaron esta obra educativa. En
oportunidad del viaje de inspeccién escolar que realizd Pérez como autoridad
educativa, se entrevista con Sifiani en Umaphusa y producto de aquel encuentro
se gesto la creacion de la escuela ayllu de Warisata (Pérez 1962 y Sifiani de
Willka, en este libro). Su vinculo con el movimiento cacical encabezado por
Santos Marka Tula, se dio a traves de su hermano Julidn Sifani, destacado
luchador por la restitucién de tierras comunales.

La escuela ayllu se funda el 2 de agosto de 1931 en una rinconada del
ayllu Warisata, colindante con los poderosos hacendados del lugar. Su valor
historico pedagégico radica en que uso laexperiencia de antiguas instituciones
sociales andinas, como el ayllu, lamink’a, la Ulaga y el Consejo de Amawt’as,
paragarantizar la participacion de los comunarios del lugar. Mediante las tareas
colectivas de la mink'a, se recluto el trabajo voluntario de comunarios y colonos
para construir las edificaciones, trabajo que se realizaba por las noches. La
Ulaga y el Consejo de Amawt’as constituian los 6rganos directivos para la
administracion de la escuela, pero estaban subordinados a la autoridad suprema
del director.

Elizardo Pérez concibe a la escuela ayllu como un centro experimental de

educacidn del indio en el Altiplano pacefio, «cuyo modeDdebia servir para los
demés puntos de la Republica de Bolivia» (Pérez 1962:10). La base de su
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originalidad reside en la integracion del trabajo con el estudio y en la adaptacion
de las instituciones culturales nativas a la experiencia esencialmente ajena de
la escuela. Su fama como modelo educativo llegé al extranjero y fue objeto de
visitas pedagogicas, ensayos literarios e investigaciones.

La experiencia de Warisata preocup6 a hacendados y vecinos de la region
de Achakachi, sede de poderosos terratenientes que habian extendido sus
dominios en base a las usurpaciones del periodo revisitario. Estos percibian la
escuela como una amenaza para sus dominios: sus temores se reflejan en la
denuncia de los hacendados Isaac Mollinedo y Claudio Vizcarra ante el
Subprefecto, sosteniendo:

...aquel centro de ilustracion se ha convertido en centro de especulaciones y
engafos al mismo indio, uno para apropiarse de sus bienes y otra para
encaminarle al terreno de la discordia entre patrones y ellos, todo esto
desenvuelto por el lucrativo Elizardo Pérez (25-V11-36 en ALP-EP 1936).

A Pérez se le sindicé de llenarse los bolsillos con la planilla de pagos de
los profesores y de aleccionar a los comunarios para resistir a la prestacion de
servicios en las haciendas y expulsar a los patrones. Asimismo, la Sociedad
Rural Boliviana -organizacidon gremial de los terratenientes- combatié y
obstaculizé permanentemente los trabajos en Warisata y la fundacidn de escuelas
rurales (ver Choque, en este libro).

Aunque fue fundada mucho después de que los caciques apoderados
iniciaran la creacion de escuelas autogestionarias en el campo, Warisata dio un
gran impulso a la educacion indigenal en el pais, y permitio que, al menos
momentaneamente (durante los gobiernos de Toro y Busch) el Estado boliviano
cambiara en algo su cerrada actitud colonial frente a la poblacion nativa. Su
mérito estd en que rompid el cerco del gamonalismo contra la discriminacion
educativa del indio.

Dentro de las iniciativas de profesores y pedagogos particulares se
encuentra también la creacidn del nucleo escolar Utama, en 1936, en el canton
Axawiri de la provincia Pakaxi por los esposos Alfredo Guillén Pinto y Natty
Pefiaranda de Guillén Pinto. Este nucleo fue protegido por los gobiernos
militares de la post guerra del Chaco, en oposicién radical con Warisata. H
apoyo oficial le sirvid para cubrir sueldos de profesores y becas para los alumnos
del internado.
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Guillén Pinto consideraba al indio un ser esclavizado y oprimido que se
resistio a desaparecer soélo por su fortaleza fisica. Ademas de alfabetizarlo, la
escuela debia capacitarlo en artesania, para lo cual contaba con talleres de
herreria, carpinteria, sombrereria. La intencién de Guillén Pinto era convertir
la escuela indigenal en un gran taller artesanal que desarrolle las capacidades
manuales de los alumnos; esa actividad educativa se refleja en las palabras de
su protector Rafael Reyeros, que como autoridad educativa, sostenia la
necesidad de «rehabilitar» al indio para incorporarlo al «mecanismo econémico,
social y politico de la sociedad boliviana» (cit. en Albarracin 1982:71); en
otras palabras, «bolivianizarlo» con todas sus consecuencias anticomunarias.

Se puede concluir que laescuela Utama continuaba con la linea civilizadora
del indio para fortalecer su capacidad de trabajo en el propio medio rural, pero
subordinado a las necesidades y demandas de la minoria criolla. A su vez,
Utama tuvo la pretension de constituirse en un modelo de educacién indigenal
paralelo y competitivo con la escuela ayllu de Warisata, y en ese sentido fue
alentado por las autoridades educativas de la oligarquia tradicional.

3. La escuela como forma de resistencia del movimiento indio y
defensa del ayllu comunidad

Adiferencia de las propuestas anteriores, las comunidades y ayllus andinos
buscaron en la escuela una estrategia de defensa de su propio proyecto de
sociedad, que se basaba en el fortalecimiento de sus ancestrales formas de
organizacion socio econémica.

El analfabetismo de los comunarios era fuente de todo tipo de abusos y
engarios por parte de los hacendados y vecinos mestizos, particularmente en lo
que se refiere a los tramites y papeleos de la lucha legal, para cuya realizacidn
debian recurrir a tinterillos 0 abogados mestizos que frecuentemente actuaban
en alianza con los patrones. La defensa legal de las comunidades era crucial
para su sobrevivencia frente a los usurpadores de tierras. Es por eso que los
comunarios perciben la instruccion como un medio de acceso al conocimiento
de las leyes criollas, la lectura de los titulos antiguos, y todos los tramites de
reinvindicacion de sus tierras. Al respecto, en 1922, uno de los principales
apoderados de la region de Oruro, el originario Gregorio Ventura y otros
representantes envian una denuncia al Ministro de Gobierno:

No sabemos leer ni conocemos la lengua en la que esta escrita la legislacidn
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patria y sin embargo debemos sujetarnos a ella..., solo queremos la
instruccion de los nifios aborigenes para que no sufran lo que nosotros
sufrimos (ALP-EP 1922, Fichero del THOA).

Esta denuncia refleja la preocupacién de las autoridades nativas por la
manipulacion de las leyes criollas y por el futuro incierto de sus hijos. Las
autoridades comunarias se habian dado cuenta que la defensa de sus tierras era
posible, aun en los estrechos marcos de la legislacion liberal, porque e
reconocimiento de la igualdad juridica del indio -formalmente aceptado por la
ley- brindaba cierto marco para el ejercicio de sus derechos ciudadanos. De
ese modo, la escuela acaba convirtiéndose, para el movimiento de caciques -
apoderados, en un nuevo instrumento de lucha.

En este sentido, el movimiento habia acumulado algunas experiencias en
su trato con el mundo "letrado»": a partir de la Ley de Exvinculacion, que
dictamina: «...los indigenas gestionaran por si o por medio de apoderados en
todos sus negocios» (Flores M. 1953:227). Proliferaron apoderados mestizos
que propiciaron una serie de fraudes en la compra de tierras comunarias. Es
por eso que los comunarios nombran sus propios apoderados para que prosigan
con sus trdmites, busquen titulos antiguos e interpreten la legislacion para
organizar la defensa legal (cf. THOA 1988:29-31). Para estas autoridades, el
conocimiento de la lectura y la escritura resultaba una necesidad, y por eso s
apoyaron en gilgiris o escribanos indios que los apoyen con la lecturay
traduccion de la documentacidn. Los primeros escribanos indios que se
relacionan con los caciques apoderados son aquellos indigenas que se
alfabetizaron por su cuenta o en el cuartel; incluso algunos de ellos salieron de
familias ligadas a los caciques, como es el caso de Rosendo Zarate, quien
relata la forma en que se preparé como qilgiri:

Mis padres me mandaron a Sucre con la condicion de que yo aprendiera
mucho mas a leer y escribir... Santos MarkaT "ula dijo que me haria estudiar,
en verdad lo hizo...Alli habia una escuela llamada Recoleta donde estudiaban
los hijos de los pobres y forasteros; alli estudié por mas de seis meses,
despues enfermé gravemente (Testimonio de R.Z., llata 1984, en ATHOA).

Al contar con sus propios escribanos, los caciques apoderados pudieron
viabilizar sus tramites y escribir sus propios memoriales ante las instituciones
del Estado criollo. La lucha legal conecté al movimiento de caciques
apoderados con otras fuerzas sociales: intelectuales urbanos, partidos politicos
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y movimiento obrero. Esta ampliacion de horizontes desata los temores del
Estado criollo y los dirigentes indios son perseguidos con una nueva acusacion:
la de «subvertores comunistas».

Los hacendados y vecinos de los pueblos se convierten en el mayor
obstaculo para la creacion de escuelas en las comunidades, y se empecinan en
mantener a los indios en la ignorancia para continuar explotdndolos. Los
patrones expulsan a los colonos que piden la creacion de escuelas, con el
argumento de que incitan a la rebeldia y desobediencia en el trabajo. Los
permisos otorgados por las autoridades educativas para crear escuelas en las
zonas de hacienda son desacatados, y las autoridades cantonales y provinciales
se niegan a cumplir 6rdenes superiores.

Contra todas estas barreras interpuestas por los gamonales, los comunarios
optan por construir escuelas con sus propios medios; pidiendo tan sélo
autorizaciones para su funcionamiento. De ahi que la mayoria de escuelas
creadas en el campo fuesen privadas, es decir, pagadas con los propios recursos
de las comunidades. Sin embargo, el movimiento de caciques apoderados no
cejé en su intento de obtener respaldo estatal para su esfuerzo en pro de la
educacion indigena. El incumplimiento de las promesas oficiales di6 lugar a
numerosos reclamos, siendo uno de ellos, el memorial que presentan en 1923,
Santos Marka T’ula, Manuel Churki, Julian Sifiani y Nicolas Mamani ante las
autoridades educativas, en los siguientes términos:

A laclase indigena no han dotado (de escuelas), reclamamos de este deber
para dedicamos a la educacién de nuestros hijos, por esta razon hemos
pedido escuelas en todas las comunidades ya sean sostenidas por el gobierno
0 por nosotros mismos, que nos vemos privados de la instruccion que hemos
pedido el afio mil novecientos diecinueve, hasta la fecha no hemos obtenido
la venia de las autoridades de provincia, quedandonos en la ignorancia,
siendo el blanco de los abusos (ALP-EP 1923. Fichero THOA).

Los dirigentes cacicales realizaron prolongados y costosos tramites,
haciendo largas antesalas en las oficinas de las autoridades superiores para
solicitar audiencia, las mismas que por lo general eran burladas o postergadas.
El dltimo recurso era quejarse directamente al Presidente de la Republica,
como se aprecia en este memorial presentado en 1924:

Sefior Presidente queremos... que Ud. como padre de la patria nos apoye y
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fomente y garantice la instruccion... Hemos sabido que los vecinos de esos
cantones estan en contra, haciendo consentir a los indigenas que los que
van a aprender a leer y escribir es para ser castigados y que sus miembros
seran mutiladosy reventados sus 0jos, con estas mentiras... quieren sembrar
la discordia entre nosotros y todo para aprovechar del trabajo indigena»
(ALP- EP 1924, Fichero THOA).

Los hacendados y vecinos amenazaban a los impulsores de escuelas para
las comunidades, con expropiaciones de tierras y castigos fisicos. Este clima
de intimidacidn psicoldgica creaba en los padres de familia el temor de enviar
a sus hijos a la escuela; en medio de este ambiente adverso, los sacrificios de
algunos comunarios para instruir a sus hijos son heroicos, tal como relata el
originario Placido Jacinto:

Mi padre pagaba mis clases tejiendo bayetas, él junto a mi; mientras yo
estudiaba él tejia bayetas, afio tras afio estudiaba asi. Posteriormente se
ensefio aqui, pero por eso fue que lo tomaron preso al maestro (Testimonio
de P.J., Jach’a Junttu, 1985, THOA).

Muchos comunarios que aprendieron a leer y escribir por su cuenta, se
convirtieron después en maestros ambulantes. No so6lo los comunarios
impulsores de escuelas sufrian represalias, sino también estos maestros, por lo
que el estudio se convertia en una actividad clandestina, tal como relata el
comunario Juan Yujra:

Nosotros sélo aprendimos a leer y escribir en pequefias capillas 0 nos
haciamos llamar a una u otra casa al profesor... En esa época no existian
escuelas estatales, aprendimos con profesores particulares (Testimonio de
J.Y., La Paz 28 VII 85, THOA).

Los profesores criollo-mestizos se oponian a la instruccion de los indios,
pero ese vacid era llenado por profesores ambulantes de origen indio, que
cobrando pequefias sumas, alfabetizaban a sus hermanos, tal como relata la
comunaria Susana Maidana:

En esas épocas se aprendia a leer y escribir pagando al profesor
mensualmente, cada uno pagaba de acuerdo a su alcance, unos dos o tres
billetes que en esas épocas tenian mucho valor. En esos tiempos solo nos
ensefiaba nuestra gente, los g’aras... no querian ensefiamos (Testimoniode
S.M., La Paz 28 VII 85, THOA).
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La sociedad criolla representada por los hacendados y vecinos de pueblo
us6 todos los medios intimidatorios para obstaculizar los intentos de crear
escuelas. Los testimonios nos muestran que los indios, a su vez, se valieron de
todos los medios y establecieron todo tipo de relaciones con sectores opositores,
Iglesia, dirigentes politicos, para conseguir su objetive; ademas procuraron
instruirse por su cuenta, aln a costa de arriesgar su libertad y hasta su vida.
Esto muestra hasta qué punto, la escuela representaba una estrategia de
sobrevivencia para las comunidades.

Entre los principales impulsores de escuelas de las comunidades puede citarse
a los siguientes caciques apoderados: Faustino y Marcelino Llanki, Francisco
y Julian Tangara, Dionisio Phaxipat’i, Santos Marka T ’ula, Celedonio Luna,
Julidn y Avelino Sifiani, Gregorio Ventura (Oruro), Eduardo L. Nina Qhispi,
RufinoWillka, Leandro Condori, Manuel InkaLipi, Esteban Machaqga, Manuel
Ramos (Cochabamba), Agustin Saavedra (Chuquisaca), Casiano Barrientos
(I1zozog-Santa Cruz), Feliciano Maraza (Potosi) y muchos més. Estos
representantes indigenas, secundados por centenares de comunarios anénimos
y ocupando cargos ya sea como caciques, apoderados, jilagatas, alcaldes o
segundas de sus comunidades, son los martires de la instruccion del indio y del
derecho a la existencia del sistema social del ayllu.

Hay que mencionar que dichos impulsores eran en su mayoria analfabetos
o simplemente sabian firmar. Es decir, vivian en carne propia los efectos de la
discriminacion educativa. Asi por ejemplo, el cacique Santos Marka T’ula
dictaba de memoria el contenido de los memoriales e incluso citaba
textualmente articulos y decretos de la legislacién. De este modo, llegé a
elaborar sus propios documentos, con la ayuda de sus escribanos. Es preciso
destacar la perseverancia y valentia de los dirigentes cacicales para luchar
arriesgando su vida y sus bienes por un futuro mejor para las comunidades.

a) El Centro Educativo de Aborigenes «Bartolomé de las Casas»

Las referencias sobre la creacion, organizacién y funcionamiento del Centro
Educativo de Aborigenes «Bartolomé de Las Casas» provienen principalmente
de la documentacion particular y del testimonio oral de Don Leandro Condori
Chura, ex qilgiri (escribano) de los caciques apoderados y uno de sus
principales animadores. Este testimonio ha sido sistematizado por Esteban
Ticona y esta préximo a publicarse (Ticona y Condori, s.f.).

La idea de la creacion de este centro educativo emand de las necesidades
de la lucha legal de los caciques apoderados. En su busqueda de apoyos y
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alianzas con otros sectores sociales, los caciques apoderados se vincularon
con sacerdotes de las parroquias indigenas de la zona oeste de la ciudad de La
Paz, como San Pedro, el Rosario y San Sebastian. Parrocos como el curaTomis
de los Lagos Molina, de San Pedro, secundaron su lucha por la implantacion
de escuelas en las comunidades. De este modo, el poder de la Iglesia fue
habilmente manejado por las autoridades comunarias en sus acciones educativas
frente al Estado criollo y los latifundistas.

El vinculo entre la escuela y la lucha reivindicativa de los caciques
apoderados resulta claro desde el inicio de las actividades del Centro, tal como
lo testimonia Don Leandro:

Ellos (los caciques apoderados) querian defenderse con los titulos. Sobre
esto también pensé, sobre los titulos en vano vamos a hablar con la boca, no
vamos a ganar nada, entonces fundemos pues escuelas, ahi quizés los nifios,
aprendiendo vayan mas adelante; asi por eso nos ocupamos de la sociedad,
ese era el pensamiento» (THOA 1986:C7B-330).

Por otra parte, las gestiones aisladas para la creacion de escuelas les habian
deparado sacrificios indtiles; de ahi que haya nacido la idea de constituir un
Centro que impulse por su cuenta la creacién de escuelas en las comunidades.
En la documentacién, las solicitudes de autorizacion para la fundacion de
escuelas se remontan a 1919 (ALP-EP 1919-23). Sin embargo, la idea de crear
un centro o «sociedad» para el fomento de la educacion en las comunidades
cristalizd en 1928, tal como lo manifiestan en la siguiente solicitud al Ministro
de Gobierno:

Todos los comunarios indigenas hemos acordado sefior Ministro, formar
una sociedad bajo los sanos principios de la legalidad que deseamos y
abrigamos los ideales méas puros en bien de la patria y principalmente el
bienestar de nuestra raza, que por vemos en la ignorancia y completamente
ajenos de toda civilizacién no somos dignos de hacer una reunion para
tratar de nuestros asuntos y pleitos, que nuestros adversarios lo toman por
casos subversivos... Para este fin deseamos una sociedad y que en cada
provincia y cantén se forme un directorio, compuesto de un presidente,
vocales, un secretario, un tesorero y que cada socio 0 comunario contribuya
con una cuota mensual y que el tesorero recoja y que este dinero sea para
defendernos y para la instruccidn de nuestros hijos y en adelanto de nuestra
raza indigenal» (ALP-EP 1928 y 1931, fichero THOA).

Este documento existe en varias versiones y fue firmado por un gran nimero
de caciques apoderados, como Santos Marka T ’ula, Rufino Willka, Bernardo
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Vaca, Amonio Qhispi, Tomas Aranibar, Pedro Limachi, Gregorio Titiriku,
Francisco Matta, Paulino Mamani, Mariano Tallakawa, Serapio Chugi, Mariano
Mayta, Damian Mamani, Marcelino Sifiani y Eustaquio Lopez.

El Centro se fundo en la ciudad de La Paz en 1930, en la zona de Paula
Jawira (debajo del actual puente Abaroa), donde concurrieron las principales
autoridades originarias: caciques, alcaldes, jilagatas y apoderados de distintos
ayllus y markas del Altiplano. Es probable que los estatutos del Centro hayan
sido elaborados con la ayuda de los parrocos de las parroquias indigenas de
San Sebastian y el Rosario.

Segun el testimonio de Don Leandro, laadopcién del nombre «Bartolomé
de las Casas» fue realizada a sugerencia suya, porque este nombre figura como
defensor de indios durante la colonia en un libro que él habia leido. Con ese
antecedente histdrico, el centro tendria la mision de constituirse en el defensor
de las comunidades.La constitucion y los objetivos del Centro Educativo se
encuentran en los nueve articulos que comprende su Estatuto, de los cuales
citamos los principales:

Art. 2. Son miembros del centro los caciques del departamento; las
autoridades e indigenas de las comunidades y todos los nifios y jovenes
aborigenes.

Art. 3. Estd formado por un director general, un presidente, un vicepresidente
un tesorero, dos secretarios y dos consejeros.

Art. 4. /Las elecciones/ se hacen por voto publico y la posesion tiene lugar
el 20 de octubre de cada afio, conmemorando la fundacion de La Paz.

Art. 8./Son sus objetivos/ fundar escuelas con los métodos mas modernos
de pedagogia, divulgar los sistemas agrarios utiles a la produccion, economia
y bienestar del indio. Militarizar al indio para fortalecer mas a su raza y
contar en su conjunto con una fuerza poderosa efectiva para hacer que el
indio practique una clara conciencia de la religion catélica y una moral
evangélica.

Art. 9. El centro no se inmiscuird en politica de partidos, su estandarte es la
bandera nacional (en ALP-EP 1931, fichero del THOA).

El contenido pedagdgico, econémico, religioso e ideoldgico de este
documento permite advertir que se redacté para evitar toda sospecha de los
enemigos de las comunidades. Sélo de esta manera se podia despejar la
suceptibilidad de los latifundistas, que veian en toda agrupacién de comunarios
una organizacion subversiva «comunista.
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A pesar de ello, en los hechos el Centro no gozaba de las garantias
necesarias para funcionar libremente; por eso los caciques realizaron esfuerzos
para lograr su reconocimiento por parte del gobierno y la Iglesia, con el finde
que sus miembros no sean perseguidos ni se obstaculicen sus labores de creacion
de escuelas.

Para la legalizacién del Centro se conform6 una delegacién compuesta
por Santos Marka T ’ula, Feliciano Maraza (Potosi) y Anselmo Chugi y el nifio
Rosendo Zarate, futuro escribano del grupo, que fue comisionada para llevar
los estatutos a la ciudad de Sucre para su reconocimiento por parte del Fiscal
General de la Republica y el Arzobispo de la Plata. Sobre este episodio, €l
senador Jaime Mendoza en un articulo de prensa, dice:

Hablé el domingo pasado de tres indios de La Paz que habian venido hasta
Sucre en busca de pan de justicia que alguien les dijo que se los daria
regaladamente el sefior Fiscal General y el limo. Arzobispo de la Plata
Hoy afiadiré algo mas... tocante al asunto muy conocido de creacién de
escuelas. Por unos estatutos que ellos han puesto en mis manos, veo que en
septiembre del afio pasado se constituyo en La Paz una Sociedad con tales
fines, bajo el nombre de Centro Catdlico de Aborigenes «Bartolomé de
Las Casas», cuyo presidente es el indigena Anselmo Choque, justamente
de los que componen la trinidad que ambula en Sucre (La Prensa 18131, en
ANB APJ 1931).

El reconocimiento del Centro por las autoridades politicas y eclesiasticas
tenia fundamental importancia para la creacién de sucursales en las
comunidades de distintas regiones, para proteger las escuelas de los ataques
latifundistas. El sostenimiento de las escuelas tendria caracter autogestionario,
como se advierte en el siguiente testimonio:

...para las escuelas trabajardn chacras en tierras vacantes para el
sostenimiento de las escuelas y el engrandecimiento de nuestra patria,
conforme al plan trazado por los fundadores del centro (THOA 1986: CIA).

En Sucre, los dirigentes cacicales fueron apresados y acusados de
«comunistas», pero finalmente lograron el reconocimiento del Centro por las
distintas autoridades. Asi, el 30 de abril de 1931 es reconocido por el
Arzobispado de La Plata (Sucre); el 10 de mayo por el Fiscal General de la
Republica; el 18 de mayo por el Jefe del Distrito Escolar de Chuquisaca yel 6
de octubre del mismo afio es reconocido por el Obispo de la Didcesis de Potosi
(ALP-EP 1931 fichero THOA).
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El centro tuvo una intensa actividad en sus cuatro primeros afios de
funcionamiento, pue segun informes del propio Jaime Mendoza, las escuelas
creadas en La Paz hasta 1931 eran muy nimerosas:

Y veo que bajo los auspicios de esa sociedad, se han fundado en las provincias
de La Paz, nada menos que noventa y seis escuelas, distribuidas en Murillo,
Los Andes, Pacajes, Omasuyos, Sicasica, Loayza Inquisivi y Camacho (La
Prensa 18-1-31, en ANB-APJ)

Durante la guerra del Chaco, el centro educativo probablemente haya
dejado de funcionar por las acciones represivas que se intensificaron contra
cualquier movimiento reivindicativo de los comunarios (cf. Mamani 1991:
120), situacion por la que el movimiento de caciques-apoderados entr6 en la
clandestinidad.

Hacia fines de los afios treinta, los principales caciques-apoderados ya
habidn muerto y se tuvo que gestar una nueva generacion de caciques-
apoderados y dirigentes comunarios para proseguir la lucha. Asi, dos de los
principales caciques que vincularon la lucha de los ayllus del Altiplano con los
ex-ayllus de los suburbios de La Paz, murieron en 1939: Santos Marka Tulay
Celedonio Luna. Por otra parte, en el escenario nacional se estaban suscitando
importantes cambios -con los proyectos de "sindicalizacion obligatoria” de
Toro y Busch, que significaban un nuevo panorama para el movimiento indio.
Todos estos hechos repercutiran en la situacion de la post-guerra, cuando se
produce la reorganizaciéon del Centro educativo Bartolomé de las Casas, en
1942, segln el testimonio de Don Lenadro:

La primera asamblea de reorganizacion la hemos llevado a efecto el 6 de
septiembre de 1942, con una asistencia de mas de 140 asociados que
compenetrados de los mismos fines de creacidn de este Centro han hecho
su protesta de seguir (ATHOA 1986 CIA:3)

Lanueva mesa directiva estuvo integrada por los siguientes dirigentes: Director
General: Nicolas Mamani; Presidente: Antonio Aguilar Quino; Vicepresidente:
Juan Cruz Mamani; Tesorero: Julidn Allguma; Primer Secretario: Leandro
Condori; Segundo Secretario: Andrés Marka Tala (ATHOA 1986 C1 A:5).

En la composicion de la directiva se nota la presencia de familiares de los
viejos caciques apoderados y de jévenes seguidores: como ejemplo de los
primeros, tenemos a Julidn Allguma, yerno de Celedonio Luna y a Andrés
Marka T’ula, hijo de Santos Marka T’ula. Por ese entonces, la mayoria de las
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autoridades comunarias residian largas temporadas en la ciudad de La Paz a
raiz de los tramites judiciales y administrativos que realizaban. Para sobrevivir,
muchos se convirtieron en artesanos y se vincularon con el naciente movimiento
obrero. Desde la ciudad coordinaban sus acciones con las filiales del centroy
las escuelas rurales de las comunidades. Las acciones del Centro Educativo
Bartolomé de Las Casas en el interior del pais despertaron nuevamente las
sospechas y temores en los hacendados, que lograron del gobierno oligarquico
el apresamiento de su Director General, Nicolas Mamani, en la ciudad de Sucre,
aungue posteriormente fue liberado por gestiones de los sindicatos obreros de
aquella ciudad. La nueva dindmica de los acontecimientos sociales en el campo
y la muerte de los principales caciques no permitieron que la rearticulacion del
movimiento de caciques apoderados tuviera éxito, tal como lo refleja el siguiente
testimonio:

Teniamos todas las aprobaciones, hasta después del Chaco, existi6 luego se
murieron y nos esparcimos, luego se dicto el sindicato, asi se deshizo, luego
se par6 ahi només (Leandro Condori, ATHOA 1986, C12A:443).

El surgimiento del sindicalismo en las haciendas comenz6 a convertir al
colono en el principal sujeto historico, aunque manipulado por los politicos de
la oposicion, que se expresaba principalmente en las corrientes nacionalistay
socialista. Ese sindicalismo agrario rest6 importancia e incluso encubrié la
larga trayectoria histdrica de las luchas del movimiento comunario.

El Centro Educativo de Aborigenes Bartolomé de Las Casas constituye
uno de los logros mas relevantes de la lucha de los caciques apoderados en la
reivindicacion de las comunidades usurpadas. EI Centro permitié la articulacién
entre el movimiento comunario del campo y el de los suburbios de las ciudades.
A diferencia de la escuela actual, fomento la vigencia de las autoridades
originarias y fortalecié la autonomia comunal a través de la autogestion y
sostenimiento de sus propias escuelas, mediante instituciones andinas como la
mink'a y las ramas (aportes voluntarios para cubrir gastos comunes). En su
interior se formd toda una generacion de maestros y preceptores aimara
quechuas, precursores de la educacion indigena. Asimismo, en las labores del
Centro estuvo permanentemente conectada la tematica de la educacion con la
de larecuperacidn de las comunidades usurpadas por las haciendas y la defensa
del régimen social del ayllu.

Por otra parte, la alianza con sectores de la Iglesia y la oposicién nos
muestra la presencia de una estrategia de lucha global del movimiento cacical,
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en ladefensa de los ayllus. En este sentido, la vigencia del Centro se convirtio
en simbolo de una amplia lucha por el derecho a la organizacién socio
econdmica originaria, el derecho a ladignidad humanay el derecho a la vigencia
de una cultura propia de la poblacién indigena, dentro del Estado boliviano.

b) La «Sociedad Republica del Qullasuyu» de Eduardo L. Nina Qhispi

El indigena Eduardo Leandro Nina Qhispi nacid en el ayllu Ch’iwu del
cantén Santa Rosa de Taraqu, en la provincia Ingavi del Departamento de La
Paz, el 9 de marzo de 1887; sus padres fueron don Santiago F. Qhispi y dona
Paula Nina de Qhispi, de las provincias Ingavi y Pakaxi respectivamente (Nina
Qhispi 1932:1). Viviendo en la ciudad de La Paz, Eduardo no llevaba su apellido
paterno (Qhispi), sino el materno (Nina); este cambio de apellido tuvo que ver
por la persecusion de que fue objeto su familia por el hacendado Goitia que se
habia apropiado de su ex comunidad Ch'iwu (cf. Mamani 1991:128). Su figura
se destaca por haberse dedicado a la alfabetizacidon de sus hermanos indios y
por la creacion de la Sociedad Republica del Qullasuyu; institucion dedicada
al establecimiento de escuelas y formacidn de preceptores indios, y a la defensa
del ayllu comunidad y reivindicacidn de tierras comunarias.

Se sabe que la familia Qhispi fue victima de las usurpaciones de tierras
perpetradas en Taraqu, Waki y Tiwanaku por caudillos liberales como Ismael
Montes y Benedicto Goitia. La explotacion en la hacienda y el cuestionamiento
alalegitimidad de la propiedad latifundista despert6 en los colonos la resistencia
atrabajar. Entre 1920 1922, a partir de la caida de los gobiernos liberales, toda
esta region estuvo en constante rebelion contra los patrones, y Leandro Qhispi
(el futuro Eduardo L. Nina Qhispi) participd en la rebelion en calidad de
apoderado y escribano (cf. Mamani 1991:81). En el contexto de este amplio
movimiento rebelde, ocurre la sublevacion de Jesis de Machaga en marzo de
1921, que desemboca en una sangrienta represion del ejército a las comunidades,
situacion que fue aprovechada por los patrones y vecinos de pueblo para
recuperar el dominio de sus haciendas, restituidas a la condicién de
comunidades. La participacion de Nina Qhispi en la rebelién de Taraqu motivo
su expulsion de la hacienda Chtiwu, como relata don Leandro Kunturi:

Habia estado expulsado Nina Qhispi de su estancia. Eso era por los afios
veinte, uno, dos, tres. En esos afios expulsaban indios en todas partes. Esos
/los patrones/ le habian expulsado (cit. en Mamani, 1991:82).

Las expulsiones de los dirigentes de la resistencia comunaria estaban
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respaldadas por ilegales juicios de «deshaucio», cuyo argumento consistia en
sindicar como «sublevadores» a los comunarios que intentaban reivindicar sus
tierras, crear escuelas o que se resistian a trabajar como animales de carga.
Dichos juicios contaban con la complicidad de la justicia criolla y de las
autoridades mestizas de los pueblos, y muchas veces fueron secundados con la
feroz represion del ejército oligarquico.

Cuando emigr6 del campo a la ciudad de La Paz, Nina Qhispi vivi6 por la
zona de Ch’ijini, y alli aprendid a leer y escribir por su cuenta. Una vez alfabeto,
se hizo el compromiso de alfabetizar a sus hermanos y apoyarlos en sus tramites.
En laciudad de La Paz, se relacion6 primero con el gremio de los matarifes, a
quienes presto servicios como preceptor, formando una escuela particular en
su propio domicilio (Ticona 1991, en este libro). EI gremio de los matarifes
era un antiguo gremio indigena vinculado a los ayllus de las parroquias aimaras
de la ciudad de La Paz. Desde los inicios del movimiento de caciques
apoderados, este gremio mantuvo permanente contacto con los comunarios y
los colonos; en sus frecuentes viajes al campo para la compra de ganado, tenian
la oportunidad de relacionarse con los habitantes de comunidades y haciendas
en todo el Altiplano . Del mismo modo, y como reciprocidad a la hospitalidad
recibida en el campo, cuando los comunarios y sus autoridades viajaban a la
ciudad de La Paz, se alojaban en casa de los «mafiasos» (carniceros). De este
modo, los matarifes y los caciques-apoderados comenzaron a trabar relacion y
a realizar una lucha conjunta.

Su experiencia educativa fue el origen de la idea de crear un centro
educativo de mayor alcance. La labor educativa del Centro estaba dirigida a
los nifios y jovenes comunarios porque consideraba que en ellos estaba el futuro
de los ayllus. La futura generacion de comunarios alfabetos constituiria segin
su percepcion una garantia para la defensa legal y la resistencia comunaria.

A fines de la década de 1920, Nina Qhispi solicit6 autorizacion para fundar
escuelas en Sorata, Quruyku y Pukarani (Mamani 1991:131). Ante la magnitud
de su empresa educativa indigenal, el 28 de septiembre de 1929 funda la
«Sociedad de Educacidén Indigenal», que después se convertiria en la «Sociedad
Republica del Qullasuyu». El acta de constitucion de la sociedad, dice:

Fundacién de la Sociedad Collasuyu. Acta de fundacién de la Sociedad
Republica Collasuyu. Bolivia en General. Educacion Indigenal en laciudad
de La Paz, a horas trece del dia 8 de agosto de 1930... el director de las
escuelas indigenales Eduardo L. Nina Quispe y presidente del ‘Centro
Ameérica’, reclama de nuestra patria amparo a sus tierras (en Nina Qhispi
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1932).

Como ha demostrado Carlos Mamani, de esta sociedad no saldrian s6lo
solicitudes de fundacion de escuelas, sino principalmente documentos de
defensa y restitucion de las comunidades usurpadas y amenazadas por la
hacienda. La estrategia usada por Nina Qhispi en la prosecucion de sus
verdaderos objetivos era presentar externamente al Centro en su labor
alfabetizadora, para dar cobertura a la tarea interna de realizar deslindes entre
comunidades y haciendas y solicitar a las autoridades el deslinde entre cantones,
provincias y Departamentos. Los boletines que periédicamente emitia la
sociedad tenian ese objetivo (Mamani 1991:132 50)

Asimismo, la Sociedad Qullasuyu aglutiné a las principales autoridades
originarias del antiguo movimiento de caciques apoderados, como Manuel
Inka Lipi de Santiago de Watta, Francisco Tangara de Qalakutu (Pakaxi) y
Esteban Machaga de Umasuyu. Posteriormente se le sumarian autoridades
nativas de toda la republica, como ser: Manuel Ramos, de Cochabamba, Agustin
Saavedra, de Chuquisaca y Casiano Barrientos, del Izozog (Santa Cruz). El
siguiente texto da cuenta de quiénes componian dicha sociedad educativa:

Todos los delegados jilacatas de las distintas comunidades del departamento
de La Paz, situadas en las catorce provincias: Murillo, Ingavi, Los Andes,
Omasuyos, Larecaja, Mufiecas, Camacho, Caupolican, Loayza, Sicasica,
Pacajes, Nor Yungas e Ingavi (ALP-EP 1932).

El preceptor Nina Qhispi, al imprimir un intenso compromiso social a su
accion alfabetizadora, desarrolld un carisma que le permitié movilizar toda
una red de comunarios y ex-comunarios en las provincias pacefias. De ahi, en
parte, el éxito que tuvo en la creacion de filiales de la Sociedad en las distintas
provincias. Un ejemplo de creacién de una filial es el caso de Santiago de
Wat’a, donde el 29 de diciembre de 1932 se reunieron delegados de
«comunidades y ayllus de los distintos cantones, vice-cantones de la provincia
Omasuyos», para formar una filial del Centro, bajo la presidencia de Eduardo
Nina Qhispi y los delegados Manuel Inka Lipi y Ambrosio Mamani, «hijos de
esta provincia». Los acuerdos que tomaron en la reunién fueron los siguientes:

-Solicitar un avivamiento de limites en la frontera con el Perd, a causa de
que frecuentemente incursionan y nos arrebajan tierras del Titicaca y lago
de origen como mayor contribuyente, extensiones cada vez /mayores/ y
que nos despojo (sic).
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-Pedir también un avivamiento de limites en las provincias limites a la de
Omasuyos, como son al oeste el Perd, al sud Los Andes, para impedir
frecuentes luchas entre indigenas hermanos de la misma raza y de la misma
lengua. EI mismo avivamiento entre la de Omasuyus, capital Achacachi, la
asamblea se reunird y delegados representantes.

-La misma declaracion de linderos o mojones entre los distintos cantones
como son: Copacabana, Ancoraimes, Tiquina, Santiago de Huata, Huarina,
capital Achacachi. Habiendo acordado pedir al supremo gobierno apoyo y
haga la nueva renovacion, efectiva esta peticién, firmamos propios a
continuacidn los presentes (ALP-EP 1932).

En el documento se advierte que los deslindes debian hacerse en base a
los antiguos titulos, con lo que nuevamente se pone en cuestion la ilegalidad
de las usurpaciones de tierras por los hacendados. En los hechos, la Sociedad
Centro Qullasuyu se convirtié en un tribunal de deslindes y en un espacio para
deliberar sobre la reivindicacion de tierras comunarias. Nina Qhispi viajaba
con frecuencia a las comunidades para organizar el deslinde de tierras. Estas
acciones despertaron el recelo de los gamonales, quienes a través de la Liga
«Accion Civica», comenzaron a tramar intrigas y a acusarlos de «subvertores»
comunistas.

Para evitar estas intrigas, el presidente del Centro desarrolld relaciones
con lasociedad criolla, sobre todo con personalidades de influencia en lapolitica
y el mundo cientifico. En ocasién de una invitacion a Arturo Posnanski,
prominente estudioso de las culturas originarias, recibié de él una carta de
contestacion que dice:

En contestacion de su oficio de hoy, me cabe indicar que el acto de colocacién
de la kantuta sobre la Wipfala (sic), con la asistencia de los representantes
indigenales, caciques y elementos representativos, tendra lugar mafiana
domingo a las 3 de la tarde en el local del club bancario... Con este motivo
me es grato saludar atentamente al sefior presidente del centro Collasuyo.
Firmado: Arturo Posnanski (21-X11-31, en Nina Qhispi 1932).

El centro también mantenia buenas relaciones con el gobierno, las mismas
que se reflejan en una carta que envia en 1930 a la H. Junta Militar, en laque se
elogia su labor de defensa de la patria y la libertad, se comunica sobre la
celebracion de un Congreso Indigenal, se denuncia los obstaculos que tiene la
educacion y finalmente se pide apoyo para la labor educativa de la Sociedad
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Qullasuyu. La carta lleva las firmas de Nina Qhispi, como presidente de la
Sociedad, y de los representantes Manuel Mamani (Camacho), Rosendo Kunturi
(Inkasiwi), Cruz Wanka (Murillo) y Marcelino Sifiani (Los Andes) de La Paz e
Ildefonso Apasa de Cochabamba (Ibid.).

Hacia el afio 1932, la Sociedad Republica del Qullasuyu logré fundar
cientos de escuelas en las comunidades a través de sus filiales, también organizo
trémites para la realizacion de deslindes de tierras en diversas provincias. La
buena imagen alcanzada por la Sociedad frente al Estado criollo permitid
avanzar en el pedido de deslinde hasta la solicitud de posesion, que incluso fue
acogida favorablemente por el presidente Salamanca, quien respondi6 asi a
una carta de los originarios Juan de Dios Puma, Esteban Machaga y otros:

Acuso recibo de su comunicacion de 17 del mes en curso, en la que se
sirven ustedes comunicarme haber presentado una solicitud al Ministerio
de Gobierno pidiendo que en vista de los titulos acompafiados de la época
colonial, se les suministre la respectiva posesion administrativa de los
terrenos que son de su propiedad. Ofreciendo a ustedes prestar atencion al
asunto, saludandolos, atentamente. Daniel Salamanca (en Nina Qhispi 1932).

Las acciones contra la guerra del Chaco y las intrigas politicas y militares
contra Salamanca preocuparon a la Sociedad Qullasuyu, razén por la que Nina
Qhispi sale en defensa de la soberania nacional contra la agresién paraguaya,
en un texto que expresa:

En toda la Republica de Bolivia se protestd por los atropellos y abusos que
nos quieren despojar de nuestro territorio, los paraguayos deben saber que
estamos unidos todos los departamentos con sus 70 provincias y sus 768
cantones de nuestra querida patria, el amor y respeto que debemos hacia
ella para conservar su libertad y nuevas fuerzas renovadoras haran que
nuestra nacion boliviana este formada entre de sus antiguos limites...,
inculcaremos en las escuelas indigenas el deber de sacrificamos por nuestra
hermosa bandera nacional y por nuesta amada patria (ALPEP 1933. Fichero
THOA).

El sentimiento de los comunarios contra la invasion paraguaya, expresado
en este texto, se basa en la experiencia de las usurpaciones de tierras. Nadie
como ellos podia sentir el significado de una agresion territorial. La Sociedad
Qullasuyu comparaba la invasion extranjera con la invasion de los terratenientes
a las comunidades, de ahi que sostenga la necesidad de unir «fuerzas
renovadoras» para hacer respetar los «antiguos limites» de la nacion boliviana
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(cf. Mamani 1991:144 47).

A medida que se consolidaba el Centro Educativo Qullasuyu, también
crecia el temor y la intriga de los gamonales y la manipulacion de la opinion
publica contra las actividades del Centro. En el peridédico La Razon menudearon
las denuncias sobre la «propagacion de ideas ex6ticas» entre los indios, que
estarian realizando las distintas filiales de la Sociedad (10-111-33). Esta préactica
del latifundismo era un viejo método para desarticular la resistencia comunaria.
Sin embargo, con la experiencia adquirida, Nina Qhispi se apresurd en desmentir
esta acusacion en una edicion posterior del mismo periddico, sefialando:

...que esa informacién ha sido inventada por algunos de nuestros cronistas,
sugestionados acaso por algin terrateniente explotador de indios... De lo
gue estamos seguros, nos dice Nina Quispe, es que algunos sefiores que han
amasado fortuna con las lagrimas y el sudor de los indigenas, hacen frecuente
uso de las sindicaciones de comunistas a todos los que reclamamos dentro
de las leyes vigentes... (LR, 14-111-33. Fichero THOA).

Esta denuncia no fue suficiente para acallar a sus detractores, y Eduardo
Nina Qhispi y varios otros dirigentes fueron encarcelados a principios de 1934,
araiz de la sublevacién de Pukarani (Arze 1987). La Legion Civica, que segin
Carlos Mamani no era sino el ejército colonial de los terratenientes contra los
indios en la «guerra interna» (Mamani 1991:113), acusé a Nina Qhispi de
titularse «Presidente» de una republica de indios antagonica al Estado boliviano,
la cual, amparandose en la fundacidn de escuelas rurales, se habria propuesto
«formar una vasta organizacion subversiva» (ALP EP 1934). Las voces de
protesta de las comunidades por los apresamientos de los miembros de la
Sociedad se concretaron en cartas al Prefecto; por ejemplo, el 5 de mayo de
1933, los indigenas Alejandro Qhispi y Manuel Inka Lipi envian la siguiente
carta, pidiendo la libertad de los detenidos:

...hace ya mas de una semana han sido sometidos a la detencion los indigenas
Eduardo L. Nina Quispe, Mariano Quispe, Esteban Machaca y otros a
quienes se los acusaba de realizar propaganda comunista (LR 10-11-34.
Fichero THOA).

El estado de guerra que vivia el pais di6 amplia cobertura a la represion
del gamonalismo contra cualquier brote de descontento indigena. En este
contexto, se organizd un proceso militar contra los detenidos, bajo la acusacion
de oponerse a la guerra y subvertir a las comunidades. Por falta de pruebas, €l
proceso tuvo que culminar en la absolucién de los detenidos, pese a lo cual
éstos permanecieron todavia en la carcel hasta 1936 (cf. Mamani 1991:137).
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En los hechos, este proceso y otros realizados contra las autoridades
originarias y sus apoderados constituyen una farsa del Estado criollo para
bloquear los intentos de reivindicar las tierras de comunidad. Forman parte del
conjunto de précticas coloniales que con distintas modalidades se usaron desde
la invasion espafiola hasta la etapa republicana, y ain hasta nuestros dias.

La importancia de la Sociedad Republica del Qullasuyu, al igual que del
Centro Bartolomé de la Casas, es que coordind la lucha por la escuela con la
restitucion de las comunidades usurpadas. Sin embargo, su lucha fue mas lejos
porque intentd reorganizar en forma auténoma a las comunidades en una
«Republica del Qullasuyu» que representaba una forma de «renovacion» de la
nacion boliviana. La caracteristica principal de su lucha es que se valio de las
leyes del Estado criollo, de su organizacidn politico administrativa y de las
relaciones con estadistas, intelectuales, escritores, politicos y militares de la
sociedad criolla dominante, para luchar al mismo tiempo por la igualdad
ciudadana y la autonomia de la sociedad indigena.

Epilogo

Historicamente, la educacion fue siempre un privilegio de los grupos
dominantes. Desde los tiempos de la colonia hasta fines del siglo X1X ya en la
etapa republicana, las instituciones educativas estuvieron exclusivamente en
manos de eclesiasticos y letrados criollos, que fueron creando circulos de poder
cerrados, mediante castas reproducidas por tradicion familiar. Las contadas
escuelas que existian estaban en manos de religiosos y municipalidades y tenian
por mision reproducir la civilizacion occidental transmitiendo el evangelio, la
moral tradicional y las «buenas costumbres» occidentales.

En la sociedad criolla colonial, mientras los padres ostentaban su poder
economico heredado en el despotismo de sus haciendas, sus hijos se lucian
con modas y costumbres europeas en los salones de baile, paseos, parques y
avenidas de los centros urbanos. ¢ Quienes trabajaban por ellos? Los comunarios,
convertidos en colonos por efecto de la legislacién liberal del siglo XIX, eran
el sustento de todo el poder econémico oligarquico, y sélo eran considerados
animales de carga e instrumentos de trabajo gratuito. El liberalismo decia querer
impulsar el «progreso econémicox» occidental y afincaba sus esperanzas en la
industrializacién de la mineria, la manufactura y particularmente la agricultura.
Sin embargo, la mano de obra gratuita y servil de los indios era su principal
riqueza.

En este contexto, se crea la escuela indigenal como un instrumento
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«civilizador», que fomente la disciplina del indio en la produccién . Para eso,
habia que eliminar la organizacién de los ayllus y comunidades y liquidarla
cultura nativa. Sin embargo, para los hacendados esta propuesta educativa
resultaba contraria a sus intereses, pues la organizacion indigena del trabajo
era la base de su productividad en un medio ecoldgico tan adverso como el
Altiplano y serranias andinas. Esta contradiccién, de considerar al indio como
el principal causante del estancamiento del pais, y al mismo tiempo de depender
de él para la produccion llevé a la casta dominante a una actitud ambigua:
mientras el Estado y los sectores mas liberales hablaban de fomentar la
educacién del indio, los hacendados se ocupaban de bloquearla y prohibirla .
La contradiccion podia existir aun dentro de las mismas familias, pues la misma
élite gobernante y sus familiares convertidos en hacendados obstaculizaban la
creacion de escuelas, reprimian y colaboraban en las matanzas de los
comunarios y en la persecusion y asesinato de sus autoridades originarias.

Ante esta perspectiva, para las comunidades y para el movimiento de
caciques apoderados, laescuela se convierte en una estrategia de sobrevivencia,
enmarcada en la lucha por frenar las expropiaciones de tierras comunales y
restituir las comunidades usurpadas. La alfabetizacion se convierte en una
necesidad, para conocer las leyes y realizar gestiones reivindicativas en mejores
condiciones.

La hostilidad de los hacendados y vecinos contra los impulsores de la
escuela no logrd frenar el proceso de creacion de escuelas por cuenta de los
propios indios. Los pocos comunarios que se habian alfabetizado por su cuenta
hicieron las veces de preceptores, escribanos y alfabetizadores. Este proceso
culminé en la fundacion de dos centros educativos auténomos: el Centro
Catdlico de Aborigenes Bartolomé de Las Casas y la Sociedad Republica del
Qullasuyu, en los que se articul6 permanentemente la educacion con la
reivindicacion de tierras.

La larga lucha de los caciques apoderados por la creacion de escuelas en
las comunidades inspir6 a los nuevos partidos politicos de la oposicion a
reivindicar la educacion rural en sus proyectos politicos, como antesala para la
reforma educativa concretada por el MNR en 1953. En la actualidad, la
educacion rural continda con la misma ideologia liberal oligarquica, aunque
con sutiles variantes. El nacionalismo revolucionario que subié al poder en
1952 continud con la politica «civilizadora» y domesticadora del indio parael
trabajo. Pretendid, a través de la escuela, fomentar el desarrollo agropecuario
mediante la colonizacién de los yungas y el oriente. Asimismo, alentd la
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expansion del mestizaje cultural, atentando abiertamente contra el caracter
pluricultural del pais,y contra la pervivencia de las culturas originarias. Hoy en
dia la «integracion» de la poblacion significa la incorporacidon del indio -ahora
convertido en campesino- a la bolivianidad a través de la alfabetizacién
castellanizante.

¢Qué significa esta politica del nacionalismo revolucionario para la
sobrevivenciay el futuro de las naciones aimara, quechua y las étnias orientales?
Laeducacidn fiscal rural apunta hacia la ampliacion del mercado nacional. Sin
embargo, la intencién de retener a la poblacién en el agro, formando técnicos
superiores y medios para el desarrollo agricola y ganadero, ha resultado retérica.
Las escuelas rurales siguieron en la linea humanistica, introduciendo elementos
de lacultura occidental, que a la larga culminan en un proceso de abandono de
lacomunidad y migracion a las ciudades. ¢ Que pas6 entonces con el desarrollo
agropecuario?

En el area rural la escuela esta desligada del potenciamiento de las
comunidades. Estas participan de la escuela a través de sus alcaldes escolares,
jilagatas o secretario general, pero s6lo para concurrir a inauguraciones, aotos
civicos, etc., y ejercer algun control sobre la asistencia de los profesores. Los
contenidos pedagdgicos tienen poco que ver con la experiencia propia de las
comunidades o con sus fuentes de sabiduria a ancestral; por lo general, los
textos usados son los mismos que en las ciudades. La relacién profesor-alumno
se desarrolla exclusivamente en castellano y se obstaculiza y aun reprime la
practica de los idiomas nativos. Todos estos aspectos hacen concluir que la
educacion rural es alienante y despersonalizadora y atenta contra la identidad
comunaria y el caracter pluricultural del pais.

En cuanto a la ensefianza de la historia en el area rural, los programas y
textos utilizados hacen mayor énfasis en la historia universal y difunden la
version oficial de la historia boliviana, sin hacer referencia al pasado indigena
ni a su historia. La historia de héroes, caudillos y presidentes privilegia el
punto de vista de la casta gobernante e ignora las luchas comunarias y obreras.
Consideramos que ya es tiempo de reconstruir la historia de nuestros
antepasados a través de la historia de ios distintos ayllus y comunidades, como
fragmentos de una unidad mayor. De este modo, algun dia conformaremos la
historia global de las naciones originarias. La valia de estas naciones y el orgullo
por ellas sdlo se obtendran conociendo el pasado ancestral. Es en este contexto
que comprendemos la importancia de realizar una historia de la educacion
desde la perspectiva indigena, rescatando las experiencias educativas y la visidn

7



politica que animo a los luchadores del movimiento indio para formular sus
propuestas auténomas Y reivindicativas de educacion indigenal.

Para finalizar debemos reflexionar criticamente sobre el papel de la actual
escuela rural: ;Por qué no apoya al crecimiento de la comunidad? ;Por qué no
ayuda a formar lideres de la comunidad? ¢Por qué no recupera y ensefia lcs
contenidos culturales e historicos de los pueblos nativos? ¢Por qué no participan
los ancianos, las ex-autoridades comunales, los yatiris y otros especialistas y
sabios indigenas en la transmisién de sus conocimientos ancestrales? ¢ Por
qué no se realizan trabajos orientados a rescartar la riqueza cultural de la
comunidad en el testimonio de los ancianos? Se podrian formular muchas

preguntas mas, pero lo cierto es que debemos reflexionarjuntos: los profesores
y la comunidad.
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Edificio antiguo de la escuela ayllu de Warisata. (Foto: THOA).
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La educacion india en la vision de la sociedad
criolla: 1920-1943

Humberto Mamani Capchiri
Taller de Historia Oral Andina

Antecedentes

Desde la creacion de la Republica de Bolivia, laeducacion fue de exclusivo
beneficio para la poblacion urbana y en forma particular para una minoria
conformada por la casta criolla, quedando excluida de la misma la inmensa
mayoria de lapoblacion nativa. Esta exclusion guarda relacion con las practicas
coloniales que habian marginado desde hace siglos a los indios por cuestiones
raciales. En el periodo colonial, la Corona de Espafia se preocupo
exclusivamente por la evangelizacién de la gran masa de la poblacidn, en tanto
que laeducacion humanistica estuvo reservada a los descendientes de la nobleza
Inka y de los Kuragas o Mallkus de mayor jerarquia.

Durante el periodo republicano, desde fines del siglo XIX hasta inicios
del presente siglo, la castellanizacidn del indio estuvo a cargo de los gobiernos
municipales, tal como consta en el articulo 126 de la Constitucién Politica del
Estado de 1878 (Salinas [comp.] 1989:205) La nueva Constitucion de 1880
declara que ‘la instruccion primaria es gratuita y obligatoria” (Ibid.:212), y
confirma la responsabilidad municipal en su atencién (lbid.: 233). Pero en la
practica, la obligatoriedad de la instruccién primaria no alcanzaba a la poblacion
nativa, debido al alcance urbano de lasjurisdicciones municipales y a la carencia
de recursos econémicos. Si el Estado reconocié la posibilidad de la
alfabetizacion india en los textos constitucionales, la realidad fue mas lenta: la
instruccion del indio comenz6 a hacerse efectiva recién a partir del presente
siglo, contando con algunas facilidades a través de la creacion de escuelas
nocturnas de alfabetizacion.

Este marco de reformas liberales iniciadas a fines del siglo pasado, dio pie
al surgimiento de algunas iniciativas criollas para superar la “ignorancia” del
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indio. Si bien las principales medidas legislativas se dictaron durante los
gobiernos conservadores (1880-1899), los gobiernos liberales (1900-1920) se
encargaron de aplicarlas y profundizarlas, para completar este ciclo reformista
liberal. Asi, la legislacion promulgada durante el primer Gobierno de Ismael
Montes (cf. Choque y Soria, en este mismo libro), permitié el establecimiento
de las primeras escuelas rurales, bajo la modalidad de la “escuela ambulante”.
Al mismo tiempo, surgieron escuelas normales para los preceptores encargados
de la educacion india. Todas estas iniciativas, al principio en pequefia escala,
pudieron implementarse -con previa autorizacion de las autoridades de
instruccion- s6lo en aquellos lugares donde existia menor oposicion
terrateniente. Adémas, la mayoria de los centros educativos creados en este
periodo, corrian por cuenta de los beneficiarios en lo que correspondia a los
gastos econdmicos, aunque por lo general, eran obligados a someterse a la
supervision y control estatal.

Una segunda medida que afectd indirectamente a la educacion indigenal
fue la implantacion, a partir de una ley dictada en 1907, del servicio militar
obligatorio para todos los ciudadanos. Esta medida, tendiente a la modernizacién
y centralizacion del ejercito, propicio la incorporacion de jovenes comunarios
indigenas a los cuarteles acantonados en algunos distritos rurales. El paso de
los comunarios por el cuartel tuvo un gran impacto en la alfabetizacion indigena,
porque de los cuarteles no s6lo saldran indios analfabetos sino futuros
preceptores particulares que propagaran la alfabetizacidn en sus comunidades.
No es de extrafiar que tanto la escuela como el cuartel, motivaran la creciente
preocupacioén de los terratenientes y vecinos de los pueblos rurales.

Mediante todos estos mecanismos, poco a poco la alfabetizacion india fue
tomando cuerpo en el ambito de las preocupaciones oficiales, y comenzaron a
perfilarse dos corrientes de opinién diferenciadas: la de quienes veian la
instruccion del indio como un hecho positivo, y la de quienes, por el contrario,
la consideraban un peligro para la paz y la estabilidad politica de la sociedad.

1. Impulsores y detractores de la alfabetizacion del indio

La principal preocupacién de los que se oponian a la alfabetizacion india
se fundaba en la idea de que dicha accion, a la larga, haria surgir en el indio la
conciencia de nuevos derechos y aspiraciones que agudizarian los conflictos
sociales en el pais (Arze 1987:55).

Los grupos de terratenientes y vecinos criollo-mestizos, acufiaron la
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acusacion de “comunistas” contra quienes se habian dedicado a apoyar la la-
bor de castellanizar al indio (Arze 1987:56). El rechazo a sus actividades cont6
con lacomplicidad de las autoridades locales, que se ocuparon de perseguir e
intimidar a preceptores y alumnos, a través de una campafa de terror entre los
comunarios, a los que amenazaba con castigos corporales, como cortarles la
lengua, las manos o “sacarles los 0jos”. Don Antonio Alvarez Mamani relata:

... entonces no habia garantias para los que buscaban el bienestar social. Yo
sabia andar de hacienda en hacienda, de comunidad en comunidad
repartiendo volantes, por entonces era peligroso caminar de dia, por eso de
noche nomas caminaba y en zig-zag para despistarlos, ya que me perseguian.
Entonces yo pedia escuelas, porque esas eran las resoluciones de las
conversaciones con los caciques, entonces ellos estaban plenemente
movilizados y concientes; entonces a mi se me acusaba de comunista, mes-
tizo, ladron, pero eso era costumbre; igual a los caciques los acusaban de
agitadores comunistas... (Testimonio de A.A.M., 27-1-87, Wiypaka,
Achugalla, ATHOA).

Segin Don Antonio, esto se debia a que los indios eran considerados
animales por los terratenientes y sectores criollos dominantes: eso era lo
que pensaban por entonces, que el indio.... era reconocido sélo como bestia de
carga, que sélo tenia obligaciones y nada mas” (Testimonio de A.A.M., ATHOA
1987:17A).

Dentro de la corriente opositora, las opiniones acerca de la instruccion del
indio iban del escepticismo al racismo abierto: se argumentaba que los esfuerzos
alfabetizadores serian vanos debido a la inferioridad racial del indio, e incluso
se sostenia que sélo habia que esperar que laraza india desaparezca por efecto
de sus propios vicios, para poblar el pais con inmigrantes. Esa fue la opinion
de laSociedad Rural de La Paz, en un informe emitido en 1933 (APAAM:1933).

El otro punto de vista, que consideraba deseable y posible la alfabetizacion
del indio, tuvo algunas variantes, entre la década de 1920 y la postguerra del
Chaco. En principio este punto de vista fue planteado por los sectores liberales.
Estos consideraban que el objetivo de la educacion era, ante todo, la
castellanizacion del indio para su asimilacion a la cultura dominante. Esta
actitud estaba marcada por un afan utilitario: al fomentar en el indio su
desempefio como mano de obra productiva, se lo reducia al estatuto de “objeto
Gatil”, marginado de otros aspectos de la ciudadania, reconociéndosele sdlo
deberes y muy pocos derechos.
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2. El indio educado: una preocupacion estatal en el Gobierno
de Saavedra

Un ejemplo de la mencionada actitud utilitaria, fue la posicidn sostenida
por los republicanos, que planteaba la “civilizacion” e integracién del indio a
la vida nacional, a través de la educacién. Explicitamente, se sefialaba que ia
educacién permitiria su “conversion en fuerza econémicamente activa”, dentro
de la nacion boliviana (ALP-EP 1933).

Paralelamente, y amparados en los textos constitucionales ya citados, los
propios comunarios habian reconocido la importancia de la instruccién, como
un mecanismo de defensa frente a la amenaza de usurpacion de tierras que los
acechaba permanentemente de parte de la poderosa casta de terratenientes cri-
ollos. Es asi que todo esfuerzo para el establecimiento de escuelas en las
comunidades era solventado en todos sus aspectos por los propios interesados.
Esto implicaba no solamente la edificacion del establecimiento y los matariales
pedagogicos, sino también la contratacion de maestros, que en muchos casos
recaiaen los reservistas que habian regresado a la comunidad después de egresar
del cuartel. En el seno del movimiento de caciques-apoderados, la necesidad
de tener maestros salidos de la propia sociedad india tenia una explicacion
politica. Don Manuel Barco Tula, de Ilata (Qallapa), relata sus recuerdos del
cacique Santos Cornejo, de Achugalla:

Santos Cornejo en eso hablaba: que /Saavedra/ habia hecho llamar al
Centenario, diciendo ‘que se hagan escuelas’... Y nos decia también: ‘no
quieran maestros espafioles q’aras porque ellos no les ensefiaran bien’. En
verdad, ellos no nos ensefian bien. Pero, ya habia ayuda con los /comunarios/
que habian ido al servicio, porque esos habian aprendido a leer. Ellos ya
nos ayudaban” (Testimonio de M.B.T., ATHOA, cit. en THOA 1988:4142).

Las escuelas primarias particulares, administradas por las propias
comunidades, llegaron a establecerse en muchas regiones donde la oposicion
terrateniente no era tan violenta o donde existia algiin mecanismo de proteccion
para esos esfuerzos. Para el caso de Warisata, el anciano Ramén Puma, cuenta:

... ese Mendoza era el patrén de aqui, dice que ese pues los protegia a los
que querian escuela, frente a los otros patrones. Sifiani se levantd primero;
el Mendoza con Sifiani andaba. EI por saber leer, incluso llegd hasta la
carcel. "Por eso un poco siempre no querian ser como él” (Testimonio de
R.P., Warisata 26-VI11-89, ATHOA).
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Pronto las iniciativas comunarias intentaron ser utilizadas en las pugnas
internas de la politica criolla. Bautista Saavedra, durante su segundo afio de
gobierno, envié una comunicacion al Presidente de la Camara de Diputados en
los siguientes términos:

...cuando el actual Jefe de Estado tuvo el honor de formar parte de esa
Corporacion Legislativa, presento el proyecto de ley que acompafia tendiente
aprocurar que las Comunidades de indigenas y los duefios de fondos rurales,
cooperen a la accion publica del sostenimiento de planteles de primera
ensefianza (22-11-22, en Nina Qhispi 1933:6).

El objetivo de Bautista Saavedra consistia en castellanizar al indio. Su
proyecto de ley introducia una novedad: la obligatoriedad que tenian, tanto
haciendas como comunidades donde hubiesen mas de 60 familias, de establecer
una escuela de instruccidn elemental (Art. 1Q y 3Q). Tedricamente el Estado
debiadotar a estas escuelas con “muebles, enseres, Utiles y textos de ensefianza”,
ademas de inspectores rurales encargados de su control (lbid.). Los términos
en que Saavedra justifico ante los terratenientes esta exigencia econdmica,
fueron:

Se busco ante todo que por el nimero de los colonos dado el cual se empieza
la extensién de la heredad y su rendimiento, no se impusiera una ftierte
carga sino una contribucién adecuada a sus recursos, beneficiosa para el
interés general y para el propietario mismo que ganaria mucho ciertamente
con la alfabetizacion de los peones (lbid.).

Como podemos apreciar, la propuesta de alfabetizacidn se limitaba a lo
elemental, con el objeto de capacitar a los peones indigenas como fuerza de
trabajo que beneficie a los patrones. Dicha propuesta fue lanzada por Saavedra
con argumentos econdémicos, que irian en beneficio del “interés general” de la
sociedad criolla, con el fin de convencer a los més recalcitrantes. Aunque
también mencionaba a los indios como los principales interesados y
beneficiarios:

El proyecto se inspira en las necesidades de la clase indigena, teniendo en
cuenta los escasos medios que el pais le da para levantar su nivel asociandola
a las fuerzas activas. Que ese problema, el que concierne a este asunto,
parece que representaria un paso incial de positivas ventajas, de colocar
tantos centros de primeras letras en las extensas zonas pobladas de indigenas,
cuantos son los medios de riqueza agricola que sirven y constituyen (lbid.).
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La propuesta de Saavedra fue acogida por sectores indigenistas criollos,
que vieron el lado humano vy Gtil de los indios, en oposicién a quienes solamente
lo consideraban como bestia de carga. Sin embargo, tanto los costos de
construccion y mantenimiento de estas escuelas, como el impacto de la
alfabetizacion india en el fortalecimiento de la lucha legal comunaria, afectaban
directamente los intereses terratenientes. En muchos casos, el proyecto de
Saavedra no hizo sino agudizar los conflictos latentes entre haciendas y
comunidades. Estas razones permiten comprender por qué el Parlamento no
presto atencion a este proyecto, que quedé archivado en la respectiva comision
parlamentaria. Sin embargo, su empefio no se frustré del todo, ya que Saavedra
persistird con su propuesta, profundizando los conflictos que lo aislaban de las
capas terratenientes mas conservadoras.

Para enfrentar esta oposicion, en enero de 1923 Saavedra opté por emitir
su proyecto de ley en forma de Decreto Supremo. Los que se vieron favorecidos
fueron los comunarios, y no asi los colonos de hacienda, que no pudieron
hacer nada para que los patrones cumplan con las disposiciones estatales
(AHHCN: 1928:75-3).

Pero tampoco les fue facil a los comunarios hacer que este decreto se
cumpla, ya que permanentemente tenian que pedir amparo y garantias para las
escuelas que establecian por su cuenta, recurriendo a las distintas instancias
oficiales, incluso a las fuerzas armadas, para poder llevar adelante las escuelas
cuya licencia habia sido otorgada por el Gobierno (AHHCN: 1924). Don
Marcelino Paredes, comunario de Santiago de Wat’a, cuenta:

Ya entonces yo era jovencito y mi padre era Jilagata,... entonces Saavedra
habia sido presidente, a mi parecer éste se quiso congraciar/se/... y habia
mandado bando para el pueblo indicando que se autoriza la escuela y que
deben asistir todos, pero eso no era basta, entonces peor los patrones lucharon
contra los Qalaqi(Testimonio de M.P., 8-1X-89, ATHOA).

3. El papel del Cuartel y de la Escuela en la resistencia india

Como ya se ha sefialado antes, a partir de los gobiernos liberales, las Fuerzas
Armadas comenzaron a tener un papel muy importante, aunque indirecto, en
el asunto de laeducacién india, a partir de la obligatoriedad del servicio militar
(AHHCN: 1909). Segun version oral de Ramén Puma, los conscriptos
permanecian varios afios en el cuartel, pero esto se justificaba por el hecho de
que alli aprendian a leer y escribir (Testimonio de R.P., 13-XI-89). Pero el
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anciano Miguel Velasquez, de Q’araqullu, indica que en tiempos de Saavedra
la persecucion contra los indios que sabian leer no disminuyd:

...cuando Montes aparecieron los telégrafos, y muchas haciendas. Y cuando
Saavedra... de Oruro venian a controlar a los indios con la guardia montada...
yo creo que ha debido haber problemas, porque perseguian a los que sabian
leer, acusandonos de rebeldes y agitadores (Testimonio de M.V., 2-V-87,
ATHOA).

El cuartel tuvo muchos significados para los comunarios. Desde el punto
de vista de los instructores militares, era una gran facilidad que los reclutas
indios supieran hablar el castellano para poder recibir las 6rdenes de sus
superiores. Esta apertura hacia la educacion del indio fue un motivo para que
los comunarios buscaran apoyo del Ejército para proteger sus escuelas y de-
fender sus tierras. En un documento emitido en 1923 por los caciques
apoderados de varias provincias del Departamento de La Paz, solicitaban al
Jefe del Estado Mayor General, Hans Kundt, que el Ejército colabore en el
establecimiento de escuelas y que:

...se notifique por medio de la fuerza armada a los Corregidores, Parrocos y
demés autoridades que se oponen a la instruccién en los diversos pueblos
del departamento... (Memorial de 5-11-1923, en AHHCN 1928:753.fI5v.).

Por su parte, Kundt respondi6 en términos aprobatorios, confiriendo un
respaldo a las gestiones de los caciques:

Elévese el presente obrado a los interesados a quienes felicito por el interés
y patriotismo de que estan guiados para elevar el nivel moral de la clase
indigena (Ibid.).

Aparentemente, el apoyo del Ejército se limité sélo a notificar a los
comunarios y colonos en las distintas provincias para que asistan a las escuelas,
lo que indirectamente representaba un aval y permitia evitar que las autoridades
locales se opongan al funcionamiento de las mismas. Sin embargo, en muchas
regiones la alianza de terratenientes y vecinos de pueblo contaba con pleno
apoyo de las guarniciones armadas acantonadas en provincias. Tal es el caso
de los Regimientos Bolivar de Viacha y Abaroa de Wagi, que actuaron siempre
en contra de los intereses comunarios y al servicio de los patrones (cf. Mamani
1991). Segun el testimonio de don Antonio Alvarez Mamani, para los indios
“todo era asunto para acusarlos y perseguirlos...” (Testimonio de A.A.M. 1987,
ATHOA).
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De cualquier manera, el cuartel se habia convertido en un semillero de
voluntarios para la labor de la alfabetizacion, ya que los que regresaban con
ciertos conocimientos de lectura y escritura tomaban a su cargo la alfabetizacion
de sus concomunarios y participaban asi de un movimiento reivindicativo mas
amplio. Por lo general, el hecho de que los que regresaban del cuartel supieran
leer y escribir fue producto de la iniciativa y voluntad de los propios comunarios,
ya que se los reclutaba no precisamente con este fin. Pero ademas, en sus
escritos y documentos, los representantes comunales asociaban directamente
la instruccién y el servicio militar con la proteccion a sus derechos sobre las
tierras comunales usurpadas o amenazadas por los hacendados. En un escrito
presentado en 1912 por Manuel Ch'uqgi, Emeterio Flores, Tiburcio Aruwiri,
Ascencio Cruz y otros, originarios de Laxa y Tampillu (provincia Umasuyu),
se sefiala:

Que la instruccion es la base de la civilizacion y deseamos que nuestros
hijos se dediquen a la instruccion y que nuestras autoridades nos apoyen;
por esta razon pedimos se nombre un alcalde de barrio para la instruccion
oficial del Cabildo... para atender la fundacidn de las escuelas en cada
comunidad para que atiendan y que reciban los examenes y vea el
cumplimiento de los profesores... y también para enrolarse en el Ejército
los conscriptos y el Estado Mayor General y para hacer respetar sus limites
entre provincias y cantones... (Memorial de 19-)(11-1912. en AHHCN
1928:75-3, f.lv.)

En este sentido, los efectos del cuartel resultaban contradictorios. Por un
lado, los patrones y las autoridades locales en principio vieron al cuartel como
un efectivo centro disciplinario, para que de ahi regresen indios sumisos y
obedientes. Sin embargo, al aprender a leer y escribir, retornaban a cumplir
una funcion dentro del movimiento reivindicativo de la época, y resultaban
maés rebeldes ain. Don Miguel Velasquez relata esta experiencia:

...por eso a mi persona, acusado mas que todo de rebelde por el patrén, me
llevaron al cuartel. Entonces me dije: voy, y a mi vuelta estos me conoceran.
Asi he estado cuatro afios en el cuartel (Testimonio M.V., 2-V-87, ATHOA).

Sin embargo, el hecho de aprender el castellano y las primeras letras en el
cuartel no resulté un proceso facil. Es en este sentido que Saavedra propuso la
organizacion de milicias con el fin de facilitar que los indios reclutas recibieran
prioritariamente la instruccion militar:
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Por otra parte el indigena va a los cuarteles desprovisto de toda nocion. Hay
que principiar por ensefiarle el castellano, para hacerle conocer después la
préctica y sus deberes. Esta sucesion de tareas en los oficiales instructores
retarda inmensamente /el proceso/ y se eliminard gracias a una rapida
organizacion de las milicias por el Poder Publico Boliviano” (Saavedra a la
Céamara de Diputados, 22-11-1922, cit. en Nina Qhispi, 1933:6).

Pero, al mismo tiempo que aumentaba la preocupacion por el analfabetismo
en medios politicos, lo contrario sucedia en medios terratenientes, que veian
este hecho como la principal causa de sublevaciones. La vinculacion entre la
alfabetizacion india y las sublevaciones ha sido demostrada en trabajos como
el de Roberto Choque (1987) sobre Jesis de Machaga. En términos mas
generales, el acceso al idioma oficial permitia al movimiento indio dotarse de
sus propias estrategias de defensa legal, que tenian un claro contenido
reivindicativo. Asi lo ve don Leandro Condori, escribano principal de los ca-
ciques apoderados:

...entonces mi persona he sido como abogado, yo leia y también escribia
los memoriales y las cartas para los caciques, ... yo conocia las leyes y sus
caminos (Testimonio de L.C., 17-VI-90:B, ATHOA).

En la lucha legal, los indios utilizaron habilmente el lenguaje patriético,
como un mecanismo de persuasion para sustentar sus demandas educativas.
Asi, en 1927, en un memorial presentado al Parlamento por los caciques Santos
Marka T’ula, de Curawara de Pakaxi; Dionisio Phaxipat'i, de Tiwanaku;
Feliciano Kunturi, de Jayu-jayu, Rufino Willka, de Achakachi; Antonio Qhispi,
de Larikaja, Mateo Alfaro, de Axawiri; Santos Cornejo, de Achuqalla, José
Sirpa de Wiyacha; Pastor Marka y Pedro Aruwiri de Taraqu; Juan de Dios
Ch’ugiwillka, Juan Churi Apasa yAnselmo Ch'ugi de Sikasikay Gemio Arukipa
de Ichuga, los impetrantes plantean:

...los padres de familia y los caciques de todas las provincias hemos pedido
escuelas y que se instalen en todas nuestras comunidades con todas las
formalidades de ley y para regular su funcionamiento hemos mandado
Ordenes a todas las provincias y cantones... resultando inutiles nuestros
esfuerzos y frustradas nuestras esperanzas de que la instruccion iba a servir
a nuestros hijos... los que tienen la culpa para que nosotros estemos en la
ignorancia son estas autoridades que en vez de ayudar dan la contra, que a
la fecha sabiendo leer la raza indigena hubiéramos sido Gtiles a la Patria,
cada uno hubiera tenido su oficio ya sea sastres, carpinteros y labradores,
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gue con conocimientos hubiera progresado Bolivia y la industria se hubiera
fomentado, los que se oponen son los responsables del atraso de Bolivia,
los curas los corregidores, economos y agentes, estos eternos enemigos de
la raza indigena que nos quieren mantener en la ignorancia...” (Memorial
de 26-X-1927, en AHHCN 1928:75-3. f. 5).

Pero la lucha legal tropez6 con el limite de que ninguna legalidad era
respetada por los terratenientes y autoridades criollas. En estas circunstancias,
los comunarios no tuvieron otro recurso que el alzamiento armado. Poco antes
de emitirse el anterior memorial de los caciques de La Paz, el Norte de Potosi
y la zona fronteriza de Chuquisaca fueron escenario de conflictos de grandes
dimensiones, que pasaron a la historia con el nombre de “sublevacion de
Chayanta”, acaecida enjulio de 1927 (Arze 1987:17). Varias haciendas fueron
atacadas y saqueadas por colonos y comunarios indios a causa de la usurpacion
de tierras, el exceso de cargas laborales y la esperanza de una restitucion del
régimen del ayllu. Los terratenientes atribuyeron directamente estos hechos a
los efectos de la escuela y el cuartel. El Prefecto de Potosi lleg6 a preguntarse
en 1928: " ;La militarizacién del indio no serd un peligro nacional? ... esta es
la interrogante que debe merecer meditacion por parte de los hombres del
Estado” (cit. en Arze 1987:55). Los sectores dominantes locales llegaron a
sostener que los indios sélo buscaban enrolarse en el Ejército para aprovechar
los conocimientos militares con el fin de entablar luchas contra los propietarios
(Ibid.). La Sociedad Rural Boliviana, gremio que aglutinaba a los terratenientes
del pais, impugné abiertamente la obligatoriedad del servicio militar.

Los hacendados y corregidores argumentaban que los indios llegaban
altivos y rebeldes de los cuarteles a sus centros de trabajo, siendo reacios a las
ordenes de sus patrones y autoridades. Estos hechos demuestran el por qué de
su oposicion a la alfabetizacién nativa, fundada en el temor por el “despertar”
de su rebeldia. Aunque la resistencia india no era un hecho nuevo, la escuelay
el cuartel representaron nuevos instrumentos para fortalecer su lucha anticolo-
nial, especialmente tomando en cuenta que las leyes liberales vigentes
reconocian la igualdad de derechos de todos los ciudadanos, lo que no se
cumplia, precisamente porque los terratenientes y sectores criollos persistian
en mantener relaciones de opresién colonial con la mayoria india.

4. La nueva generacion politica criolla y la “civilizacion del indio”

El escenario politico tradicional comenz6 a sufrir cambios a partir de la
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gestion de Bautista Saavedra. La celebracion del Centenario de la Republica
en agosto de 1925, mostr6 una serie de nuevas preocupaciones en los circulos
medios de la sociedad criolla. Asi, se fueron conformando agrupaciones al
margen de los tradicionales partidos, con ideas y planteamientos que
cuestionaron las viejas practicas politicas.

En 1926, un grupo de jovenes universitarios encontr6 apoyo en el Gobierno
de Hernando Siles (1926-1930), quien facilito la formacion de la Federacién
Universitaria Boliviana FUB, de la que participaron los que en el futuro serian
importantes figuras de la politica y la intelectualidad nacional (Klein 1968:121).
Fue en este circulo donde las propuestas de “civilizacion india” comenzaron a
ser tomadas mas en serio, y se empez6 a hablar de “incorporar al indigena a la
vida nacional”, en calidad de “sujeto activo”. Paralelamente, la Iglesia caté lica
lanz6 en abril de 1926, una Cruzada Nacional Pro-Indio. Como respuesta a
esta iniciativa, los jovenes nucleados en tomo a la FUB desataron una abierta
polémica publica (Ibid.: 109).

La Iglesia cato lica se propuso realizar dicha cruzada con el fin de recaudar
fondos para la apertura de escuelas, porque consideraba que la “ignorancia”
erael principal componente del “problema indio”. La iniciativa de crear escuelas
fue consentida por los mismos comunarios, que yaen ladécadade 1910 habian
comenzado a luchar por el establecimiento de escuelas. El desacuerdo de la
FUB se basaba en el monopolio que pretendia tener la Iglesia sobre la educacion,
y en el hecho de que no se tocaba la raiz del problema:

El fin clara y perfectamente evidenciado que persigue la cruzada nacional
pro-indio no es otra que el de entregar al clero la solucion de este problema.
Ahora bien: ¢podemos nosotros cooperar con toda la experiencia de la era
colonial? No. Esta labor corresponde al Estado, quien debera realizarla sin
intervencion de ninguna profesidn religiosa.... Creemos que la incorporacion
del indio a la civilizacion no debe ser patrimonio de ningin credo religioso.
Toda tendencia de redencidn del indigena debe descansar en un fenémeno
eminentemente econdmico: la propiedad o enfiteusis de la tierra y como
consecuencia de este postulado, la alfabetizaciéon o educacion técnica del
indio (El Diario, 18-1V-26:8).

La oposicién de la FUB ocasioné que el Gobierno retirara su apoyo a
dicha campafia. Pero no solamente lograron que el Gobierno de Siles
suspendiera su apoyo, sino que dos semanas después de que esta cruzada fuera
anunciada por la Iglesia, el Obispo de La Paz anuncié su suspension (Klein
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1968:110).

La posicidn de la FUB se alejaba de las tradicionales propuestas politicas
mantenidas por la oligarquia criolla. Para la juventud reformista, surgieron
dos nuevos sujetos: Estado e Indio. La “incorporacién del indio a la civilizacién
tenia como eje central la “propiedad o enfiteusis de la tierra”, y la “educacion
técnica del indio” era concebida como una consecuencia de aquel postulado
fundamental.

Se advierte también la importancia que comienza a tener el Estado, al que
se concibe como sujeto de estas acciones. Este planteamiento respecto del
papel del Estado en la“incorporacion del indio a la civilizacion”, también tuvo
repercusiones en las esferas legislativas, como se evidencia en el siguiente
informe presentado en 1929 por la Comisién de Instruccion del Senado
Nacional:

Ya que la civilizacion de nuestros indios es la empresa que mas interesa a
los poderes publicos, es l6gico que el organismo que tiene a su cargo el
gobierno y administracion de la educacidn publica, preste oidos a los
clamores de los indios bolivianos, clamores que han querido hacer llegar al
alto Cuerpo Legislativo en el escrito que motiva este informe (Comision de
Instruccion al Senado Nacional, 9-1X-29, cit. en Nina Qhispi 1933:5).

En los términos de dicho informe, aparece el sujeto-Estado, como
interesado en lacivilizacidn de “sus indios”. Se inicia asi una nueva concepcion
paternalista, que marcara el futuro de las politicas oficiales sobre el indio, con
contenidos sociales e indigenistas que marcaran una diferencia importante con
respecto a la anterior fase liberal. Esta nueva postura se complementa con una
visidn pragmatica de la educacidn, alejandola de las disquisiciones teoricas,
para confrontarla con la realidad de las provincias y las zonas rurales del pais.
Sin renunciar a su racismo, continda el citado informe:

La direccién general de educacion que sélo se ocupa de enterrar a los mae-
stros con publicaciones literarias y pedagdégicas que ninguna utilidad positiva
representan, podia realizar un viaje de inspeccion a las escuelas de indigenas
que funcionan en este y los demas departamentos, formar la estadistica de
maestros y alumnos, verificar observaciones de toda indole, distribuir ma-
terial escolar, dar lecciones metodoldgicas y por Gltimo reunir en una época
apropiada del afio a todos esos maestros particulares y darles cursos rapidos
y de repeticion de las normas que se emplean para la instruccién y educacién
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de los Ilamados retardados étnicos (lbid., énfasis nuestro).

Por otra parte, la lucha del movimiento comunario tuvo un impacto en la
politica criolla, modificando el discurso ideolégico dominante e introduciendo
nuevos elementos que luego serian convertidos en banderas de lucha politica.
El movimiento comunario no solamente dejé las huellas evidentes de su
resistencia, sino también de sus planteamientos ideoldgicos y politicos, en los
que se advierte el ideal de una sociedad sin discriminacion, en el marco del
respeto a ladiferencia cultural. Este hecho fue reconocido asi en el mencionado
informe de septiembre de 1929:

Desde hace poco tiempo ha nacido en laraza autctona el deseo de instruirse;
en las fincas y comunidades del altiplano existen muchas escuelas costeadas
por indigenas, siendo los maestros ellos mismos, en su mayoria egresados
de los cuarteles, después de cumplido el servicio militar. Este fenémeno
acredita que el indio no teme como antes, la escuela ni el cuartel, quiere
incorporarse a la civilizacién, cumpliendo los deberes ciudadanos.... Al frente
de esta realidad, que no es obra de las leyes ni de los gobiernos sino de la
fuerza del desarrollo que es inherente a todo grupo humano, por muy
retrasado que sea, es natural que responda el pais con medidas que favorezcan
ese desarrollo fisico, mental y moral” (lbid. 4-5).

Aqui podemos apreciar el contraste con la vision conservadora, que
consideraba indtiles los esfuerzos por la educacion del indio. La variante
consistia en que el indio debia desarrollarse “fisica, mental y moralmente”, lo
que significaba “civilizarlo”, para incorporarlo a la nacion. Asi concebida, la
educacién era obra de un Estado paternal que lleva de la mano a sus hijos mas
“retrasados”, para que alcancen el “desarrollo y el progreso” al estilo occidental.

Ahora bien, posiblemente el influjo de esta visién en los circulos
gobernantes haya facilitado la aceptacion de algunas demandas comunarias.
Es asi que durante el gobierno de la junta militar a la encabezada por el Gral.
Carlos Blanco Galindo, se establecieron dos instituciones auténomas del
movimiento indio: el Centro Catdlico de Aborigenes Bartolomé de las Casas,
fundado el 15 de septiembre de 1930 y la Sociedad Republica del Qullasuyu,
fundada el 8 de agosto de 1930 (cf. Soria, Choque y Ticona, en este libro). Ese
mismo afio, el Gobierno autoriz6 y dio garantias para que se realizara laprimera
reunion nacional de indigenas en la ciudad de Sucre, llevada a cabo entre el 6
y el 8 de octubre, bajo los auspicios de la FUB y la Federacion Obrera Sindical
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(FOS) de esa capital. A dicha reunidn asistieron destacados representantes
comunarios a nivel nacional (Mamani Capchiri, en preparacion).

En este marco surgieron educadores indigenistas como Elizardo Pérez,
Toribio Claure y otros, que se preocuparon, con diversos matices, por la
“civilizacién del indio”. La labor de estos personajes se vinculé muy de cerca
con latarea ya emprendida desde hacia varios afios por los propios comunarios
indios, quienes a través de sus distintas redes de autoridades (caciques-
apoderados, alcaldes mayores, etc.), lograron crear escuelas en distintas
regiones, con el concurso de educadores nativos.

Este fue el caso de la escuela-ayllu de Warisata, donde tuvo un papel
importante el profesor normalista Elizardo Pérez, junto al comunario Avelino
Sifiani, educador nativo de esa regién. Con la causa de Warisata se solidarizaron
distintos sectores progresistas de las ciudades, particularmente entre los gremios
laborales urbanos, aunque también, como lo ha mostrado el estudio citado de
Choque, los sectores terratenientes no cejaron en su empefio de combatir y
destruir la escuela-ayllu.

5. La educacion india en la postguerra del Chaco

Las acciones anteriormente descritas se desarrollaron en el contexto previo
a la guerra del Chaco. Durante el periodo de dicho conflicto bélico, tuvieron
que entrar en un paréntesis, en el cual se impuso la fuerza terrateniente al calor
de la "guerra intema"que acompafié al conflicto internacional (cf. Arze 1987;
Mamani 1991). Pero por otra parte, la guerra significo una instancia de
concientizacién para muchos sectores, que descubrieron la necesidad de
castellanizar al indio en forma eficiente y a cargo del Estado.

Los Gobiernos militares de la post-guerra, encabezados por David Toro
(1936 - 1937) y German Busch (1937-1939), crearon una timida apertura para
las fuerzas populares, estableciéndose un ambiente de gran espectativa en tomo
a posibles reformas que habrian de beneficiar a los sectores marginados. Estos
Gobiernos posibilitaron una interesante apertura del sistema politico oligarquico
-hasta entonces cerrado y excluyente-, facilitando un acercamiento con
representantes comunarios. Se inicié un nuevo esquema de relaciones Estado-
sociedad civil, que consistia en tratar los problemas sociales directamente con
los afectados, en el marco de una nueva funcién social del Estado.

Durante el Gobierno de Toro se emiti6 el 19 de agosto de 1936, un decreto
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supremo que establecia la obligacion de crear escuelas por parte de los
propietarios de haciendas y empreasas agricolas, mineras o industriales
(Republica de Bolivia 1936:1632). Este decreto fue uno de los muchos que se
sumaron a este respecto y que simplemente no se cumplian. Por eso, fue
calificado por Elizardo Pérez como "inoperante y perjudicial” (Pérez 1962:246).

En efecto, los considerandos de dicho decreto reiteraban disposiciones
anteriores, como el Estatuto de Educacion Publica del 25-V11-30 y el Decreto
Supremo del 4-1U-36. Para lograr su cumplimiento, esta vez el Gobierno quiso
dar fuerza coactiva a sus disposiciones. Asi, en el articulo 9osefialaba que seria
considerado un "delito publico el mantenimiento en el analfabetismo de los
nifios en edad escolar, cualquiera que sea su condicidn social, econémica o
racial”;el articulo 10oimponia una multa de 500 a 1000 Bs. a quienes resistieran
a las disposiciones del decreto y el articulo 12° facultaba a las autoridades
politicas para vigilar y obtener el funcionamiento de escuelas publicas, usando
medios coactivos y aln la fuerza publica (Republica de Bolivia. 1936:1634-
35). Pero no habiendo voluntad en la sociedad para su cumplimiento, estas
disposiciones quedaron nuevamente en el papel, ocasionando mas perjuicios
que beneficios, como lo sefialé Elizardo Pérez:

... ese decreto no iria a ser cumplido en forma alguna, ya que no se contaba
en primer lugar con la voluntad de los propietarios, ni habia, en segundo
término, ninguna organizacion capaz de imponer y controlar la creacién y
fundacion de tales escuelas. Por el contrario, nos iba a causar mas de un
serio dolor de cabeza y no pocos sinsabores, como en efecto sucedio, pues
la Sociedad Rural Boliviana se lanz6 en contra nuestra con todas sus fuerzas,
atribuyéndonos la paternidad del Decreto (Pérez 1962:247).

Por su parte, Toro afiadié una dimensidn politica a su accién, buscando
absolver a los procesados y encarcelados por motivos de guerra, en su mayoria
indigenas. El 3 de octubre de 1936, rehabilit6 a todos los indigenas omisos y
remisos de la campafia del Chaco, con la condicién de que realizaran por el
lapso de un afio trabajos en obras de edificaciones escolares (Republica de
Bolivia, 1936). Es muy posible que, debido al contexto general de apoyo a los
sectores populares, las acciones del Gobierno hicieran retroceder en algo la
resistencia de los hacendados. Lo evidente es que el movimiento comunario
en este periodo experimentd un notable crecimiento, asi como el nimero de
maestros indigenistas, en su mayoria mestizos, que se preocuparon por este
asunto.

Uno de estos profesores indigenistas fue Toribio Claure, cuyo centro de
93



accion eran los valles altos de Cochabamba. El y otros maestros impulsaron
obras en beneficio de las comunidades, y vincularon por primera vez el tema
de la escuela con la organizacién sindical. Al respecto, el mismo Claure
denunciaba en 1949 el trasfondo racista y colonial de la férmula de “incorporar
al indio a la civilizacion™:

¢Cémo incorporamos al indio a la civilizaciéon que tanto decantamos? ¢En
son de conquista? ¢;Abatiéndolo a balazos? Lenta, paulatinamente,
metddicamente como se propicia desde siglos atras? Como? ¢ Manteniéndolo
como hasta hoy, en la miseria, en la humillacién y posponiendo la educacion
rural en segundo plano? No, sino, incorporando toda nuestra civilizacion
llamada occidental, a las virtudes de trabajo que mantiene la mayoria
campesina en el potencial de su espiritu colectivo de raza, de su expresion
cuantitativa y cualitativa de gran mayoria nacional, potente y rendidora,
‘Alma Mater’de nuestro contenido espiritual, de nuestra realidad nacional
(cit. en Romero y Antezana 1973:47).

La participacion de educadores mestizos en la apertura de la post-guerra
del Chaco motivé ciertos cambios a nivel del discurso. Fue en esta época que
se comenzo6 a denominar al indio como “campesino”. Este nuevo concepto
contenia una propuesta politica economicista, por la cual se concebia la
“liberacion” del indio en términos de romper con los lazos de servidumbre y
convertirlo en propietario individual de la tierra. Este afan parcelario fue
denunciado por el propio Elizardo Pérez, quien al referirse al proyecto de
parcelacion de Vacas, sefiald:

Nuestra posicién es naturalmente contraria a esa mentalidad que destruye
el organismo totalizador de la jatha aimara para subdividirla en pequefias
parcelas sin cohesidn ni unidad econémica y social.... en nombre de
principios socialistas -pues el gobierno en aquellos momentos se titulaba
“socialista”- se estaba destruyendo lo Unico socializado que habia en Bo-
livia -la granja- para poner en vigencia un sistema de propiedad
eminentemente liberal como es la pequefia propiedad (Pérez 1962:246).

Si bien el proyecto de parcelacion de Vacas fue suspendido, en el periodo
de los gobiernos militares se plasmd una nueva vision de las relaciones del
Estado con el indio, que seria precursora de la futura etapa nacionalista que
culminaria con las reformas de 1952-1955. Durante el Gobierno de Busch, las
nuevas ideas se plasmaron en la Constitucion Politica del Estado de 1938, que
planteaba el reconocimiento legal de las comunidades indigenas (Art. 165)y
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la diversidad de situaciones que caracterizaba a las distintas regiones del pais
(Art. 166). Con respecto a la educacidn, se sefialaba:

Articulo 167.- El Estado fomentara la educacion del campesino, mediante
ndcleos escolares indigenas que tienen caracter integral abarcando los
aspectos econémico social y pedagogico” (en Salinas [comp.] 1989:264).

Durante su breve periodo de gobierno, Busch introdujo cambios
sustanciales a la Constitucion de 1880, y facilito la alianza de fuerzas politicas
progresistas para realizar algunas reformas estatales. Hasta ese momento, los
textos constitucionales marginaban las realidades y necesidades de las
comunidades indigenas del pais. La Constitucion de 1938 fue muy importante
para el reordenamiento de la sociedad. Hacia fines de la década, las nuevas
realidades sociales se plasmaron en sujetos politicos emergentes, que fundaréan
su accion en estas problematicas sociales. Dentro de este panorama, tanto el
factor generacional como la presencia de nuevos movimientos sociales
populares, fueron importantes factores de cambio.

Sin embargo, la muerte de Busch abrié un nuevo paréntesis reaccionario,
donde se sucedieron los Gobiernos militares de Carlos Quintanilla (19391940)
y Enrique Pefiaranda (194S1943), que echaron por tierra los avances de
legislacion social y reconocimiento politico logrados hasta entonces por los
movimientos indigenas y obreros. En ese contexto, los nuevos partidos politicos
continuaron, desde la oposicidn, con la corriente reformista iniciada por Toro
y Busch, hasta plasmar el nuevo ideal de Estado del “nacionalismo
revolucionario”.

6. La educacion india en la vision del primer “nacionalismo
revolucionario”

Durante los Gobiernos de Quintanilla y Pefiaranda, se organizaron los
partidos politicos mas importantes de la nueva época, que marcaran cambios
estructurales de magnitud en el Estado y la sociedad bolivianas. Fue este uno
de los Gltimos periodos en que la casta oligérquica tradicional, vinculada a una
fuerte herencia colonial, tuvo carta blanca para gobernar el pais a su antojo.

Sin embargo, las movilizaciones sociales no pudieron ser controladas por
la vieja casta politica, y mas bien fueron canalizadas y capitalizadas por nuevos
partidos que representaban a sectores medios criollos reformistas. A principios
de la década del cuarenta se organizan el Movimiento Nacionalista
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Revolucionario (MNR) y el Partido de Izquierda Revolucionaria (PIR), partidos
que jugaran un papel de importancia en el futuro inmediato. Estos partidos
pretendieron representar por su cuenta las aspiraciones de amplios sectores
sociales marginados y principalmente a la mayoria nacional conformada por
las poblaciones nativas.

Por su importancia en los hechos histéricos posteriores, veremos cuél fue
la posicion del MNR durante esta época. En un documento politico denominado
“Principios y Accién del Movimiento Nacionalista Revolucionario”, redactado
por José Cuadros Quiroga y aprobado en junio de 1942, se plantea lo siguiente:

Afirmamos nuestra fé en el poder de la raza indomestiza; en la solidaridad
de los bolivianos para defender el interés colectivo y el bien comln antes
que el individual, en el renacimiento de las tradiciones autéctonas para
moldear la cultura boliviana.... Exigimos el estudio sobre bases cientificas
del problema agrario indigena con vista a incorporar a la vida nacional a
los millones de campesinos marginados de ella, y a lograr una organizacion
adecuada a la economia agricola para obtener el méaximo rendimiento....
Exigimos la orientacién de la ensefianza publica con sentido nacionalista,
el fomento del arte vernacular en todas sus ramas, de las industrias
preciocistas populares y el destierro de todos los espectaculos nocivos para
el caracter nacional y el bien de la colectividad . Exigimos el respeto al
profesor de Estado y el respaldo decidido de las autoridades civiles y
militares para el maestro rural. Exigimos la organizacion y el fomento de la
educacidn indigena sobre bases econdmicas y pedagdgicas que respondan
a nuestras posibilidades y a nuestra realidad. Exigimos la unidn y el esfuerzo
de las clases media, obrera y campesina en la lucha contra el superestado
antinacional y sus sirvientes (Movimiento Nacionalista Revolucionario,
1942:42-43).

La vision de esta nueva congregacion politica respecto al indio es una
nueva negacion del derecho a ladiversidad cultural y organizativa. Los conceptos
basicos de esta propuesta son: el “campesino”, con un contenido y relacién
fundamentalmente econémicos, y la “unién de clases”, que representaria a la
nacién boliviana por oposicién a la “antinacion”. El nacionalismo cultural se
reduce a la proteccion estatal para el “arte vernacular” y las “industrias
preciocistas populares”, en tanto que los demas aspectos de la vida social de
las comunidades indigenas, serdn sometidos a un reordenamiento, en aras de
la productividad, y el “maximo rendimiento” de la economia campesina. Al
final, la reforma agraria llevara a la practica estos principios, mediante la
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parcelacidn tan criticada por Elizardo Pérez.

Un editorial del periddico La Calle -6rgano en el cual se expreso la primera
generacion de “nacionalistas revolucionarios”- confirma lo que sefialdbamos
en el parrafo anterior:

Es verdad que el indio ha sido relegado, olvidado en la ignorancia. Desde
hace algunos afios se comenzd con una educacion elemental en las escuelas
yel cuartel. La verdadera educacion india debe limitarse a dar instruccion

civica, lectura y escritura, aritmética y manejo de maquinas, abonos y
animales... (L.C., 4-V11-42:2).

Lanueva ideologia nacionalista continu6 pues con la propuesta civilizadora
del indio, que pretendia acabar con sus tradiciones culturales propias, idioma,
vestimenta, etc., y convertirlo en un sujeto sin historia. Sus luchas fueron
interpretadas como reivindicaciones de tipo econémico. Al indio se lo
consideraba como un ser carente de “civilizacion”, y por eso se pretendia
inyectarle la cultura dominante e “incorporarlo” a la nacién boliviana. Ese fue

el concepto sostenido por el nacionalismo revolucionario. Otro editorial de La
Calle lo confirma:

El indio debe ser definitivamente incorporado a la civilizacién, pero no en
su aspecto intelectual, como algun educacionista pretendiera doctorarlos o
prepararlos para funcionarios publicos alejandolos asi de sus hogares y
constituirlos en un problema social; el indio debe saber leer y escribir
obligatoriamente y ser preparado préctica y técnicamente para el progreso
de la industria agricola moderna, ser un campesino digno de su trabajo,
cambiar el rutinario y desidioso medio de vida que lleva por otro que sea
aceptable a su condicidén de tal (L.C., 15-VI11-43:2).

Uno de los defensores de esta posicion en el Parlamento fue el senador
Carlos Beltran Morales, quien sostuvo la creacién de un sélo tipo de escuela,
tanto para el Altiplano como para los Valles y el Oriente, bajo el rétulo de
“educacion boliviana”. De este modo, la nueva generacién politica no logro
modificar los puntos de vista dominantes desde el periodo liberal, contentdndose
con darles matices economicistas y técnicos, pero sin tocar el fondo del problema.

A manera de conclusién

La preocupacion de la sociedad criolla dominante con respecto a la
alfabetizacién nativa o educacién indigenal, en el periodo de nuestra
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investigacion, nos demuestra que no se alejé de sus raices racistas y excluyentes.
Las distintas posiciones que hemos analizado no constituyeron méas que
variantes dentro de un pensamiento dominante “civilizador”, que induso lleg6
a tener contenidos abiertamente racistas. En muchos sentidos, el tema de la
educacién indigena fue agitado como bandera politica, 0 como medio de interés
econdmico para un nuevo sector de intermediarios entre la sociedad oligarquica
tradicional y la mayoria india.

En esta trama de intereses politicos se pone en evidencia el caracter
paternalista de las posiciones sostenidas por los sectores criollos y mestizos,
donde predomina una ideologia evolucionista que sigue viendo a la mayoria
india -igual que los liberales del siglo XIX- como un eslabon”atrasado” en la
evolucién racial de la humanidad. Estas concepciones social-darwinistas fueron
compartidas, tanto por la recalcitrante oligarquia liberal, como por las tendencias
reformistas de la década de 1930.

El fracaso de la minoria criolla al no superar este punto de vista condujo a
la marginacién de la inmensa mayoria de la poblacion. Después de la guerra
del Chaco, dicha minoria gané influencia en el Estado y en la sociedad a través
de acciones politicas, periodisticas y culturales, llegando a constituir nuevos
partidos, que tendran gran influencia en la historia posterior. En este contexto,
surge la ideologia del “nacionalismo revolucionario”, que convierte al Estado
y a la nacion en los sujetos politicos centrales, y continda considerando a la
cultura occidental como “superior”. Este pensamiento, que coloca a la cultura
europea en el papel de pardmetro de la evolucién de toda la sociedad, termina
alejando a la nacién de su propia identidad. Sin embargo, este sera el punto de
vista dominante en las acciones educativas del Estado, tanto en el periodo de la
revolucién de 1952, como en lo posterior, hasta nuestros dias.

Por el contrario, desde el punto de vista indio, la soberania de la nacién
boliviana no podia estar desligada del respeto a los derechos de la poblacion
nativa. Si los comunarios apoyaron y en muchos casos aportaron de sus propias
economias para sostener las escuelas y para promover iniciativas educativas,
esto se debié a que ellos veian a la escuela como instrumento en la lucha
contra ladiscriminacion racial y cultural. Sin embargo, esta lucha por la igualdad
no queria decir aceptar la pérdida de la identidad cultural, y tenia que darse en
el marco del respeto a la diversidad cultural. Por eso es que la vision criolla de
la educacion raras veces coincidié con las propuestas que lanzaron los
comunarios (cf. Mamani Capchiri, en preparacion).
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Conceptualizacion de la educacion y alfabetizacion
en Eduardo Leandro Nina Qhispi

Esteban TiconaAlejo
Taller de Historia Oral Andina

1. Breve aproximacion a la personalidad de Eduardo L. Nina Qhispi

Con este trabajo queremos aproximamos a la experiencia del educador
aimara Eduardo Leandro Nina Qhispi, buscando sistematizar los contenidos
ideoldgicos, programaticos y didacticos que impartia a la tarea de alfabetizacién
que se propuso realizar hacia fines de la década de 1920.

Nina Qhispi nacio en el Ayllu Ch’iwu del cantéon Santa Rosa de Taraqu
(prov. Ingavi), el 9 de marzo de 1887, y fue hijo de Santiago F. Qhispi y Paula
Nina de Qhispi, oriundos de las provincias Ingavi y Pakaxi de La Paz,
respectivamente (Nina Qhispi 1932:1).

Las informaciones documentales que existen sobre Nina Qhispi se
encuentran, en su mayoria, en los fondos de Expedientes de la Prefectura y
Corte Superior de Distrito del Archivo de La Paz, y se refieren principalmente
a la consolidacion y accionar de la “Sociedad Republica del Kollasuyo” o
“Centro Educativo Kollasuyo”, institucién que tenia como uno de sus principales
objetivos fundar escuelas en comunidades y haciendas rurales para todos los
indigenas del pais. Nina Qhispi fue uno de los gestores y directores de este
centro en 1930 (cf. Choque 1986).

Sobre el tema especifico de la propuesta educativa sélo contamos con
referencias orales en el testimonio de don Leandro Condori Chura, quien fue
otrora uno de los principales escribanos de los caciques apoderados. En un
texto autobiografico escrito conjuntamente con el autor, de préxima publicacién,
don Leandro relata:

Lo conoci en 1925. Vivia en la casa de mi tio, donde yo también vivia; era
su arrendatario. Ahi pues diria a los indios, hablamos bien, porque era indio
de Taraqu. Habia sido siervo de Montes, indio de hacienda, esclavo de la
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hacienda. Por este motivo se hizo apoderado, para defenderse. Ya era de
edad yo, jovencito... (Condori y Ticona s.f.:77)

El testimonio de Condori Chura no coincide con informaciones
documentales, segun las cuales la hacienda Ch’iwu fue en realidad propiedad
e Benedicto Goitia. Sin embargo, tanto Montes como Goitia compartian un
domimo casi absoluto en Taraqu y fueron no sélo los mas grandes hacendados
e ltiplano, sino también politicos correligionarios y hombres de Estado,
on eandro, oriundo de Tiwanaku, compartia con Nina Qhispi, la condicion
e |Inc 10 f xPu”sac® Por I°s terratenientes, y victima de la usurpacion territo-

na  C?U] *fcuerc’a d°n Leandro, Nina Qhispi habia tenido que huir de su
comunidad, forzado por un juicio de desahucio contra su familia:

Yo estoy en contacto con las autoridades, estoy continuando la lucha, carajo,
0s Patr°nes me han expulsado, me han echado’-me dijo-... Habia estado
expu sa o Nina Qhispi de su estancia. Eso por los afios veinte, uno, dos,
res, esos afos expulsaban indios en todas partes. Esos le habian expulsado
(Condori y Ticona s.f.:78).

1Q?rfegUn la documentacion revisada en el Archivo de La Paz, la década de
representa la culminacién del conflicto territorial entre haciendas y

muni a es, siendo escenario de un alzamiento general que afectd

lam W 3 iaS areaS Prox*mas al Jago Titikaka: como ejemplo tenemos

1921 (cf. Mamani flég\f(aaﬁgd%aq%)gn *0920-22 y lade Jesus de Machaga en

U Parte’ 1°s exPouadores de tierras buscaron el respaldo del poder

L* J »lnstaurando juicios de desahucio contra sus “colonos”. Estos juicios
N °S Patrones Para justificar sus agresiones y resarcirse de los

servir i aIf°Ss perjn =5 0Casionados por los indios que se resistian a prestar
de la ni’ Ut0Sen s haciendas. La usurpacion de tierras indias por parte

indigena®quell?l minero™euda* estuvo ligada a un proyecto de educacion

AN ¢/vMzfry culturizar al indigena, desde su etnocentrismo cul-
efirmnf * Gha ~ * Para integrarlo a la ‘nacionalidad boliviana’ como
del inri'6 Pr° UCtOr mas Para esto’ las tierras no debian estar en poder

ios y atraSad® *” Sin° en man0S de emPrendedores criol-
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Este es el contexto general en el cual Nina Qhispi resulta expulsado de su
comunidad y establece su residencia en la ciudad de La Paz. Acerca de este
periodo, Condori recuerda algunos rasgos de la personalidad y el estilo de
trabajo de Nina Qhispi:

Vivia en Ch’ijini, por eso lo visitaba libremente, por las razones dichas
habia migrado a la ciudad. En ese entonces yo era joven y no comprendia
por lo que luchaba, ademas el patrén estaba destruyendo las estancias y
muchos indios migraban. Cuando lo conoci adn era joven.... Era de baja
estatura, como yo; sin embargo era hablador, hablaba y hablaba bien de
todo, hablaba como muijer... Era pequefio y flaco.... inteligente y hablador,
por eso también tenia ese cargo, por las dotes sefialadas. EI hablaba espafiol

no muy bien; quiero decir que no sabia escribir perfectamente (Condori
Ticona s.f.:78).

Ladescripcion de nuestro personaje pone en relieve algunas peculiaridades
de su personalidad, en las que estaba asentado su liderazgo: lo que mas le
llama la atencién a don Leandro es su condicion de “hablador”. Si por un lado
este rasgo lo asemeja con las mujeres, por otro lado es la condicidn
imprescindible para el papel que le toco jugar, como representante y mediador
con el mundo criollo dominante. Respecto a la infancia y parte de lajuventud
de Nina Qhispi, sélo tenemos una pequefia referencia, en la que se refleja su
extraordinaria voluntad y capacidad de conocer el mundo criollo a través del
aprendizaje por cuenta propia del abecedario castellano. A la pregunta de una
periodista sobre “En qué escuela aprendié a leer?”, Nina Qhispi repondié:

Desde pequefio me llamaba la atenciéon cuando veia a los caballeros comprar
diarios y darse cuenta por ello, de todo lo que sucedia: entonces pensé en
aprender a leer mediante un abecedario que me obsequiaron, noche tras
noche comencé a conocer las primeras letras; mi tenacidad hizo que pronto
pudiera tener entre mis manos un libro y saber lo que encerraba (El Norte
28-X-1928).

2. Educacion del indio: primera etapa de lucha

Comprender la lucha emprendida por Nina Qhispi para que el indio tenga
acceso a la educacidn (alfabetizacidn) es comenzar a recuperar en nuestras
propias raices culturales el intento de realizar una experiencia educativa. Pero
también significa lacomprension de una sacrificada lucha de aimaras, quechuas
y otros pueblos nativos en busca del acceso a la escuela. Como sefiala Claure:
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“Ninguno de estos precursores de la educacidn indigenal se libr6 de castigos,
carcel, amenazas, burlas y a veces la muerte” (Claure 1986:21).

A partir de la segunda mitad de la década de 1920 y principios de la de
1930, Eduardo L. Nina Qhispi comenzd a plantear que la liberacion de los
aimaras, quechuas, tupi-guarani, moxefios y otros pueblos originarios de esta
parte del continente americano, seria posible a partir de una genuina educacion
y alfabetizacidn, con contenidos programaticos propios. Es en este entendido
que Nina Qhispi comienza a desarrollar su labor educativa en la ciudad de La
Paz.

Sobre la base de los antiguos ayllus asentados en los suburbios de la ciudad,
se crearon, desde tiempos coloniales, una serie de gremios indios. Estos gremios
se vieron fortalecidos con la migracidn aimara, que se intensificé en las décadas
de 1910-1920, a raiz de la represién terrateniente. Asi surgieron poderosas
organizaciones gremiales indias, como las de albafiiles, lecheras, picapedreros,
carniceros o matarifes, etc. Fue precisamente en el gremio de matarifes donde
Nina Qhispi establecio la base principal para la organizacion de la “Sociedad
Republica del Kollasuyo” o “Centro Educativo Kollasuyo”, en su primera etapa
de creacion, entre los afios 1928 y 1930.

Paralelamente, el Gobierno y la Iglesia de entonces, asesorados por
intelectuales social-darwinistas, intentaban implementar politicas de educacion
indigena mediante la Gran Cruzada Nacional “Pro-Indio”, que pretendia
“civilizar” al indio y borrar su identidad cultural propia. La prioridad estaba
puesta en la castellanizacién, como una manera de “preparar ai indio para su
alfabetizacion” (Claure 1986:36). Eduardo L. Nina Qhispi, pese a recibir la
influencia de la Cruzada Pro-Indio, en la tarea de alfabetizar y educar a los
nifios indigenas, comenz6 a forjar una escuela aimara en su propio domicilio,
a la que asistian en su gran mayoria los hijos de los matarifes. Esta experiencia
es recordada por él mismo, de la siguiente manera:

Cuando se inicié la Gran Cruzada Nacional "pro-indio: leia los comentarios
en los diarios; en las calles me detenia frente a los cartelitos y entonces
pensé: ¢porqué no puedo secundar esta obra? Yo que intimamente conozco
la tristeza del Indio macilento y vencido; yo que he sentido sollozar en mi
corazon el grito de una raza vejada, visité varias casas de mis comparieros,
haciéndoles comprender el beneficio que nos aportaria salir de los caminos
asperos de la esclavitud. Paso6 el tiempo, y mi humilde rancho era el sitio de
reunion del gremio de carniceros; éstos acordaron enviarme sus hijos para
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que les ensefiara a leer (EI Norte, 28-X-1928).

La experiencia no tardo en ser recibida con simpatia por altas autoridades
del Gobierno e intelectuales radicales. Los primeros suponian que estaban en
tareas coincidentes y comunes mientras que los dltimos, encontraban una
respuesta indigena a los planteamientos del Gobierno sobre la problematica de
la alfabetizacion y educacion indigena.

De esta manera, Eduardo L. Nina Qhispi se fue convirtiendo en portavoz y
lider de las comunidades de distintas zonas del pais, con amplias facultades
para representar a aimaras, quecuas y tupi-guarani ante los gobiernos de tumo.
Su constante preocupacion en bien de sus hermanos le permitié abrir otros
espacios de ensefianza. Este hecho fue relatado por él mismo en los siguientes
términos:

Mi casita era ya pequefia, y entonces pensé en solicitar a la municipalidad
un local més apropiado para dictar mis clases. Personalmente hice gestiones;
muchas veces me detenia un buen rato en las puertas, porque temia ser
arrojado ya que mi condicidn social no me permitia que mis pupilas se
humedecieran, y esto mismo me daba impulsos para seguir adelante (Ibid.).

Sus gestiones se vieron coronadas con el éxito, al serle concedida un aula
de una de las escuelas municipales para que pueda continuar su labor:

Al fin consegui que me cedieran una clase en la escuela nocturna de la calle
Yanacocha No. 150. Lleno de alegria les comuniqué la buena nueva a mis
alumnos, y antes de que tomara posesidn de la clase hicimos la ‘challa*
para que la buena suerte nos ayudara, y asi fué como dia a dia crecia el
namero de mis discipulos. El inspector sefior Beltrdn me obsequi6 algunos
cuadernos, libros y pequefio material de ensefianza. He ahi como a los siete
meses pude lograr que mis alumnos tomaran parte en la exposicion junto
con otras escuelas (Ibid.).

Al finalizar la primera gestion, el resultado de esta experiencia escolar
con nifios aimaras fue haber contado con 57 alumnos como asistentes regulares.
Al finalizar la gestion escolar de 1928, los educandos que pasaron por las aulas
de su escuela no solo comenzaron a surgir como buenos alumnos, sino que
estuvieron en la capacidad de competir con los alumnos regulares de otros
establecimientos municipales. Un certificado otorgado por el Inspector Técnico
de Instruccion Municipal, sefiala:
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En el mes de octubre del afio 1928, presento en el local del Teatro Munici-
pal, conjuntamente con los planteles educacionales municipales, una
exposicion de los trabajos ejecutados por los alumnos de la escuela de su
cargo, habiendo merecido el aplauso de la prensa, de los HH. Concejales y
del pablico (cit. en Nina Qhispi 1933:1).

Estas acciones se lograron sin el apoyo de ninguna subvencién econémica
oficial, pues su labor gratuita como maestro se alternaba con el trabajo cotidiano
para obtener su subsistencia:

En el dia trabajo en una panaderia y en la noche me dedico a mis alumnos
juntamente con mi hijo Mariano, que tiene grandes condiciones para ser
maés tarde un hombre de bien (ElI Norte, 28-X-1928).

Los resultados de su trabajo encontraron eco en el Presidente de entonces,
Hernando Siles (1926-1930), con quien se entrevistd personalmente, ganandose
la simpatia y el respaldo oficial:

...uno de mis recuerdos mas gratos es la visita que hice al Sefior Presidente
de la Republica. Timidamente ingresé a palacio, pero luego que conversé
con el caballero Siles, desaparecié mi temor . Le expuse mis propési tos y
me felicitd por mi obra, prometiéndome ayudar en todo. Al despedirme me
abrazo carifiosamente. Sus palabras me alentaron tanto, que gozoso les conté
a mis alumnos de mi entrevista, haciéndoles ver como la primera autoridad
era ya para nosotros un gran apoyo (lbid.).

La experiencia educativa con nifios aimaras y sus buenas relaciones con
las principales autoridades, intelectuales y dirigentes comunales, contribuyeron
a la maduracién del pensamiento de Nina Qhispi, quien ya tenia en 1928 el
proyecto de crear la "Sociedad Republica del Kollasuyo” o “Centro Educativo
Kollasuyo”. También iba madurando la forma de implementar las tareas de
alfabetizacion, de modo que quienes protagonicen la accion fueran los propios
aimaras analfabetos, que debian educarse de acuerdo con su propia realidad
nacional y cultural. Al hablar sobre sus proyectos en la entrevista ya citada,
conto:

Pienso formar un Centro Cultural de indios y pedir a los intelectuales que
semanalmente nos ilustren con su palabra. Quisiera hacer también una gira
de propaganda por el altiplano y reunir a todos los analfabetos. A principio
del afio entrante lanzaré un manifiesto por la prensa para que vengan a mi

104



todos los indios que desean aprender a leer, asi tendré la satisfaccion de
transmitirles mis pequefios conocimientos (lbid.).

3. Conceptualizacion de la educacidn y alfabetizacion

“Jach'ajagirus,jisk'ajcigirusjagirjamcixv ufipficixa ”, profesa un proverbio
aimara, que traducido literalmente al castellano, quiere decir: “Tanto a las per-
sonas grandes, como a las pequefias, hay que mirar como a gente”. Es decir,
que sin distincién de edad o posicién social, es necesario el respeto mutuo
entre personas. Este dicho constituye uno de los principios éticos de la cultura
aimara, por lo que en todas las instancias de relacién social se halla garantizada
una comunicacion respetuosa.

Consideramos que Eduardo Nina Qhispi aplicé este principio ético aimara
en laensefianza a los nifios y en la tarea de alfabetizacion, convirtiéndolo en la
base ideoldgica de su propuesta de educacion. Al respecto, dice:

Lo primero que ensefio es el respeto a los demas. Les explico el significado
de lapalabrajusticia, haciéndoles ver los horrores que causa el alcoholismo,
el robo y las consecuencias de estos vicios (EI Norte, 28-X1928).

Esta propuesta muestra que Nina Qhispi no so6lo estaba preocupado en la
alfabetizacion, sino en una formacion integral de sus educandos dentro de los
principios éticos e ideoldgicos de su cultura. Por eso buscaba que sus ensefianzas
sean latoma de conciencia del indio, de su realidad de opresién e injusticia. En
este entendido, planteaba una especie de “educacion liberadora”, aunque con
un contenido de descolonizacion. Por eso se centraba en el tema de lajusticia,
que era una idea avanzada y peligrosa para su época, ya que sus enemigos
criollos, s6lo veian en su escuela el foco de formacion “comunista” y de rebelion
india. Su lucha contra la opresion y explotacién latifundista se hizo explicita
en sus memoriales a los poderes publicos. Asi, en una solicitud dirigida a la
Camara de Senadores por él y los preceptores indigenas Pedro Castillo, Adolfo
Tikuna, Feliciano Nina y Carlos Lawra, plantean:

En nuestra calidad de preceptores indigenas que hace tiempo hemos
dedicado nuestros esfuerzos a desanalfabetizar a nuestros congéneres,
ocurrimos ante el H. Senado Nacional para pedirle respetuosamente se sirvan
dictar leyes y resoluciones legislativas en amparo de nuestra desgraciada
raza... de la explotacidn inicua de que es objeto de parte de propietarios
latifundistas que no ven sino el provecho propio sin que les importe el nuestro
(26-V111-1929, cit. en Nina Qhispi 1933:4).
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El marco de agudo racismo que existia y que aln subsiste por parte de la
oligarquia criolla con respecto a las sociedades indigenas, nos lleva a deducir
el dificil contexto en el que luchd y propugné sus ideas. Es en este contexto
que surge, el 23 de septiembre de 1929, la Sociedad de Educacion Indigenal
‘Kollasuyo” que tenia como principal objetivo la difusién de estos mensajes
de liberacién, enmarcados dentro de una tarea de alfabetizacion y educacion
del indio por los propios indios.

A un principio, la creacién de la Sociedad tuvo el respaldo de varias esferas
sociales dominantes, como es el caso del presbitero Dr. Tomas de los Lagos
Molina, quien fue nombrado presidente honorario de esta Sociedad. La
informacion periodistica resalta que la sede de fundacion de la Sociedad era la
escuela sostenida por la parroquia de San Sebastian:

Ayer fue inaugurado solamente el Centro de Educacion Indigenal en el
local antiguo del Liceo San Sebastidn habiendo asistido a esta ceremonia
los representantes indigenas de los diferentes cantones (EI Norte 24-1X-
1929).

A partir de este “Centro de Educacion Indigenal”, Eduardo Nina Qhispi,
plantea que la solucidn al problema del analfabetismo, sera a partir de la toma
de conciencia de los propios indios y su participacion activa en el proceso de
educacion. La crénica periodistica resalta el discurso de Nina Qhispi en esta
ocasion:

...abrio la sesidn el maestro Eduardo Nina Quispe expresando que siendo
un anhelo de todo patriota indigena preparar la instruccion y educacion
entre todos los indigenas de la Republica se habia resuelto proceder a la
formacion de un Centro de Accidn Educacional que tenga por miras la
difusion mas amplia de la alfabetizacion del indio y a cuyo efecto cada
Cantén tenga su representante.... Terminadas las palabras de Nina Quispe
los demas representantes abundaron en iguales expresiones (El Norte 24-
1X-1929).

El principal planteamiento metodoldgico de esta Sociedad, que auspicid
la fundacién de innumerables escuelas en todos los confines del pais, consistio
en la participacion activa de los propios aimaras, quechuas, y guaranies
(izocefios y ava) en el proceso de educacién, como un modo de garantizar que
sus contenidos no se desliguen de la realidad cultural de las comunidades, y
permitan fortalecer sus reivindicaciones sociales y territoriales colectivas. Los
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miembros de la Sociedad que incluyeron a caciques de las provincias Cordil-
lera de Santa Cruz y Gran Chaco de Tanja, vincularon permanentemente la
tarea educacional con el fortalecimiento de la organizacién y la lucha legal de
las comunidades, ayllus y cabildos, para lograr la ansiada justicia propugnada
en sus documentos y en los contenidos de la educacion impartida.

En este entendido, y a fin de sistematizar mejor las ideas de los preceptores
indigenas, Nina Qhispi propugné la realizacion del Congreso de Maestros y
representantes indios de diferentes comunidades del altiplano, valle, y oriente
del pais, para el mes de julio de 1930. La cronica periodistica informa del
futuro acontecimiento de la siguiente manera:

El infatigable Eduardo Nina Quispe, dirigente del Movimiento Indigenal,
ha visitado nuestra redaccién en comparfiia de los representantes de los
diferentes Cantones y ‘ayllus’ que en breve inciaran el congreso de mae-
stros indios. Nuestros visitantes, llegados de apartadas regiones, nos han
manifestado el deseo que tienen, porque de una vez por todas el indio se
alfabetice y para ello estan empefiados en organizar un Congreso que debe
reunirse en las proximas fiestas julias (El Norte, 11-V-1930).

El “Centro Educacional Indigenal” tenia respaldada su accién mediante
un Decreto gubernamental de 1926, en el que se sentaban las bases y programas
para la educacion de indios en comunidades y haciendas del pais. Como parte
de su temario, el Congreso de Maestros y dirigentes indigenas iba a considerar:

...Lapeticidn que llevardn al Supremo Gobierno pidiendo que la Direccion
General de Instruccion Publica de cumplimiento al Decreto de 1926, en el
sentido de que se sienten las bases y programas para la educacién de la raza
indigena, asimismo pediran que se asigne en el Presupuesto una partida
especial para crear escuelas libres. Otro de los puntos a considerarse es la
supresion del pongueaje inculcando a la vez el respeto que debe al agricultor
al patrén y hasta donde debe colaborarlo, tratando por todos los medios
posibles que los propietarios sean los que establezcan en sus fundos escuelas
(El Norte, 11-V-1930).

Reflexiones finales

La historia oficial de la educacién boliviana reconoce las experiencias
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educativas de Elizardo Pérez, y hasta cierto punto la de Avelino Sifiani, en
Warisata (1931), pero hasta el momento desconoce otras experiencias, como
la de Eduardo Nina Qhispi. Para una revalorizacion de estas experiencias, es
necesario profundizar la investigacion sobre distintos aspectos de la lucha
educativa de los pueblos nativos a lo largo de la historia. La labor educativa de
Eduardo L. Nina Qhispi se enmarca en un proceso de toma de conciencia de
los propios analfabetos acerca de sus derechos y de la necesidad de su activa
Participacion en la solucién de sus problemas.

Las escuelas indigenales impulsadas por Nina Qbhispi, asi como la
“Sociedad Centro Educativo Kollasuyo”, representan una instancia mas de la
resistencia del pueblo aimara contra la opresion criolla. En esas escuelas,
siempre estuvo presente la conexion entre la instruccion y la lucha por la
reivindicacion territorial y cultural de los pueblos nativos. Por lo que nos ha
sido posible averiguar acerca de sus contenidos educativos, estuvo presente
también en ellas el interés por fortalecer las formas tradicionales de organizacion
y autoridad, el fortalecimiento de la identidad cultural indigena y la
revalorizacion del pensamiento aimara. En ese sentido, son escuelas precursoras
del actual movimiento en pro de una escuela intercultural y bilingUe.

Protagonistas de la lucha crucial por el territorio y laeducacion: de izg. ader.: Leandro
Condori Chura; Julian Tangara y Placido Jacinto. La Paz, 11 de octubre de 1988.
(Foto: THOA).
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Lucas Miranda Mamani: Maestro indio uru-murato

Ramén Conde Mamani
Taller de Historia Oral Andina

El entronizamiento del régimen colonial no entrafia la muerte de la cultura
autdctona, sino mas bien el fin buscado es mas una continua agonia para
modificarla hasta el exotismo) el turismo.

Frantz Fanén.

Seria conveniente suscitar entre alumnosy profesores una labor de cooperacion
y ayudapara esa gente (Uru-Murato), conmoviendo a diversossectores de opinién
para abrir una campafia a fin de obtener, moviliztindo emocionalmente a la
poblacién por la prensa yla radio, para acumular: a) Alimentos de Caritasy
otras entidades; b) ropas usadas de Catholic Relie/; ¢) herramientas; d) maquinas
de cosery otros elementos de hogar; €) quiza radios a transitores para cada
estancia elementos de ensefianza de la USIS;g)juguetes usados para los nifios

etc.

Instituto de Investigacion Social, Oruro, 1965

Introduccion

Este trabajo estd dedicado a los primeros maestros indios del Qullasuyu,
en especial a la memoria del primer maestro, Amawt’a y yatiri uru-murato
Lucas Miranda Mamani, quien entre 1936 y 1970 ensefi6 y educé a centenares
de nifios aimaras, quechuas y uru-muratos como preceptor particular,
contribuyendo a fundar y construir escuelas en diversos ayllus y comunidades
de los departamentos de La Paz, Oruro y Potosi. El tema de la lucha por la
educacion indigena forma parte de una trabajo mayor de investigacion sobre el
movimiento indio de los siglos XIX_XX, realizado por el THOA.

A través de la historia oral y documental (archivos privados de los
protagonistas), se quiere mostrar el desarrollo de un aspecto muy importante
de lo que fue la lucha del movimiento indio de caciques-apoderados y alcaldes
mayores particulares, concretamente la lucha por la educacion e instruccidn
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del indio, que tanto los caciques como los alcaldes mayores libraron entre
1900-1950.

La sociedad oligarquica del presente siglo, continu6 desarrollando un
antagonismo histérico de tipo colonial, pues con el advenimiento de la
independencia republicana en 1825, el indio siguio6 siendo oprimido y excluido
por la sociedad criollo-mestiza. Con la republica nada cambi6 para el indio,
pues la presencia del régimen colonial se hizo mucho mas patente, tomandose
maés dura la conculcacion del derecho a ser hombres libres y acentuandose con
mayor fuerza la discriminacién social, la segregacion racial y la explotacion
econdmica.

Tocar el tema de la lucha educacional emprendida por el movimiento indio
y entender el discurso y los planteamientos de esta lucha nos parecié un paso
necesario para esclarecer algunos puntos de vista de la historiografia criollaen
tomo a la historia de la educacién indigena, y situar en un contexto apropiado
la resefia biogréafica de Lucas Miranda Mamani.

1. Consideraciones acerca de la lucha india por la educacion
(1900-1952)

Para oponerse a los efectos de la Ley de Exvinculacion de 1874y larevisita
de 1881, que abrieron el camino para la usurpaciéon masiva de tierras
comunarias, surgieron distintas etapas de la resistencia, hasta principios del
presente siglo (cf. Mamani 1991: 55). Después de la represidn contra la rebelion
de Zérate Willka, el movimiento de caciques-apoderados fue reorganizado por
Martin Vasquez, Isidro Kanki y Santos Marka Tula en 1914. Esta red de
apoderados, durante los primeros afios de su gestacién, orientd su lucha a
recuperar sus titulos coloniales, que permitian proteger a los ayllus contra la
usurpacion de los latifundistas. Los titulos les permitieron identificar a los
descendientes de los “caciques de sangre”, y confirmarlos como herederos de
las tierras obtenidas en composicién con la Corona de Espafia. Finalmente, los
comunarios optaron por nombrar apoderados a estos descendientes, para gue
puedan defendera sus ayllus (THOA 1988:21). Asi se gestd el movimiento de
caciques-apoderados, que tuvo entre sus representantes a Santos Marka Tula,
Faustino Llanki, Esteban Machaqga, Francisco Tangara y muchos mas.

En la década de 1920, el movimiento fue logrando ciertos avances y
conquistas en sus planteamientos y ampliando sus demandas en procura del
derecho de igualdad ciudadana, la aplicacion de las leyes liberales sin

110



discriminacién contra los indios, etc., siempre manteniendo el objetivo mayor
de defender y recuperar las tierras comunales usurpadas. Es asi que, a partir de
la década de 1930, la lucha por la educacidn del indio se convierte en uno de
los planteamientos y actividades centrales del movimiento, aunque desde sus
inicios ya estuvo presente la demanda de creacién de escuelas.

Por su parte, el Estado criollo, a partir de 1905, comienza a crear escuelas
indigenales en los pueblos de vecinos. Justamente porque estas escuelas se
encontraban en los principales centros de poder misti, los hijos de los
comunarios eran objeto de burla, abuso y discriminacion. En varios testimonios
orales recogidos por el THOA se resaltan estos aspectos. Hay que hacer notar
que el discurso dominante en tales politicas de educacion indigenal era el de
“civilizar” al indio.

Ademas de la préctica estatal, surgieron otros grupos mestizo-criollos que
por lo general enarbolaron banderas paternalistas en tomo al indigenismo, como
forma de conseguir prebendas del Estado a costa del indio, logrando acomodarse
como preceptores de educacion indigena y crear escuelas e institutos normales,
gue generalmente se encontraban en las ciudades y pueblos mestizos. El indio
de comunidad casi no tenia acceso a estas escuelas, , no por falta de medios
econdémicos sino por la discriminacién que sufria.

Frente a esta situacion, el movimiento indio opta por emprender dos
estrategias claramente diferenciables, una que refleja el discurso “hacia afuera”
y otra el discurso “hacia adentro”, con las que buscara elaborar un proyecto
educativo propio, de acuerdo a su pensamiento.

a) Discurso “hacia afuera”

Lajusticia criolla tenia una doble cara, pues “por un lado se proclamaba la
‘igualdad’ del indio ante la ley... pero por otro lado se utilizaban todos los
subterfugios fraudulentos para expropiarles sus tierras, negandoles el derecho
adefenderse y hacer cumplir las propias leyes criollas” (THOA 1988:15). Frente
aestas posiciones, el movimiento de caciques-apoderados elabora un discurso
dirigido al mundo q’ara, para enfrentar sus politicas de opresion, sometimiento
y postergacion contra el indio. En esta linea, los caciques apoderados
presentaban memoriales y escritos a los tres poderes del Estado, pidiendo que
secumplan las leyes con justicia e igualdad. Se puede decir entonces, que esta
lucha busca la defensa de los derechos ciudadanos de los indios. Es en este
marco que debe comprenderse la lucha por la educacion, como una busqueda
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de legitimidad a través de la comprensién de un idioma que no es el suyo yde
una ley que habla de *“igualdad” pero que se aplica en forma desigual.

Entre 1914 y 1940, los caciques solicitan el funcionamiento de escuelas
indigenales, ya sea sostenidas por el Estado o por ellos mismos; en sus
memoriales y escritos se pedia el funcionamiento de escuelas, y al mismo
tiempo la otorgacion de garantias (Choque 1986). En las altas esferas estatales,
muchas veces las autoridades dan paso a tales solicitudes; sin embargo, estas
autorizaciones son obstaculizadas por los poderes locales de los pueblos, donde
los corregidores son fieles aliados de los terratenientes y opositores a la
educacion del indio. Esto no quiere decir que en las ciudades no encontraran
obstaculos: alli generalmente los enemigos del indio eran los abogados y
tinterillos. Por eso, a partir de un discurso “hacia adentro”, formaron y
capacitaron sus propios escribanos qilqgiri, a fin de entender las mafias juridicas
criollas y defenderse con mayor confianza de los hacendados y corregidores,
presentando memoriales elaborados por ellos mismos a los tres poderes del
Estado, pidiendo la restitucidn de las tierras comunales, amparo y garantias
contra los abusos de los terratenientes, y desde luego escuelas.

En nuestra investigacion encontramos un nimero considerable de nombres
de escribanos indios que participaron de este movimiento, algunos de los cuales
aun viven: entre ellos podemos mencionar a don Leandro Condori deTiwanaku,
Placido Jacinto de Pakaxi, Rosendo Zarate y Manuel T'ula de Jilata, Julian
Tangara de Pakaxi y Lucas Miranda de Llapallapani (Oruro). Don Leandro
Condori fue el principal escribano de los caciques-apoderados, y en el THOA
se ha podido sistematizar su autobiografia (Condori y Ticona, s.f.)

El planteamiento lanzado por los caciques-apoderados, pidiendo garantias
para el funcionamientos de escuelas en los ayllus, autosostenidas por ellos
mismos con la ayuda de preceptores indios, ocasiond grandes debates
intelectuales y politicos en la sociedad q’ara, llegando a influir en el surgimiento
de una corriente “indigenista”, que en lugar de apoyar al movimiento indio
optaba por posiciones paternalistas, muchas veces en franca alianza con

hacendados y corregidores.

En este contexto, la demanda de escuelas sufria postergaciones y era motivo
de larguisimos tramites, que muchas veces resultaban archivados en las oficinas
del Estado. Ante la ausencia de respuestas positivas, el movimiento de ca-
ciques-apoderados trazara una politica de educacién encarada por ellos mismos,
para lo cual tendrd que crear un discurso auténomo, dirigido a las propias
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comunidades.
b) Discurso “hacia adentro™

En el curso de la larga trayectoria de la lucha legal cacical se sucedieron
varios levantamientos violentos por parte de los comunarios, que se conocen
como “sublevaciones” o “rebeliones” indias. Muchos de estos levantamientos
estuvieron conectados directamente con el tema de la escuela, y tenian como
causa la represion que la sociedad q’ara desataba contra el indio, que muchas
veces incluia la destruccion de los edificios escolares en las estancias, la
persecucion y encarcelamiento de los maestros indigenas y caciques apoderados.
Asi, Marcelino Llanki, uno de los principales sindicados por el levantamiento
de Jeslis de Machaga en 1921, fue maestro. En la rebelién de 1927 (limite
entre Chuquisaca y Norte de Potosi), también cayeron varios preceptores indios,
y en general, las escuelas instaladas en las comunidades por cuenta de los
propios comunarios sufrieron una grave represion.

Frente a estas constantes represalias, los caciques-apoderados buscaron
relacionarse y aliarse con personas e instituciones del mundo qg’ara: politicos,
abogados, gremios y sindicatos urbanos. En estas relaciones, utilizaron el
discurso “hacia afuera”, pero siempre al servicio de su proyecto endégeno. Por
ello es que, desde sus inicios, el movimiento se vinculd a la Iglesia catélica,
buscando en ella un aliado, pues constituia un poder institucional en la estructura
social criolla-misti. A partir de esta relacion, se intensificara la lucha por la
educacion, sin perder de vista su proyecto propio y auténomo.

A patir de 1928, esta estrategia se desarrolla aln més con la creacién de
una organizacion cultural orientada a la educacion del indio, que en 1930 se
materializa con la fundacidon del Centro Catdlico de Aborigenes ‘Bartolomé de
lasCasas”. Este centro estaba formado por representantes de los ayllus: jilagatas,
kuragas y mallkus, asimismo por los caciques, apoderados y escribanos de
toda la republica. Para garantizar la eficacia de sus acciones, en cada ayllu
debia funcionar un cargo con el titulo de Alcalde Mayor, que si bien tenia
origenes coloniales, se refuncionaliz6 a los nuevos objetivos de apuntalar las
labores educativas y reivindicativas del Centro.

Estas autoridades responsables comenzaron a crear escuelas en las distintas
estancias, comunidades y ayllus, contando para ello con el concurso de
preceptores particulares salidos de entre ellos mismos, es decir preceptores
indios. Al referirse a las labores del Centro, el escritor Jaime Mendoza, en un
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articulo publicado en 1931, sefiala que el movimiento cacical habia fundado
96 escuelas particulares solo en el Departamento de La Paz. Ante esta
sorprendente labor sefiala: “Lo que quiere decir que en este orden, los indios
de laaltiplanicie van mucho maés a prisa que los de estos lares” (La Prensa, 18-
1-1931).

Por la misma época, Eduardo Nina Qhispi, comunario del ayllu Ch’iwu
de Taraqu, funda la “Sociedad Republica del Kollasuyo”, que al igual que la
anterior, perseguia la defensa de los derechos del indio, tanto en el orden terri-
torial y politico como en el de la educacion (Mamani 1991). La propuesta
educativa de Nina Qhispi alcanzé mas alla de la zona andina, hasta el Chacoy
el Oriente, lo que quiere decir que su orientacion era panindia.

En cuanto a sus contenidos, los proyectos enddgenos de educacion no
s6lo buscaban la “instruccion y alfabetizacién del indio”, sino una educacion
orientada hacia la defensa de los derechos comunitarios del ayllu,
principalmente la recuperacion de las tierras usurpadas por los hacendados.
Asimismo, estos proyectos estaban dirigidos hacia una propuesta de
autogobierno indio a nivel nacional, la cual sin duda fue cuidadosamente
manejada por los dirigentes. Carlos Mamani (1991), ha demostrado que el
proyecto de Eduardo L. Nina Qhispi consistia en una sociedad multiétnica'y
pluricultural, pero bajo el gobierno de la mayoria india.

Para defender este ambicioso programa, los dirigentes de la lucha india
alternaban el discurso “hacia adentro” con el discurso “hacia afuera”, pues los
hostigamientos y persecuciones no cesaban. Dentro de las estrategias del
movimiento, los caciques buscaron que el Gobierno reconozca a las autoridades
originarias, aln a pesar de que su existencia estaba expresamente prohibida
por la legislacion liberal. Lo que hicieron fue utilizar el discurso educacional
“hacia afuera” para obtener el reconocimiento oficial de sus autoridades propias,
como un paso en su estrategia de autogobierno. Por ejemplo, en 1931, ca-
ciques de La Paz, Oruro, Potosi, Cochabamba, y Chuquisaca, en hombre de
los nueve Departamentos de la repablica, solicitan al Ministro de Gobierno 'y
Justicia garantias para la “eleccion de Alcaldes Mayores y Menores, autoridades
indigenas en las provincias y cantones en cada nuevo afio”. Para el caso
acompafian algunas transcripciones de piezas documentales coloniales acerca
del nombramiento de alcaldes (ALP-EP 1931). El planteamiento era que los
alcaldes cumplan con el deber de fundar escuelas indigenales entre sus ayllus,
tanto en el Altiplano como en los valles y territorios indios de todo el pais.
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Este proceso sera bloqueado a partir de la Guerra del Chaco, en el momento
de mayor auge en la lucha por la educacién y el proyecto de autogobierno. En
lapost-guerra, a partir del apoyo estatal al sindicalismo obrero y del surgimiento
del sindicalismo campesino en las haciendas, la sociedad criollo-mestiza lograré
desarticular al movimiento indio. Con la revolucién de 1952 y la toma del
poder por el MNR se inicia un nuevo proceso de “civilizacién” del indio, que
fragmentard y eclipsard por mucho tiempo las reivindicaciones autonomas del
movimiento indio, sesgando la historia de la educacion indigena hacia la via
campesinista e indigenista.

2. Del movimiento de Caciques-Apoderados al movimiento de
Alcaldes Mayores Particulares

Santos Marka T’ula, aunque era analfabeto, fue el principal lider del
movimiento de caciques-apoderados. A su muerte, el 13 de noviembre de 1939,
el movimiento cacical ya estaba sufriendo un proceso de fragmentacion y
debilitamiento. Este proceso se profundiza a partir de 1945, durante el Primer
Congreso Indigena Nacional auspiciado por el Gobierno de Villarroel (1943-
1946), donde la mayoria de las demandas indigenas son manipuladas por el
Gobierno, para impedir que se reclame la restitucion de las tierras comunales.
Sin embargo, en esta ocasion los caciques lograron que el Estado reconozca a
los alcaldes mayores como autoridades educativas de los ayllus. Segun uno de
los viejos lideres de esa época, Domingo Jiménez Arukipa (Norte de Potosi),
estas autoridades fueron efectivamente reconocidas en el congreso de 1945
(Testimonio de D.J.A., en ATHOA, 1986). Este hecho, sumado a la presencia
de representantes de varios Departamentos, permitira que las reivindicaciones
indias ganen mayor impulso, llegando a formarse una nueva organizacion de
alcaldes mayores de escala muy amplia.

Recogiendo las experiencias y frustraciones del movimiento de caciques
apoderados, los alcaldes mayores se independizan de sus antecesores para evitar
la represion. Pero donde realmente cobran mayor autonomia los alcaldes
mayores es en Oruro, donde sus acciones se extienden por diversos ayllus hasta
formar una importante red centrada en la lucha por la educacion indigena.
Posteriormente, este movimiento se extendera a cinco Departamentos: Oruro,
Potosi, Cochabamba, Chuquisaca y La Paz. Don Lucas Miranda nos hace el
siguiente recuento historico, sefialando cual fue la causa de que el movimiento
de alcaldes mayores se distanciara del movimiento cacical:

Nayrcigatcix kasikinakax, walpin sart’asipxi, Cochabamban nombratax
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utjcikirakiw kasikinakatxa; ukxhciru La Pasan utxakiraki kasikinakax
numbrata, waljakirakiw ukans; Urura partamintuns lurnismurakiw
tagichigan utji kasikinakax; Puhtusi partamintun lurnismurakiw kasikinakax
utjataparakikiw, aka, asta intirun utji numratax... Jay ukat kasikinak
katurayxirimakiw awturiraranakax, yasta wijilxiw, yasta kumunistaw
akanakax, niw wal sarnagkiji kuntra guwirnu sas, ukhamaw parlxapxix,
ukat chigaxay kuntra guwirnu sas, kasikinak g ‘al katurxirimaxiw; ukatAlcal
Mayurar thixrikipxtxi, ukax yasta educacion tuq sartasifiani uk majuk’a
rispitatay, rispitafi munxiw ezlualcdin. Ukatxa, yasta ranchu ranchu, ukan
iskuyla sayt “ayxafiani kampisinux sasay amtataxixa.... Ukhama educacién
mdkpacha amtataxix, yasta janifiaw awus utxkiji, ni kahufias ni kunas,
ukhamatAlkaltinakax sayt ‘asxapxi, jichhakamas yasta iskuylax kampunuti
ataxiw.

Primero, los caciques se habian levantado organizadamente en todas partes:
en Cochabamba habian nombrado caciques, en La Paz igual, hartos ca-
ciques habian nombrado; igualmente en Oruro, en Potosi y en todas partes,
hasta en todo el pais tenian nombrados sus caciques.... Estos caciques eran
muy perseguidos y capturados por las autoridades y eran muy vigilados,
calumniados de comunistas y de ir contra el Gobierno. Asi se calumnio a
los caciques sefialandolos como opositores del Gobierno y los agarraron a
todos; entonces acordaron cambiar la organizacién por la de los alcaldes
mayores, para levantarse a favor de la educacidn, porque por lo menos un
poco se respeta a la educacion. Asi comenzaron a levantarse las acciones
de educacioén, creando escuelas rancho por rancho, y todos se pusieron de
acuerdo para ello__ Una vez de acuerdo, aprovecharon que
momentaneamente no habia abusos ni persecuciones (periodo de Villarroel,
RCM), y levantaron la organizacion de los alcaldes mayores. Gracias aeso
es que hasta ahora existen las escuelas.

«Testimonio de L M M., en ATHOA, 1988)

El nuevo movimiento de alcaldes mayores centrd su politica de luchay

accion en laeducacidn indigena, fortaleciendo e impulsando la educacion par-
ticular, es decir creando escuelas particulares en el seno mismo de sus ayllus.
Por eso es que también se llaman alcaldes mayores particulares. Desde la década
de 1930 ya funcionaban muchas escuelas particulares en los Departamentos
de Oruro y Potosi, y los alcaldes prosiguieron creando muchas otras. En muchas
comunidades, aquellas escuelas siguen en pie como testimonio de esta lucha,
y funcionan hasta el dia de hoy. Pero sobre la mayoria de ellas se edificaron las
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escuelas publicas o fiscales, sobre todo a partir de la reforma educacional de
1954, decretada por el MNR, que se empefid en borrar la memoria de todo este
proceso historico.

Para fines de la década del 40 el movimiento de alcades mayores
particulares se habia consolidado. Uno de los maximos dirigentes de este nuevo
movimiento llega a ser un indigena de la nacion Uru-Murato, de nombre Toribio
Miranda, de la estancia Llapallapani, ubicada a orillas del lago Poop6, quien
segun los titulos coloniales tenia ascendencia cacical. Por mucho tiempo, ain
después de la reforma agraria, los alcaldes mayores y sus sucesores, siguieron
luchando por mantener una escuela propia, con contenidos dictados por las
comunidades, y con ensefianza enteramente bilingiie. Tal es el caso de los
Apoderados Espirituales de la region de Icla-Tarwita, segln un estudio reciente
de Juan Félix Arias (s.f.) La labor que desplegaron Toribio Miranda y su hijo
Lucas en favor de la educacion fue muy significativa para los ayllus tanto de la
nacion Aimara como Qhechua, asi como de la naciéon Uru; llevado por este
espiritu, indujo a su hijo a ser maestro indigena. En las paginas que siguen,
haremos una resefia biografica de Lucas Miranda, que llegd a ser el primer
maestro indigena de la nacién Uru-Murato.

3. Lanaciéon Uru-Murato

Con el nombre de uru-murato, se distingue una rama étnica superviviente
de los antiguos urus. Segun un documento conservado por Lucas Miranda, los
cronistas esparfioles citan a los “muratos” como habitantes del Lago Poopé,
cuyo nicleo estaba en la isla de Panza, viviendo diseminados en los terrenos
que rodeaban ese lago, donde tenian campos de pastoreo, ganado, cultivos y
sus casas. Vivian de la explotacion de los recursos naturales del lago: aves,
peces, gramineas, etc. El mismo documento sostiene que, a consecuencia de la
expansion de los “carangas” o de otros grupos “collas” fueron reduciendo su
hébitat, al ser despojados de sus campos de pastoreo y de labranza. Asimismo,
se sefiala que los “collas” los combatieron sin descanso, los sometieron a muy
graves servidumbres y de este modo se vieron reducidos en nimero y limitados
a“unavidaprimaria”, ya que sélo viven de la caza de aves, de conejos silvestres,
de lapesca y de gramineas del lago y de otras plantas al6fitas en los terrenos
salitrosos de las riberas (“Testimonio...” 1967, APLMM).

En contraste con este punto de vista, Lucas Miranda sefiala que el despojo
de tierras a la nacion Uru-Murato se di6 principalmente a causa de la reforma
agrariade 1953; antes de ello, aimaras y urus vivian en paz. Prueba de ello es
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que su padre haya sido lider maximo del movimiento de alcaldes mayores,

que abarcé a representantes aimaras, quechuas y urus. Al respecto, don Lucas
sefialaba:

Uragix utxanwa urunakanxa, ukax aparataxdnwa por ignorantitcipatci,
anchhicha urunakaxjan utani kiiru akaru, kiiriri aksaru uka cinimalcmlanak
katt'asisa, patuncika, pariwana, wan’kullanaka, ukanaka urunakaxkunjay
mancji ‘asipxi jay uk katusisaikw sarnagapxi. Uraq janiw waliyxit, ukat
aka aimaranakapi' uk yasta pruwichxaraki; aka reforma agrariat juk’a
pachxanti, yasta ruyfiujapxiw. Uka layraxjaniw; yasta walikiw sarnaganxa.
Urunakax kiirakaru uraqgillanak satt'asis sumakiw jakasipjana; aka ghipa.
aka reforma agrariat uka aymaranakax marka, marka utt'ayasipxi, ukatsti
yasta laguru mantaxafi munxapxi; yasta mantaxapxiwa laguru, yasta naruw
pirtinisitu sasaya mark marka parlxapxixa.... Uka layrax, Urump
Charkampixa kulintatawi; ukat uka Charkatpi sumapini parlasipxataynaxa;
Charkanakamp Urunakampi, aka Asanagit kulintatay, uka Asanagit ku
aksaru Charkanaka, Asanagit aksaruy Urux.... Qhipat, ghipat yasta mujuna
irnagapxakiraktana, Taypi Luna, ukkhar yasta Kayuriyu, ukkharu Thaki.
Uru jichhax yaghakiw parlxi, janifia Asanagi mujunaxiti, yaghakiw
tuyfiuchasxapxixa....Asanagix primer mujunax Uru Muratunakana, ukaw
mujunax; ukan layrax ch’axwapxiritaw Charkamp Urutnpixa, nuwasipxi,
janirakiw nuwasipxit jachjayasifikama, akham phifasipxi, janiw
amparanakamp ni kayus ni kunas, tanga mayni tangatani tanga, mayni
tangxa tangxtakirakiy; ukat Urupiniy ch 'amanitapax, ukat yasta pachpat
ganataxiw.... Ukat ukan mirinta mangapxatna patu kanka, patu aychas,
parina aychanakwa Urux apasitaw, mayni ukhamaraki, ch’ufius; tunqus,
jupanakax khaysan ukay mangq’apxarakix. Yasta uk junanakax k’ach
manqt asipxatawayijilanakjama Aymarampi Uurumpi.

Los urus teniamos tierras, nos han despojado por ignorantes, ahora no
tenemos ni casa, vamos de un lado a otro lado, vivimos de cazar animales:
patos, flamencos, conejos, y también de la pesca, asi nos alimentamos y asi
andamos. La tierra no estaba bien, de eso se han aprovechado los aimaras
para quitamos; ha llegado la reforma agraria, y al poco tiempo se han
aduefiado. Antes no era asi, bien només andédbamos: los urus teniamos
nuestros sembradios y viviamos bien. Después de la reforma agraria, los
aimaras establecieron sus pueblos, y hasta el lago querian entrarse, y se han
entrado siempre, aduciendo que pertenece a tal o cual pueblo....
Antiguamente, los urus y los charkas habian sido colindantes en ese entonces
hablabamos bien de los charkas. El hito que nos separaba a charkas y urus
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era Asanagi, de un lado de Asanagi estaban los charkas y del otro lado los
urus.... Mucho después acordaron tener linderos y mojones: Taypi Luna,
luego Kayuriyu, después el camino. Ahora los urus hablan otra cosa, pues
Asanagi ya no es nuestro mojén, otros se lo han aduefiado.... Asanaqi era el
primer mojon de los uru-murato, antiguamente en este mojoén, charkas y
urus teniamos un combate, no habia golpes de pufios ni patadas, el combate
era una especie de pechazos cuerpo a cuerpo; generalmente los urus eramos
mas fuertes y ganabamos... Después del combate, comiamos una merienda:
los urus traian carne asada de pato y flamenco, y los charka traian ch’ufiu,
maiz y todo lo que ellos sabian comerY asi comian unidos, como hermanos,
los aimaras y los urus.

(Testimonio de L.M.M., en ATHOA, 1988)

La nacion Uru-Murato, también conocida como Isla Murato, esta situada
aorillas del lago Poopd; y se compone de ocho estancias -antiguamente llamadas
ayllus-; ubicadas de la siguiente manera: al nor-este del lago se encuentran las
estancias de San Agustin de Pufiaka; Uchusuma, Takawa, Wilaniq’i,
Llapallapani y Liwich’utu; al sudeste del lago se encuentra Calzar Wintu y
Chullsi situado al sudoeste. Antiguamente hablaban el pukina, del que, segln
el citado documento prefectural, “se conservan confusos recuerdos, porque se
vieron forzados a adoptar el aimara”. Posteriormente aprendieron el quechua
y el castellano, de modo que casi toda la poblacion es trilingiie. Conservan
muchas creencias antiguas y originales, que se caracterizan por la interpretacién
de la naturaleza (“Testimonio Ordenado... “ 1967, APLMM)

4. El maestro Lucas Miranda Mamani

Lucas Miranda Mamani fue hijo de Toribio Miranda Flores, uno de los
mayores dirigentes del movimiento de alcaldes mayores particulares, que
florecio entre las décadas de 1930 y 1940 en varios Departamentos del pais.
Naci6 en 1914 a orillas del lago Poop6, y murié en 1991 a la edad de 78 afios.
Alo largo de su vida fue considerado por los suyos como un lider y padre,
porgue gracias a él se impulso la educacion entre los uru-muratos. Su labor de
educador ha impulsado el surgimiento de nuevos lideres de su pueblo, tanto
maestros como dirigentes. Su estancia de origen es Liwich’utu, alli vivieron
sus antepasados, de los que recordd los nombres de Pedro, José y Francisco
Miranda. Hasta el fin de sus dias, vivid en la estancia de Llapallapafni, donde
habia comenzado su trabajo como educador de los suyos.
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Su padre lo mandd a la escuela, consciente de la necesidad de la educacion
como estrategia de defensa de los ayllus. A la edad de 7 afios ingreso a la
escuela fiscal de varones que funcionaba en el pueblo de Kuntu, donde
permanecié ocho afios ininterrumpidos, llegando a ser el alumno mas
sobresaliente de su clase. Recuerda que su maestro, don Macedonio Antezana,
era estricto pero también muy bueno, por lo que le tomd bastante carifio. Por
ejemplo, una vez faltd a la escuela y recibié un duro castigo que jamas olvidg;
sin embargo, también fue premiado en otra oportunidad con el obsequio de
libros y diccionarios. Cuenta que en una ocasion, su maestro le encomendd la
tarea de declamar una recitacidn a la bandera, escrita por su pufio y letra, para
el Primer Centenario republicano del 6 de Agosto de 1925. Como felicitacion
por su actuacion recibié aquel poema de manos de su maestro, que conservd
hasta su muerte como recuerdo de infancia. Su formacion primaria dejo
profundas huellas en su vida, pues desde entonces despertd en él la vocacion
de ser educador y maestro de sus hermanos.

En sujuventud, acompafi6 a su padre, Toribio Miranda, como escribano 'y
ayudante en las distintas gestiones y viajes que realizaba por todo el Altiplano
y valles andinos. En 1936, a la edad de 22 afios, tuvo su primera experiencia
como educador en la estancia de Jang’ufiufiu de la provincia Abaroa (Oruro).

La segunda localidad donde trabajé como preceptor particular fue la
estancia P’isaq Tapa Qusumi, en 1940. Entre 1941 y 1943, fue preceptor par-
ticular en la estancia Pufiaga de la Provincia Pupu (Oruro). En 1942, fue pre-
ceptor particular de Qullkuyu y lo serd también en 1954. A partir de 1944 fue
contratado por los comunarios de los distintos ayllus del norte de Potosi, por
ejemplo, en el ayllu Laymi, donde se posesion6 en 1946 como maestro en la
estancia Qalagala (provincia Bustillos). Hasta 1956, pasé muchos afios en el
norte de Potosi, como preceptor particular (con algunas interrupciones),
habiendo trabajado tanto en la puna como en los valles.

Periddicamente, retomaba a su propia estancia para prestar servicios como
educador. Asi sucedid entre 1950-1951 y 1957-1958. Entre 1960-1964 fiie
preceptor particular en la provincia Cercado de Oruro, trabajando en esa
oportunidad con nifios castellano hablantes. En 1967 y 1968 vuelve a trabajar
entre los uru-murato. Sera 1969 el Gltimo afio que trabaja fuera de su pueblo,
a pedido del director de la escuela de Antaqullu. Desde 1970 retornd
definitivamente a su estancia, para trabajar en forma voluntaria con su pueblo,
fundando escuelas en casi todas las comunidades uru-murato.
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Toda esta labor silenciosa contribuyé grandemente al quehacer educativo
de las comunidades indigenas de los Departamentos de Oruro y Potosi, donde
no sélo ensefio, sino también impulso laconstruccidn de escuelas, la realizacion
de tramites para la obtencion de profesores y la defensa de las escuelas contra
quienes se oponian a la educacidn del indio. En estas gestiones, se apoy6
permanentemente en la estructura de autoridades originarias, con quienes hizo
las gestiones legales para protegerse de la represion y agresiones que los
comunarios sufrian de parte de los hacendados y autoridades subalternas que
combatian sus iniciativas educativas. Un documento conservado en su archivo,
sobre la construccién de la primera escuela en Jang’ufiufiu y Machuga (provincia
Abaroa), dice lo siguiente:

Se autoriza al sefior Gregorio Lipiri Casique para buscar un lote adecuado
para la construccion de una Escuela en lugar céntrico, en Jancofiufio y
Machoca, en los terrenos de la Comunidad no pudiendo oponerse nadie a
esta obra, por ser de necesidad y utilidad publica, fuera de que se da
cumplimiento a instrucciones de las autoridades Superiores de Educacion,
que exigen la construccion de una escuela en cada lugar o pueblo, en favor
de laensefianza indigena. Las demas autoridades de ese lugar deben prestar
toda ayuda a esta obra de tanta importancia...
Firma y sello de la Alcaldia Municipal Challapata.
Jang’ufiufiu, 20 -V 1111937
(APLMM)

Las comunidades que lo llevaban como preceptor particular, sabian que
su presencia significaba la fundacién de la escuela. Con apoyo de toda la
comunidad, muchas veces le toc6 dirigir las obras de construccion de aulas
escolares para desarrollar su trabajo. Los locales escolares eran construcciones
rusticas de tierra y paja: sin embargo, estas escuelitas fueron la base para la
construccion de escuelas fiscales, y muchas de ellas se convirtieron
posteriormente en ndcleos de la educacion rural en los Departamentos de Oruro
y Potosi. La escuela de Jang’ufiufiu del cantdn Takawa, provincia Abaroa, es
una muestra.

Estando en preparacion este libro, Lucas Miranda fallecié en su estancia
deL lapallapani, habiendo vivido durante sus Gltimos afios retirado de sus labores
como preceptor, por las que jamas recibi6 un sueldo ni beneficios sociales del
magisterio, siendo Unicamente pagado por las comunidades. Poco antes de su
muerte, en 1990, fue condecorado por el Ministerio de Educacion, en una tardia
muestra de reconocimiento estatal a su desinteresada labor en favor de los
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nifios indigenas de la zona andina.

En sus altimos afios de vida, mantuvo todas las ocupaciones propias de un
hombre de ayllu . Ademas de la pesca, entre sus actividades favoritas se
encontraba el tejido de phullus, en el que era experto. Tenemos aqui el caso de
un maestro que fue hasta su muerte miembro activo de la comunidad y para
quien la educacion recibida o impartida no significo adoptar la politica oficial
de “integracion”, sino dotar a los suyos de instrumentos para defenderse de la
injusticia y la discriminaciéon. En su comunidad, el maestro fue reconocido
como dirigente, padre y consejero de los uru-murato; asimismo, su labor como
educador apoyd el surgimiento de nuevos lideres para su nacién, como es el
caso de Daniel Mauricio, actual lider de los uru-murato. La historia de don
Lucas Miranda puede servir como ejemplo a otros maestros y estudiantes indios,
para que no se vean arrastrados a la despersonalizacion cultural y puedan
acceder a la educacidn e incluso a la castellanizacion, sin que eso signifique la
pérdida de su propia identidad, y las orientaciones y sabiduria del ayllu ances-
tral.
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Segunda parte:

TESTIMONIOS y DOCUMENTOS

El maestro uru-murato Lucas Miranda Mamani
junto a estudiantes de la escuela particular de
Janq'ufiufiu (Oruro), fundada por los comunarios

(aprox. 1942; foto: Archivo del THOAX

123



Breve biografia del fundador de la “escuela-ayllu™:
un testimonio escrito sobre Avelino Sifani

por: Tomasa Sifiani de Willca

Presentacion

Las nuevas generaciones deben conocer a los impulsores y defensores de
nuestro propio pueblo, que aportaron con un grano de arena a la historia de la
educacion en Ameérica. La escuela-ayllu de Warisata naci6 bajo el impulso de
Awvelino Sifiani, en uno de los rincones del altiplano andino. Debido a las
circunstancias adversas de ese tiempo, la escuela tuvo que vivir en un estado
de permanente inquietud y zozobra, pero nunca le falté voluntad de crecimiento.

Sus componentes jamas tuvieron ambiciones econdmicas ni politicas. No
recibieron ayuda de ninguna especie, ni del Estado ni de sociedades o empresas
privadas. No se alimentaron intereses personales o individualistas en la
comunidad. El trabajo educativo y de produccion fue mancomunado.

Es Avelino Sifiani, educador aimara, quien, a pesar de contar con
conocimientos formales limitados, logré impulsar y transformar la conciencia
de sus hermanos campesinos merced a su gran espiritu creador. Hizo germinar
esasemillay la movié a crecer y desarrollarse en estos campos y paraderos de
vicufias. Este fue su gran ideal, en aras de ver a sus hermanos campesinos salir
de la postracion obligada en la que se debatian. Su incansable labor no sélo
alcanzd a beneficiar a su propio terrufio, sino que llegé a irradiar fuera de sus
fronteras. Yo, Tomasa Sifiani de Willca, hija de este procer de la educacién
indigena, afirmo:

Que desde muy nifia fui parte activa del trabajo que desplegaba mi padre
como educador, labrador y arriero-comerciante. Junto a Mariano Ramos y
Clemente Rojas, forjaron para el campo lo que hoy y mafiana sera Bolivia.

Desde la agonia de mi padre, agonia de noches integras, me consideré su

testamento junto a mis dos hermanas. He permanecido en todo momento junto
a mi padre y he presenciado su triste muerte. Por eso es que puedo recordar
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aun, muchas de sus reflexiones, a pesar de que en esos momentos de agonia y
confusidn, crei que no las captaba y comprendia. Recuerdo por ejemplo cuando
me dijo: “Ensefia todo lo que sepas hija mia, que no se pierdan las huellas que
he trazado por las que deben seguir todos para provecho de ellos mismos yde
la patria”.

Por eso, desde mis dieciocho afios he querido cumplir esa promesa de
defender orgullosamente y en todo momento los eventos que me tocé viviren
favor de la educacion y liberacion de la mujer campesina en nuestra patria.

Largo seria analizar el profundo tema de la educacion indigenal que ocupd
la vida y la personalidad de Avelino Sifiani. Tendriamos que volver a dialogar
con mi padre, recordar sus sabias palabras y acciones; en realidad lo hicimos,
pero el dialogo recién ha comenzado. El dio toda su vida por la educacion en
el campo. Hoy empiezo a mostrar algunas de sus ideas y acciones sobresalientes,
gue quedan como testimonio de épocas heroicas. Los ejemplos de las grandes
personalidades, individuales y colectivas, de nuestra propia cultura milenaria,
deben servimos como luces y huellas para avanzar mas y mas.

1. Infancia y personalidad de Avelino Sifani

Avelino Sifiani Cosme, mi padre, nacid el 6 de febrero de 1881 enWarisata,
provincia Omasuyos del Departamento de La Paz. Fueron sus padres Tiburcio
Sifiani y Jacoba Cosme, de cuya unién nacieron siete hijos, tres varones y
cuatro mujeres. Contrajo matrimonio el 9 de diciembre de 1900, con Maria
Quispe Huallpa, esposa abnegada, quien dispuso, con hondo desprendimiento,
su voluntad y hogar en beneficio de la escuela de Warisata. EI matrimonio
tuvo doce hijos, de los cuales actualmente viven tres hermanos: Petrona Sifiani
v. de Carrillo, Natividad Sifiani v. de Quisberth y Tomasa Sifiani de Willca.

Desde su infancia y juventud amé la justicia; en su sensibilidad se
despertaba el espiritu de lucha para salvar de la opresion en que se debatia el
campesino frente a los patrones de entonces. Demostré siempre una firme
voluntad de superacion. Poseia esa rara confianza y fe en su propio pensamiento
y acciones; asimismo tenia una fe plena en la capacidad creadora de su
comunidad.

Tivo el don de convencimiento y un caracter enérgico asociado a un
profundo sentimiento de ternura y una gran fuerza de voluntad en todas las
actividades que emprendia. Fue firme en sus decisiones hasta cumplirlas, y
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tuvo un notable espiritu humanitario. Estas condiciones de su personalidad le
permitieron atraer a la gente con una sabia inteligencia. Asi nos inspiraba, de
un modo natural, esa confianza que brotaba de su amor por la verdad.

Cual si fuera un hombre dotado por la divinidad, podia prever sus propias
acciones y hechos, pronosticar con sabiduria y sinceridad el deveniry el futuro
de las acciones e intenciones de sus enemigos. Esta cualidad que no sé si fue
benefactora o negativa, le permitia gozar por anticipado de lo que podria hacer;
pero al mismo tiempo le producia sufrimientos interiores, cuando percibia las
intenciones de los negadores de Warisata, intenciones que mas tarde se harian
realidad.

Como hija, me he puesto a pensar muchas veces en esa extrafia cualidad,
yahoracreo sinceramente que el emprender esa obra le fue sefialado por alguna
fuerza escondida en la realidad.

2. Sus primeros estudios y acciones educativas

Los primeros maestros de Avelino fueron sus propios padres: de ellos
recogid los notables valores morales que lo caracterizaban. Desde nifio pudo
gjercer una vida autbnoma, pero enmarcada en el respeto a sus progenitores y
el ejercicio de responsabilidades para consigo mismo y su comunidad.

Sus primeros estudios formales, los realiz6 en forma clandestina;
recordemos que en esos tiempos existia el prejuicio y la prohibicién, que adn
perduraen alguna gente, de que el campesino no debia educarse. Para estudiar
tenia que desplazarse de Warisata a Warina, viaje que a lomo de muia duraba
cuatro horas. Sus primeros profesores fueron Melchor Yujray luego el hijo de
éste, Agustin Yujra. Yaen su juventud, completd sus estudios con el padre del
doctor Alberto Mendoza Lépez.

Con los conocimientos que obtuvo, y decidido a compartir lo que habia
aprendido, empez6 a ensefiar las primeras letras en forma secreta a sus hermanos
campesinos, ya que por entonces era totalmente prohibido para el campesino
portar y utilizar cualquier material de lectura y escritura.

Por impulsar la educacién de sus hemanos fue hostigado y perseguido sin
descanso por los enemigos de la educacion campesina (afios mas tarde seria
encarcelado). Debido a esa continua tarea hostigadora fue obligado a abandonar
en dos ocasiones su pueblo natal. En tales circunstancias, se traslado a la ciudad
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de Oruro, llevando consigo a su familia para establecerse temporalmente.

Pasado un tiempo volvio aWarisata, requerido por su gente y por el deseo
de reemprender, con mas fuerza y vigor, la obra iniciada. Sin embargo, no
cesaron las persecuciones; sus perseguidores y otros enemigos habian
alimentado una serie de calumnias e intrigas que querian deformar y
desprestigiar su labor educativa.

Durante el Gobierno de Ismael Montes (1904-1909), cuyo Ministro de
Instruccion era Juan Misael Saracho, el diputado Ramoén Gonzéles buscaba
més ciudadanos para inscribirlos como electores en las elecciones generales.
Teniendo informacion de que Avelino Sifiani alfabetizaba y desarrollaba otras
actividades educativas, pensé en ellos como probables votantes que lo
favorecerian. De esa manera, busco entrevistarse con Avelino en Achakachi.

En ese tiempo el campesino analfabeto no tenia derecho al voto, y €l
diputado le propuso pagar a cada votante alfabetizado la suma de dos billetes,
que por entonces tenian mucho valor. Es natural pensar que Avelino debia
rechazar inmediatamente y con firmeza la propuesta indigna del diputado. Sin
embargo, Avelino aceptd provisionalmente la propuesta, y mas tarde, luego de
consultar y dialogar con sus hermanos campesinos, la acepté completamente.
Este hecho qued6 registrado en un documento de compromiso, firmado
publicamente, para que los ciudadanos campesinos ya alfabetizados participen
en las elecciones. Cabe preguntarse: ¢Por qué Avelino acept6 esa propuesta?

Mi padre sabia que no debia aceptar la propuesta, sin embargo la acepto.
Por otra parte sabia que el nimero de los alfabetizados debia aumentar. En
realidad él se encontraba ante un dilema: si no aceptaba perdia una gran
oprtunidad de estimular educativamente a mas campesinos para que se inicien
en la lectura y escritura, y para que los que estaban aprendiendo aceleren su
aprendizaje. Si aceptaba, era I6gico que muchos campesinos pondrian més
interés para aprender a leer y escribir, porque cobrarian por sus firmas y podrian,
ademas, votar por primera vez en una eleccidn. ;Qué valia mas en ese momento?
¢El que hayan muchos alfabetizados o el que hayan solamente algunos més?

Ademas, para el campesino de entonces, votar por uno u otro probable
gobernante no modificaba su situacion, porque todos eran adversos. El
razonamiento que debid hacerse Avelino tenia que ver con aumentar el nimero
de campesinos instruidos, a través del voto alfabetizado. Avelino supo utilizar
el voto como una motivacién en el aprendizaje del campesino. Una vez
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preparados, fueron cincuenta los que lograron intervenir en dichas elecciones.

Lo cierto es que después de ese suceso 0 compromiso realizado por Avelino
en dias de arduo trabajo, el nimero de sus hermanos deseosos de instruirse
crecio mas y mas. Con esto surgié un nuevo problema: la falta de material. Un
ejemplo nos mostrard como Avelino convertia los recursos naturales del lugar
en materiales de ensefianza y aprendizaje. Faltaron pizarrones: entonces Avelino
y sus alumnos fueron a buscar piedras planas de color negro, que ponian el el
suelo y sobre las que escribian.

3. Més profesores y escuelas para el Altiplano

En 1909, Avelino Sifiani fue invitado al Congreso por el Gobierno de Mon-
tes. A cambio de que siga preparando ciudadanos votantes, le ofrecieron pagarle
en bienes como ser casa, ropa y dinero. Ante esta propuesta, Avelino, con la
firmeza y decision que le caracterizaba, contesté en forma negativa. Por el
contrario, pidid, a cambio de todo aquello, la dotacion de un profesor, diciendo:
“queremos profesor para aprender mas y maéas, para que nuestra patria sea
grande”.

Para la obtencién del item, el educador aimara de Warisata tuvo que
atravesar muchas vicisitudes y percances hasta casi perder la vida. Tuvo que
realizar varios viajes desde Warisata a la sede del gobierno y exigir larealizacion
del trdmite respectivo. Una vez conseguido el item, fue designado Eduardo
Pérez como profesor, quien ensefid a los campesinos con dedicacién. A pesar
de ello, fue calumniado por la gente del pueblo y reemplazado por Dionisio
Mollinedo, natural de Achakachi. Este profesor se caracterizé por ser malo y
enemigo del campesino. Se cuenta que en una ocasion hizo tomar a sus alumnos
un brebaje (tigi-tigi) como castigo. Posteriormente, se hizo cargo la profesora
Sara Zebrona, natural de Surata, que fue muy apreciada por la gente del lugar,
yaque era solidaria con el campesino. Mas tarde se hizo cargo de la ensefianza,
al volver de la guerra del Acre, don Justo Eguino.

Mientras funcionaba la escuela de Warisata, con el reciente presupuesto
del Estado, Avelino Sifiani continué con su trabajo de alfabetizacién en
diferentes comunidades de la regién, como ser: Chikipa, Sufiasiwi, Qutapampa,
Umaphusa, etc.

Pasando las mismas penurias y dificultades anteriormente sefialadas, en
una ocasion fue calumniado y acusado de “cacique agitador”; finalmente fue
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capturado y apresado en la céarcel de Achakachi durante un mes. Alli sufrié
vejamenes y torturas. Enterado y presionado por su esposa y sus hijosTeodosio
y Petrona, el profesor Justo Eguino acudio en defensa del detenido y, enfurecido,
se dirigio hasta las mismas puertas de la carcel. Frente a los carceleros
pronunci6: “Los ladrones, los asesinos, caminan libremente por las calles, en
cambio Avelino Sifiani, sdlo por querer la educacion, esta sufriendo una
condena”.

Logré sacarlo de la cércel, y juntos se dirigieron a Warisata. Después de
esto hubo otras capturas similares que sufrieron muchos otros cooperadores
de Avelino. Asi, tenemos el caso de su hermano, Julian Sifiani, quien cumplié
una condena de mas de diez afios por el solo hecho de haber manejado papeles
para laensefianza y el aprendizaje. Asimismo, fue obligado a arrastrar cadenas
de una arroba en los pies desde Achakachi hasta Surata. Durante el trayecto
fue azotado.

Lo mismo sucedio con su hijo Miguel Sifiani, quien siendo bachiller, estuvo
a cargo de alumnos de Qutapampa. ElI motivo por el cual fue capturado y
torturado es que en ocasion de un 16 de Julio, hizo vivar a sus alumnos en
Achakachi: “viva Bolivia libre”. Mi hermano Miguel muri6 después de un
afio, a consecuencia de estos sufrimientos, a la edad de dieciocho afios.

Con la fundacion de escuelas y el reclutamiento de preceptores, Avelino
Sifiani habia concluido una parte fundamental de su labor educativa. Su viejo
ideal se habia plasmado. Sin embargo, para él, éste s6lo era un peldafio mas en
la obra educadora para el campesino.

4. La pedagogia de Avelino Sifiani y su encuentro con Elizardo Pérez

Por esos afios, mi padre recorrio diferentes lugares del pais, ensefiando lo
que aprendié en la vida. Hacia viajes por sus escuelitas particulares hechas de
piedra y adobe, construidas por ellos mismos. A veces estas escuelitas
funcionaban en las casas de sus alumnos, y nunca faltaban reuniones en nuestra
casa.

Mi padre llevaba a sus alumnos por los cerros y pampas, arecoger piedritas
pequefias de todo color, y aprendian con eso a distinguir los colores: escribian
y comparaban con los colores del arco iris, claros y fuertes. Lo mismo hacia
con los granos de trigo, que utilizaba para ensefiar a contar. Con ayuda de un
texto abecedario, ensefiaba a formar palabras con los nombres de los productos
del lugar. Sabia dar tareas a sus casas, para que los nifios aprendan a pronunciar
bien algunas palabras, tanto en aimara como en castellano. Avelino Sifiani nunca
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quiso que se olvidaran de su propia lengua, su propia costumbre, sino pensaba
que todos sus hermanos lleguen a aprender otras cosas: "como seres humanos,
tienen derecho a conocer otras nuevas cosas".

Mi hermano Miguel Sifiani tenia diferentes instrumentos musicales, como
sen violin, flauta, bombo, zampofia, vitrola. Con esto ensefiaba a sus alumnos
musica; él era bachiller y conocia las notas musicales. Con esto iba a las
escuelitas de mi papa a ensefiar. Cuando mi padre hacia llegar una cosa nueva,
lo primero compartia con sus hermanos y recién después con el resto de la
familia. Cuando Julian Sifiani, el hermano de mi papa, estuvo en la carcel,
aprendi6 a hacer juguetes, y tomandolos como muestra, Avelino Sifiani llevé a
sus alumnos para ensefiarles esta artesania. En la época de navidad, hacian
juguetes de arcilla: animalitos, casitas, carritos, etc.

En la casa teniamos nuestro jardin lleno de flores, nuestra huerta llena de
verduras: zapallo, coliflor, zanahoria, arveja, habas, nabos y otros mas. Todos
estos productos se llevaban a las ferias para hacer trueque. En el jardin también
ensefiaba a sus alumnos: les daba semillas de hortalizas y frutas para que lleven
asus casas y hagan huertos y jardines. Avelino Sifiani sabia decir: como estas
flores creceremos; nadie debe hacernos dafio, debemos cuidamos y conocemos
bien.

Adonde viajaba llevaba acompafiantes para que conozcan otros lugares y
aprendan a relacionarse con otros hermanos. El hablaba quechua porque a raiz
de las persecuciones tuvo que quedarse a vivir en Oruro. Mi mama lo apoyaba
en todo, nunca lo abandon6, compartia sus ideas y también ensefiaba a tejer en
telar: hacia ropas, tejia chompas, cocinaba ricos platos: ella me ensefié a preparar
variadas comidas. Lo que mas me admiraba de los viajes de mi papa es que
nunca tuvo miedo. Incluso chocé en el camino con el Zambo Salvito, pero no
le habia pasado nada. (Como conoceria la manera de pasar?

Fue en este caminar diario que una vez se encontré con Elizardo Pérez.
Con sus 20 0 25 muias se hallaba en el trayecto, yendo de una a otra de sus
escuelitas, y en el lugar de Umaphusa se conocié con Elizardo Pérez, que habia
venido a buscarlo. En ese lugar habia bastante agua para los animales,
conversaron largo tiempo y los testigos de esta conversacion fueron Regina
Gutiérrez y el papa de Gregorio Yujra. Luego comenté con ellos, diciendo: “Lo
que deseo hacer es una escuela mas grande para nuestros hermanos”.Y asi fue
avisando a otros, aunque algunos, especialmente los colonos, se oponian por
temor a los patrones. Pero los comunarios se pusieron fuertes; eran como ocho
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comunarios, y a los pocos dias llegé don Elizardo. Ellos habian cocinado y
pusieron lacomida en un tendido largo. Siempre habia la costumbre de compartir
entre todos. Asi se hizo la reunién, aunque se notaba el miedo de los colonos.
Pese a ese miedo, Avelino Sifiani, Mariano Ramos y Clemente Rojas, se
acercaron donde Elizardo Pérez. Avelino Sifiani le dijo: “Aqui estamos tres
brazos y tres comunarios; usted debe confiar para levantar un colegio”. Clemente
Rojas dijo: “Me comprometo a atender con viveres”. Y asi fue: llevaba dos
burros cargados de comida (khumunta) para los albafiiles que trabajaron la
escuela. También dijo con fuerza Mariano Ramos: “Yo seré la primera autoridad
(jilagata) para juntar a la gente, para que trabajen”. Y asi se brindaron, con
coraje y espiritu de trabajo, para conducir esta gran obra. Asi es como se
encontraron el principal amawt’a, don Avelino Sifiani, con don Elizardo Pérez,
el renovador de la educacion.

Este episodio significd una etapa mas para el destino de la educacién
indigena en Bolivia; una etapa que conduciria a la fundacion y edificacion de
la escuela-ayllu en Warisata (1931), experiencia educativa que lleg6 a irradiar
a toda América.

5. La muerte de Avelino Sifiani y la de Warisata

Faltando un mes para su muerte, Avelino Sifiani tuvo un suefio, que me
relaté de esta forma: “Voy a morir pronto, estuve volando hacia el lllampu, me
entré en el abismo. Habia tres lagos y en medio de ellos me cai, en eso era otra
vida y vi un habal verde lleno de flores, en eso apareciste ti (Tomasa) y me
contestabas que de tu boca salian flores que llenaban esas pampas. Esto significa
que en el futuro te haran hablar mucho y te preguntaran por mf\ Luego me
dijo: “Tomasa, es mejor que te vayas lejos, porque aqui estamos llenos de
enemigos. Tu hermano Teodosio no hara nada”.

Un mes mas tarde, un sabado 30 de enero de 1941, llegaron a laescuela)a
de Warisata los sefiores Vicente Donoso Torres y Max Bayron. Reunieron a la
gente para hacerles conocer cuéles eran sus propositos y los del Gobierno; lo
primero que hicieron fue criticar el haber alzado “edificios de dos pisos”, cuando
segun ellos, las escuelas para indios debian ser de un piso. Después manifestaron
gue todo estaba mal hecho y que ellos castigarian a los responsables,
especialmente a Avelino Sifiani y Elizardo Pérez; que todo debia empezar de
nuevo.

Escuchamos esas palabras con indignacion: todo parecia haber concluido.
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En esa ocasién, mi padre estaba presente y levantandose una vez mas para
responderles, lleno de colera, lanz6 al rostro de nuestros enemigos las més
amargas verdades: “Aqui estoy, yo soy el autor, junto a don Elizardo Pérez.
Esta obra no le ha costado ni un solo centavo al Estado; de nosotros sali6 el
gasto y del sueldo de Elizardo Pérez”. Luego los acus6 de querer destruir
definitivamente la escuela de Warisata y enaltecié, ademas, el nombre de
Elizardo Pérez, quien contribuyd notablemente a la escuela-ayllu. Por Gltima
vez habiamos escuchado en publico las palabras de mi padre en aquella
concentracion.

Recuerdo que los enemigos se quedaron en silencio, estupefactos, parecia
que enmudecieron; no pudieron hacer nada contra aquel hombre de frente altiva,
de firmeza de caracter, orgullo digno, sabiduria y autonomia en su obra y
personalidad.

Concluido aquel suceso fatal, mi padre tuvo que marcharse
apresuradamente. Adverti que en ese momento ya no era el mismo; una gran
turbacién se apoderd de su espiritu. Su salud fue decayendo. Al dia sigiente,
como tenia “ceduldn”, para presentarse en Achakachi, fiie solo, no obstante yo
insisti en acompafarlo. Horas mas tarde regresé y cayd gravemente enfermo.

No pudimos socorrerlo con nada, ya que los enemigos no lo permitian y
no teniamos dinero ni siquiera para comprar una aspirina, no teniamos bienes,
todo estaba en posesion de la escuela. En sus Gltimos momentos de agonia me
hablaba repetidas veces sobre las luchas que tuvieron que librar para mantener
la escuela; asimismo, en sus Gltimas palabras me dijo: “Hija mia, los indios
que han permitido que el enemigo llegue a la escuela pronto se arrepentiran de
ello, cuando vean nuéstra obra destruida y saqueada. Todo el fruto de nuestros
afanes seréd entonces quizas vano, cuando los ladrones y los intrusos se lleven
hasta laultima brizna de paja. Y los mismos que han venido a acusamos volveran
adiscursear y poner flores sobre mi tumba”.

Alas ocho de la mafiana, Avelino Sifiani cerr6 los ojos; se habia extinguido
su vida un 31 de enero de 1941. Un 30 de enero de 1941 muri6 la gran obra
educativa de Warisata. Y un 31 de enero del mismo afio, muere su gran creador
originario: ¢Casualidad? ¢O es que una gran obra comunitaria con sus grandes
creadores mueren juntos por alguna fatalidad desconocida?

Yo no vi que era mi padre el que moria, sino la obra de Avelino Sifiani y
Elizardo Pérez, quienes la habian realizado. Mas una obra de tal importancia
retomay es recreada por la fe y la voluntad de aquellos que la comprenden sin
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desvirtuarla. La obra de Avelino Sifiani y de Elizardo Pérez no ha muerto. Por
circunstancias adversas y hombres hostiles a la obra comunitaria, desaparecio
temporalmente; una desaparicion temporal no es un fracaso. Las grandes obras
comunitarias no fracasan: ante las fuerzas adversas y hostiles o destructoras se
repliegan, y la muerte de sus creadores y de la obra sdlo es un viaje. La escuela
de Warisata desapareci6 temporalmente; hizo un viaje para retomar.

Afios mas tarde, ya cansado, Elizardo Pérez hizo un viaje a la Argentina,
y decidi¢ trasladarse a vivir en ese pais. Cuando supimos de esto, acudimos a
su casa con mis hermanos y tuvimos una larga conversacion, casi de despedida.
Le dije: “Ahora te vas lejos, don Elizardo, el Gobierno y otros se han olvidado
de mi padre hasta matarlo y usted ya esta de edad, nadie se recuerda. Nosotros
estaremos siempre con usted”. Y, bajando mi sombrero, le dije: “Asi pediré
caridad a todos los que te reclamamos, el pueblo llora por usted y te haré
volver para que descanses en el pabellon México”.Y don Elizardo respondio,
con lagrimas en los ojos: “¢Eso quieres, Tomasa? Si es tu deseo, estaré junto a
tu padre”. Y asi nos despedimos.

Afios mas tarde, estos deseos se plasmaron: sus espiritus sejuntaron por siempre
en la portada de la escuela-ayllu de Warisata, en 1983.



Fuente:

Un documento deCsigCo X I X
EL reglamento de (a escuela ftndamarHQ

Desde la fecha: ningun alumno sin permiso de su profesor no
saldra de esta escuela para afuera: y si no obedecen pagaran una
multa de tres azotes en el culo pelado.

Los alumnos deben sujetarse segin que dice el profesor.

El quien no sabe la leccion, sera castigado con tres azotes en el
culo pelado.

Cada alumno sufrird de cada punto un palo en la mano; si tienen
dos, dos palos, por tres puntos, tres azotes en el culo pelado y por
las planas si hay borrones por un borrén un palo, por dos y por
tres, azotes.

Todos los jueves vendran bien aseados para oir misa, y todos los
sébados es el aseo de la escuela y el regente pasara la revista
segun la urbanidad.

Todos los alumnos hablaran castellano pudiendo sin poder, si
alguno habla aimard sufrirdn cada uno un palo en la mano,
(respondera el mayurista si socapa, él sufrird por cada alumno).
El que no obedece a su mayurista sera multado con tres azotes.

Cada alumno vendran cada sdbado por la mafiana con la pitanza
en la mano a vente centavos.

Cada alumno irdn por lefia cada jueves.

Andamarca, mayo 9 de 1898
El Regente de esta escuela

Docunento recopilado por miembros del Ayllu Sartafani y citado en su estudio inédito:
Pachamamax tipusiwa. Estructuras de Comunicacion en Karangas. Vol. 2: Anda-
marka (Oruro: manuscrito, 1991. Se ha mantenido la ortografia original).
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Yatigaf yatichawtugit nayan amuyt’awixa

Tata yatichiri Francisco Laura Ninan arsuwipa
Qatugiri: Ramén Conde M. (29-VI1-90)
Qillgatat jaqukiptirinaka: Demetrio Marcay Ramén Conde

Nayan sutijast sataw Francisco Laura Nina, nayax yuriritw khaysa Japiima
aylluna, Cantén Kullchani Provincia Aroma. Nayax aymar jagitwa.

Kunapachatix iskuylan galltawiyk ukapachat ma juk’it arxayt’apxirisma.
Kunapachatix nayax iskuylar sarawiytxa, janiw iskuylax jak’ankanti, yagha
aylluruw sarafanxa. Uka iskuylanx wali jisk’achataw jigxatasiyata. Kunatix
yatichirijaw wali ghuruna, janiw aymar arutx arsuyafi munkitanti. Jupanakax
kastillan arukw arsuyafi munana. Ukhamat nayax amtawayt yatichir mastrifia,
kunatix nayax vyatichiriya ukjax “janiw ukhamakati” sasina, uka
amuyurjamaruw jichhax purta.

Nayax sarawiyt yatiqt’irix mastrutakix Normal Santiago Wat’a
Jichhakamax kimsagalq maraw imaqaskt yatichir mastrjamaxa.

1. Ch’uxasiwin yant’awi

Nayax galltawaytw yatichafix ayllu Ch’uxasiwi uksa tugina. Kunapachatix
purta ukjax nayragat wawanakampiw jikthapta. Ukat khithinakampis imaqt
ukan tatanakapampix jank’akirakiw ma tantachawirjawst’ayta, amuyujax utjkix
jay uk ufiacht’ayafataki. Ukansti jaginakax wali k’uchikiw jikxattasipxana
kunjamatix kastillan arutxa nayax arxayayatwa escuela-estudio-produccion
ukata. Ukan jupanakax jiskt’asipxanwa “kunas ukax” sasina, nayax jank’akiw
jupanakar ufiacht’ayata; kunatix yatichasiniw yapunak yapuchafia, ukhamarak
uywanak uywafia. Ukatsti jank’akirakiw arsunipxana “janiw ukax askikiti,
nanakax yatisipktw yapu yapuchafia ukhamarak uywa uywafixa, nanakax
munaptwa kunatix liyifi gillgafi wawanakajax yatpan” sasina, ukhamatw nayax
sarakta “chigapinis walja maranakaw uka iskuylaxa sartawayatayna ukatst
janirakiw profesionalanakax utjkanti” ukat jiskt’ayat “liyifiamp qillgafiampist
ma jagix jakaspati” sasina. Ukat jupanakax sapxi “inas kusa amuyuskarakchi,
jiwasax wawanak jaytafiani yatichir mastruru, awir lurpanay ukat ufijarakifiani*
sasina.
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Mis ideas sobre la enseflanza-aprendizaje

Testimonio de! maestro Francisco Laura Nina
Recopilacién: Ramén Conde M. (29-V190)
Transcripcion y armado: Demetrio Marca
Traduccién: Demetrio Marcay Ramon Conde

Mi nombre es Francisco Laura Nina, mi lugar de nacimiento es el ayllu
Japlima, del canton Colchani, provincia Aroma. Soy Aimara.

Quiero referirme a la época en que fui a la escuela, cuando empecé. En
ese entonces la escuela no quedaba cerca, teniamos que ir hasta la escuela de
otro ayllu. En esa escuela me encontré discriminado,disminuido. Mi maestro
era malo, me prohibia hablar en aimara. Ellos s6lo querian que hablemos en
castellano. Por esa razon es que decidi ser maestro: “Yo no seré asi, diciendo”.
Ahora, he cumplido con ese anhelo.

Puedo decirles también que para ser maestro fui a estudiar a la Normal de
Santiago de Wat’a. Tengo 8 afios de servicio como educador.

1 Laexperiencia de Ch’uxasiwi

Empecé ensefiando en la escuela del ayllu Ch’uxasiwi. Y cuando llegué a
Ch’uxasiwi primero me encontré con los nifios. Luego Illamé a una reunién de
padres de familia para mostrar y exponer mis ideas. En la reunién, los padres
de familia se encontraban contentos, porque yo hablaba en castellano y mi
planteamiento estaba dentro de la concepcidn escuela-estudio-produccién.
Entonces ellos me preguntaron de qué se trataba y yo les expliqué que se debia
ensefiar agricultura y ganaderia en la escuela. Pero ellos replicaron: “eso no
esta bien, nosotros ya sabemos de la agricultura y de la ganaderia, lo que
queremos es que nuestros nifios aprendan a leer y escribir”. Cierto, la escuela
tiene varios afos de existencia, pero hasta el momento no veo profesionales
del lugar. Por eso les pregunté: “;Una persona puede vivir con s6lo saber leer
y escribir?”

Después de meditar, ellos contestaron: “Tal vez sea buena idea; dejare-
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Jupanakax ma ch’amamp churawiyapxitu. Uka proyecto lurafiatak nayax
sultuxatw majuk’a qulgisit mayt’t wawanakar uka proyect galltafiataki. Ukax
kunjamatix; uywa uywafiatak yap yapuchafiataki. Uka iskuylanx utjanw kimsa
iktary uraqi. Uka kimsa iktary uraginx yaghajaginakaw yapuchasiskana. Ukat
uraq utjaskipan, uragis quta thiyankaskipan ukhamat galltawiyapt uka
proyectumpi. Janiw jaqix munkant uraq ghullifia, janirakiw nanakax
puyripkayatti, kunatix nayax ukanx irnagawiyayatw jichha mantir
wawanakamp, uka primir kursumpi. Kunatix alkaltiruw achikt’asipta, sapa
lunisaw jutapxanxa alkaltinakax. Ukanx patunk mayan alkaltinakaw
ch’allart’awiyapxirina. Ukat jupanakax jank’akiwa mé& chilgkam
phat’jt’awayapxanxa.

Jay ukhamatwa nanakax qalltapta. Ukatxa lichujasanaka nawunaka
rawanitunaka ukanak uchantapxayata. Ukhamatw yapuchafianak galltawayapta.
Uka yapuchatampist iskuyl uta wiryunak phughacht’apta punkitunak
pintst’asipta. Jay ukhama. Ukat jildkampisti wank’itu alaqt’asipxayata.

Ukhamaéapanxa niyak iksamin katuyxaf jak’ax tatanakapar maykutimp
jawst’ayarakta. Ukatw akham ma misar; lichujasanaka nawunaka rawanitunaka,
apnugt’asa jupanakar ufiicht’ayt sasin “jumanakax sapxaraktas wawanakax
janiw puyrkaspat trawajafi sasarakis saptaxajichhax akaxay rawajupax” sasaw
nayax ufiicht’ayta. Ukat maynix uka iskuyl yatigirin tatapax jank akiw arsuni:
“Jis, nayax munaskapiniyatwajupanakaw jan munkanti jichhax yanapt’afianiy
maki maranxa” sasaw sani.

Jay ukhamat tukt’awiyapt uka maraxa. Kunatix wank’itux utjkdn ukxa
partida ma pachpa yatigir wawarurakiw jayt’awiyapta. Maranxa ma proyecto
lurasipt gilgt’ata. Ukhamarakiw jilir irpirirusa ufiicht’ayapta ukanx jilir irpirix
siw: “Janiw ukax askiti, jumax wakicht’awix utjkixa jay ukhamaruw
lurafiamax” sasaw sixa. Ukampirus nayax uka Ch’uxasiwinxa yagha uka hora
extra sistan kastillan arutxa, jay ukanakampachwa imagayata. Ukat ma
yatichiriw utjan, ukax sitanwa: “Jumax ma kampisinjamapunitaw ukanx”
sasina. Janipi pilut anatiris jayp’unakax anatxayattix jupanakampix ukata.

Segundo curso jay ukan juk’ampachamp lurxapchiyat wawanakan
tatanakapaw kunijirs sayt’ayxapxana. Ukan lurapxayat nanakax ma kupiratiwjama;
yatichirimp yatigirimpiw sarayapxanxa, iskuyl jilir irpirimpix wawanakan
awkinakapampiw ufich’ukipxirina. Jay ukhamaruw nanakax purt’apxayata.

Ukatxa segundo cursonxa ma materia generadoraxanwa; kunikulturas
urtikulturasa. Ukanx safiani; lenguaje ukanxayatichasina. Ukax gillgantatanwa,
ukanwa apnagapxayatta: gawgha lichujs apthapipta, gawgha rawanits
apthapipta, gawgha nawunaks apthapipta, gawgha wank’us utjarakina, gawgha
kastarakinsa gawghampirakis yapranti jay ukanaka. Matematican utji gawgs ape-
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mos nuestros nifios en manos del maestro, y que ponga en practica su propuesta,
luego veremos” dijeron. Con esta Gltima decision me dieron un gran aliento.
Para llevar adelante este proyecto, destiné un poco de mi sueldo como préstamo
alos nifios paraempezar con lacrianza de animales y la agricultura. La escuela
tenia tres hectareas de terreno. En estas tres hectareas, personas ajenas a la
escuela solian hacer sus chacras. Como esos terrenos eran muy fértiles, por
estar a orillas del lago, comenzamos con el proyecto. Pero los comunarios no
querian roturar la tierra, tampoco nosotros podiamos hacerlo, porque los nifios
con los cuales empecé a trabajar eran del primer grado. Entonces suplicamos
alos alcaldes escolares. Eran 21 alcaldes que venian cada lunes, y después de
ch’allar, nos ayudaron a roturar la tierra, y se avanzé muy rapido.

Asi fue que comenzamos. Luego plantamos lechuga, nabo y rabanitos. De
esta manera, comenzamos con la produccién agricola. Con lo producido,
compramos los vidrios que faltaban a la escuela y pintamos las puertas. Y con
el saldo compramos conejos.

Estando cerca los examenes finales, volvi a llamar a una asamblea a los
padres de familia. Y ahi les mostramos en una mesa: lechugas, nabo, rabanos...
Y les dije: “Ustedes han dicho que los nifios no podian trabajar, ahora vean,
agui esta su trabajo” -les mostré. En seguida, un padre de familia se expreso:
“Yosiempre estuve de acuerdo, los otros eran los que no querian, ahora tenemos
que ayudar para el afio siguiente” -les exhorto.

Asi terminamos ese afio. Los conejos que se tenia, entregamos al partir a
uno de los mismos alumnos. Al afio siguente escribimos el proyecto en papel,
paramostrarle al director. Este contesto: “Eso no esta bien. Tu debes regirte al
programa existente”. Ademas yo en Ch’uxasiwi trabajaba este proyecto en las
horas extras. Existia un profesor que me decia: “Aqui, tu eres como un
campesino mas”. Porque ya no tenia tiempo para jugar con los profesores al
futbol en las tardes.

En el segundo curso incrementamos la produccién; ademas, los padres de
familiaconstruyeron conejeras y organizamos una especie de cooperativa: maes-
tros y alumnos en la parte administrativa, el director y padres de familia en la
parte de vigilancia. Llegamos a ese acuerdo.

En el segundo curso ya era una materia generadora, la cunicultura y la
horticultura. Eso quiere decir que a partir de estas materias, se ensefiaba, por
ejemplo, lenguaje; ademéas se tenia un registro de cuentas e inventario de la
produccién de lechugas, rdbanos, nabos y conejos. Se registraban las diferentes
clases de animales, asi como los aumentos y las disminuciones: con
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gxapta gawghampis yapxataraki. Uka pachparaki Ciencias Naturalanxa, uka
krusi sistan, hibridacion, ley Mendel jay ukanakarus purt’atakirakinwa. Ukax
ma anatafijamakiw yatigatdnxa. Ukhamat uka marax tukt’ayatarakiki. Ukan
nanakax lurawiyapt primer campeonato infantil inter-escolar, ukanakatakix
alatanw kamisitanak pilutanak, chutunaka, jay ukanaka.

2 Ch’amanchawinakan purinitapa

Pusi marar mantkasax iskuyl jilir irpiripax yaghaxarakinwa; ukarux
ukhamarakikiw ma wakicht’awi ufiicht’awayta. Jupax: “sinti askiw” sasaw
katugawayitu. Ukat jupax jank’akirakiw uchantawiyi fondo auxilio escolar
sisk jay ukampixa, tarakturampiw ghulljawiyxi quta pataru, ukhamataw jupax
juk’ampach yapantawiyx lurawinakxa. Ukat yagha yatichirinakax uragitjamax
aparjasxapxanwa. Khithitix nayar siskitan “jumax ma kampisin Ch’uxasiwitaw”
sasinxa, jupax jank’akiw san “juman jach’axiw” sasina. Jay ukhamat ukanx
sutpach kunikultura sat ukatugitxa yatxatawiyapta.

Ukampirus Plan Padrinos jay uksarurakiw sarawiyapta. Ukatwa
yanapt’aniwiyapxit wank’unakampi: chinchilla, nueva zelandés, angora
kastanakampi. Ukanx sutpachaxan mantawixa. Ukan ukhamarakiw
urtikulturatst ma wirtunixapxayatwa; quganakan achuntat jay ukhama.

Nayax lurawayta ma jisk’akikchis janiw anch jach’apinikit ukhamaruw
amtapxayat yagha institucionanakar jawsafia. Ukat rijiyunalan jilir irpiripaw
purinina. Juparakiw jank’aki sana: “Kunatsajan Presenciar jawsaysna kunatix
kuranakan apnagatachixay” sasina. Ukhamat Presenciar jawsayapta, kunatix
niyaxay taqpach iskuyla sintralaw yapuchxana. Ukat kunarsatix Presenciax
purininxa, jilir irpiriruw nayraqgat jiskt’ana, jupax kuns sawiyanxa, akham sasaw
sixa: ‘Walja jilir irpirinakaw aka Ch’uxasiwinxa truksusi, janiw khithis uka
yapunak yapuchafia uywanak uywafixa lurawaykiti kunapachatix nayax
purt’antxa ukapachatwa akanakax lurasi” sasaw jupaxa ufiacht’ay Presencianxa.
Kunatixa naya lurkayat uka lurawijaxa sarakiwa: “Cuarto curso B ma juk’itit
anch sumpach lurawiy; wank’u uywaf tugita ukhamaraki méa juk’ita uka
ch’uxfia achunaka uywah tugita”;jay ukham sasakiw sawayi. Ukat majuk’itit
jan nayampis jilir irpirimp sum apasit utjkanti.

Janiw ukakikarakint ukanxa experimento lurasiskarakinwa multigrado
sasina. Ukatxa multigrado uka utjkipanxa amuyt’atarakinwa kastillan arun
sistanwa: “auto conduccidn utjpan” sasin uka yatigirinak pachpak saraspa jay
uka tugita. Janiw pachpa multigrado jutkan ukampiki amuyt’atakéanti kunti nayax
amuyt’kayat jupanakpachaw apnagasYna. Ciencias sociales sisxapxiw jichhax
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todo eso se ensefiaba matematicas. Asi también se aprendia ciencias naturales:
la genética, la hibridacion y la ley de Mendel. Toda la ensefianza se volvia
como un juego. Asi terminamos ese afio. Ese afio organizamos el primer
campeonato de fatbol infantil interescolar, para ello se comprd camisetas,
pelotas, pantalén corto, todo eso.

2. Comenzamos a recibir apoyo

Cuando entré al cuarto afio, llegé un nuevo director, a él también le presenté
mi plan de trabajo. ElI me recibié muy bien. Inmediatamente invirtié los medios
econémicos del fondo de auxilio escolar para roturar las tierras de las orillas del
lago. De esa forma, el director nos colabor6 bastante en este proyecto. Pero ya
también otros profesores se querian quitonear de los terrenos roturados. El profesor
que antes me habia criticado por ser como un campesino, él era el que mas se
Queria atajar del terreno. Sin embargo, todos aprendimos mas de la cunicultura.

Asimismo, nos dirigimos a Plan de Padrinos y conseguimos ayuda en la
dotacion de conejos de raza: chinchilla, nueva zelandés y angora. Y los ingresos
mejoraron. En la horticultura también se logré aumentar. Yase tenia una huerta
con bastante verdura.

Habiendo yo realizado mi aporte, aunque modesto, en ese momento
acordamos llamar a otra institucién. Después lleg6 el director regional. De
inmediato él plante6: “¢Por qué no Illamamos al periddico Presencia ?, porque
ellos son administrados por los curas”.Asi, se llamé a Presencia, porque hasta
ese momento ya toda la escuela de la central producia. Y cuando llegaron los
periodistas, primero preguntaron al director, y el director dijo: “Muchos
directores han pasado por la escuela de Ch’uxasiwi, nadie ha trabajado en la
agricultura y ganaderia; esto fue realidad desde cuando yo llegué” asi hablé. Y
refiriéndose a mi, dijo: “Cuarto curso B ha producido un poco mas; en lacrianza
de conejos, asi también en horticultura”; asi informé. A causa de esto yo ya
tuve problemas con el director.

Mi trabajo no quedd ahi; también realizamos experimentalmente lo que
se llama el ciclo multigrado. Este sistema multigrado consistia en lo que en
castellano se llama la “autoconduccion”: que los alumnos mismos se
conduzcan. No solamente estdbamos aplicando el sistema multigrado, sino
que ami modo de ver, los alumnos tenian que conducirse por si mismos. Por
ejemplo, en Ciencias Sociales trabajamos con dindmica de grupos. Con ese
sistema, los mismos alumnos se conducian; nombraban su jefe de grupo.
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Yjanti ukanxa dinamica de grupo ukaw utjana. Jupanak pachpaw apnagasipxata.
Kunatix jupanakaw suticht’asipxan irpiripa sasina. Janiw uka mayniklkarakinsa
kunamatix jilagatanakax mayat galltix tukurtixa, jay ukhamarakinwa.

3. UNICEF purt’anita

Ukhamakipan ma ururakiw aka UNICEF tuqit purt’anipxitu. Kunatix
nanakanx utjapxitan banda ritmica, pagalq wawanakaw tarq phusafi yatigapxi,
ukatsti taqi; t’uqu-t’uqu, rigi-rigi, bombo, chhapchas, ukanakampiw jupanakax
phusart’apxirina. Ukatwa mama Barriga sataw purintt’ani; Ukat jupax
jank’akiw wawanakanix sana akham sasin “kunas ukanakax” sasina. Ukat
wawanakax kastillan arut sapxiw: instrumentos. Ukat mama Barrigax siw: “Awir
apaganipxam tukt’apxam” sasin. Kunatix jupanakax niya amuyuparjam
sartatachin janiw khithis ist’kanti. Ukat maynix sanwa: sefiorita no se, el jefe
de grupo sabe, sasina. Ukat mamax siw: quién es el jefe de grupo, sas. Ukat
jichhax jupax sustjt’asina. Ukat mayni wawax jank’akiw six: “nayat” sasin.
Ukat jiskt’ix mamax “jichhax jumanakax phusart’afix munapxasmati”. Ukat
“jisa”, ukxarusti phusart’apxafiani aymar aruta ukhamarak warurt’apxafniani.

Jay ukhamat nayarux jiskt’itu: “Ukanak jumat lurta” sasina. Ukat nayax
jank’akirakiw arxayayata, kunjamatix galltayat kunjamarakis saraskan proyecto
kunikulturaxa. Ukat niyakixay materia generadorachinxa, tagpach materiampiw
irpasiraki uka lurawinakax, janiw hogarampikit safiani. Ukampirus educacién
fisicamp kuna. Tagpachampiw lurasi safian; hogaranxa pachpa wank’utxay
phayapchiyatxa. Safianix uka wank’u wanumpix puquyafanis jay ukanakas.
Ast safiani artesanias uka pachpa wank’unakan lip’ichinakapatw lluch’itunak
lurt’apxayéata. Jay ukhama. Ukat jank’akiw UNICEF tuqur narux sapxitan:
“Jichhax jumax uksar irnaqir jutxat” sasina. Ukhamakiw uka marax
tukt’awiyapta.

4. Arax Llankana

Ukatjilir irpirix sisxitux: “Jumax maranx sarxataw janiw akankxatati”, sasina.
Ukat kumunanakax sapxarakinw “janiw khithis akat sarkanit”. Ukat khithamuchut
ufijasisinxa, aksa iskuylaruw purt’anxta. ukhamat aksa nucleo Arax Llankaruw
purt’anxta. Nayax provincia Aroman juk’amp sum luriijamax yatichirinakampiw
aruskipapta. Ukatxa yatichirinakax ratukiw “walispaw” sapxana. Ukhamax
nayragatar sarantafian satax janiw apthapxanti. Ukat jaginakaruw arxayarakiyat
jaginakax chigas “walispaw” sapxana. “Ukham lurawix askispaw” sasina. Jay
ukhamatw galltapxarakt jupanakan yanapt'apampixa.
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este jefe no era siempre el mismo, sino que se rotaban, como en el sistema de
la jilagatura y, del primero hasta el Gltimo, a todos les tocaba el turno de pasar
el cargo.

3. Llegaron los de UNICEF

Estando en estas actividades, un dia nos visité UNICEF. Nosotros teniamos
una banda ritmica, siete de los nifios aprendieron a tocar targa, tambor, bombo
y cometa; con esos instrumentos hacian mdsica. Llego la sefiora Leydi Barriga,
de UNICEF, y al ver los instrumentos, les pregunt6: “qué son esas cosas”. Los
nifios le contestaron en castellano “instrumentos”. Entonces, la sefiora Barriga
les dijo: “A ver, traigan y toquen”. Pero como ellos tenian su propio orden,
ninguno le obedeci6. Més bien uno de ellos dijo: “sefiorita no sé, el jefe de
grupo sabe”, diciendo. Ella, sorprendida, preguntd: “quién es el jefe de grupo”.
Recién entonces, uno de los nifios se puso de pie y dijo: “soy yo” . Luego la
sefiora pregunto “; Ahora querrian hacer masica?”. Los nifios contestaron “Si,
pero cantaremos en aimara”.Y asi, tocaron y cantaron.

Después, me preguntd, “;Esto has organizado ta?”, y le contesté
afirmativamente, explicandole todo el proceso; como se empez6 y como estaba
actualmente el proyecto de cunicultura. Luego le mostré que a través de la
materiageneradora (la cunicultura) se podia poner en préctica todas las materias;
nosélo la materia de “hogar”. Hasta con educacion fisica, con todas coincidia.
Asi por ejemplo en el hogar, el conejo se cocinaba. También el abono del
conejo se usaba para producir. Hasta artesania se producia, haciendo gorros
con el cuero de los conejos. Entonces me invitaron inmediatamente a trabajar
con UNICEF. Asi finalizamos ese afio.

4. En Arax Llanka

El director me comunicd que el préximo afio ya no trabajaria en
Ch’uxasiwi. Los comunarios se opusieron, diciendo: "Nadie se va de aqui".
Pero a pesar de todo, me encontré nomas echado del lugar. Asi fue que llegué
al nicleo escolar de Arax Llanka. Por hacerlo mejor, en la provincia Aroma
me reuni con los profesores para comunicarles estas experiencias. Y los mae-
stros inmediatamente dieron su aceptacion. Pero cuando se trataba de
emprender el trabajo ya no querian. Entonces les comuniqué a los comunarios,
y se mostraron de acuerdo. Asi emprendimos otra vez el trabajo, con la
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Ukanxa, pa iktarya ghulljayapta, uka iskuylanxa suxta iktaryaw utjatayna
uraqix, jilir irpiristi nayra maratpachwa irnagatayna. Ukat yamakis janiw
yatkataynati utjit iskuyl uragix janich utji ukanaksa. Ukhamarakinwa.

Kunapachatix ukhamaxan ukax niyakiw nanakax sartasipxarakiyata,
yanapt’apxitanw IBTA CORDEPAZ jay ukanakampis parlthapt’atanwa.
Ukansti ukhamarakiw yagha wank’unakampirakiw yant’apxayat uka Limachi
satak uka wank’itun, K’uwis ukampi. Ukanx k’uwisun utanakapsa lurt’apxan
alkaltinakax jay ukhama. M4 akatjamaw m4 kartax purt’anit UNICEF tugutxa
“aksar jutpan ma juk’amp yatxatiri” sas ma phaxsitaki. Ukakamax
kunakipachansa: jilir irpirix naya kuntra sayt’awiyxi “uka yatichirix inapiniw
parli, jupax sarawiyxarakiw” ukham sasina. Jay ukhamatwa aynacht’ata
jigxatasiwiyta. Purifiajatakix wank’unakas jiwarat jay ukhamaxanwa. Jaginakas
sawixapxarak “chiqg jupax aruk arusi” sasina. Ukat janiw ukhamakant nayax
antisas aymar arusat juk’ampach yatxatiriw saraskayata. Ukhamarak Kkastillan
arut kunjamas yatichasisp wawanakar ukataki. Ukhamaw uka Nucleonsti pa
mararakiw irnagawiyarakta.

Jichhasti imagaskaraktwa ma iskuyla seccional satdki Khuchhin Uta jay
uksa tugina. Uka iskuylansti ukhamarakikiw aruskipapta tagi wawanakan
tatanakapampi. Jupanakax uka arunakxa: “walikiw” sasaw sapxi. Kunapachatix
niy galltask ma yatichawimp aymaratxajay ukjarakiw jupanakax jichhax sapxi
“janikiy méajuk’aymarat ask yatichasxasp safijamawa” sapxiwa. Ukat nayax:
“kunat” sasaw sista, ukat jupanakax siw: “kunatix jisk’anakax thurthapxiw
jach’anakamp” sasin, kunats thurthapi sistwa; jupanakax siw: “aymaratx anch
sasaw yatichafi munxi jilir kursunakarux” siwa. Kunatix Arax Llankarjutkapx
jay ukarux yatichai munxapxi kunati aymarat akhamaw qilgt’asifi sasina
mayninakasti amuyuparjamarak janiw ukhamakit akhamaw sasaw sisxapxaraki.
Ukat: “nanakax atajt’asipxirist”, sapxiw. Ukhamatw maykutimp tantachthapita.
Uka kumuniraransti ma llakirakinwa payar jaljtatarakinwa, ukat jichhast
mayakixiwa. Inas nayan surtijaxchi ukham parlakipat mayacht’awi. Ukat
jichhakamax kunarsatix tantachthapisiptxa ukan sumar mantawiyxapta. Chigas
aymar arux yatichaspan jupanak pachparakiw sawiyxapxi.

5. Yatigaf yatichawtugit nayan amuyt’awixa

Nayax armasiskarakitatwa kunatix aka iskuyla Ch’uxasiw tuqut miijuk’amp
inas kutchi. Yatichawtuqunakanx juk’ampach amuyt’awisarjamaw lurapxayat;
safian yatichirinakax mayinwa periddico mural. Jay uka tuginakanxa lurapxa-.
yatw wawax kunjamxay amuyt’aparux tiwujunak tiwujchisp jay ukhamaru.
Ukhamat primer cursotpach ukat kunapachatix cuarto cursonkxanx jupanakax
sumpachwa tiwux lurt’xapxana. M4 excursion mistsupt uk jupanakax lurt’a
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ayuda de ellos.

Esta vez roturamos dos hectareas en la escuela de Arax Llanka, la escuela
poseia seis hectareas de terreno, el director de la escuela estaba ya mucho
tiempo. Pero no sabia que la escuela tenia terrenos. Asi nos ha pasado.

Cuando nosotros continuamos adelante, hablamos con IBTAy CORDEPAZ
para que nos ayuden. En esa escuela también criamos conejos de las razas
Limachi y Cuy. Juntamente con los alcaldes escolares, construimos nuestras
conejeras. A eso lleg6 la invitacién de UNICEF para participar en un curso de
capacitacion de un mes. (Y que paso en ese tiempo?: que el director se puso en
contra mia, haciendo correr el rumor de que todo lo que hacia s6lo eran palabras.
De esta manera tuve un fracaso, a mi regreso encontré casi exterminados los
conejos, hasta los comunarios vieron eso como un abandono. Al contrario, yo
habia ido a capacitarme para la ensefianza en nuestro idioma aimara y para la
ensefianza del castellano a nifios aimaras. Por eso fue que en ese nlcleo sélo
trabajé dos afios.

Ahora estoy trabajando en una escuela seccional en la comunidad de
Khuchin Uta. En esta escuela seccional también me reuni con los nifios y pa-
dres de familia.

Ellos dijeron que estaba bien. Cuando comencé a ensefiar en aimara,
entonces reaccionaron diciendo: “seria bueno que no se ensefiara en aimara”.
Les pregunté ;por qué? y lo que dijeron fue que los nifios menores de mi curso
superaban a los nifios mas grandes, pues los nifios de mi escuela les hacian la
competencia a los nifios que iban a la escuela del ndcleo de Arax Llanka, que
sesentian disminuidos por sus hermanos menores. Entonces llamé a una reunién
donde les expliqué las ventajas y como solucionar el problema, porque la
comunidad se encontraba dividida por este problema, pero ahora estan unidos.
Tal vez fue una suerte mia, pero la comunidad ahora esta totalmente convencida
de una educacion en aimara, llegaron a tomar conciencia de ello. “Cierto, que
se ensefie en aimara”- ellos mismos dijeron.

5. Mis ideas sobre la ensefianza-aprendizaje

Me estoy olvidando también de decir algo mas sobre mi experiencia en la
escuelade Ch’uxasiwi. La ensefianza se aproximaba mas a nuestro pensamiento;
por ejemplo, los profesores pedian periédico mural. En este aspecto nosotros
incentivamos la creatividad de los nifios, por ejemplo, les haciamos dibujar
segun su propio criterio. Asi, cuando los de primer curso llegaban al
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pxanwa. Kastillan arut sistan “redaccion grafica o lectura grafica” uk lurapxana
ukax sinti sumaw mistuwayapxitu.

Kunatix exposicionanx atipt’awiyaptwa, ukampirus piryurikuruw
mistsuwiyi. Kunapachatix Wakullanirurakiw wisitt’apxayat ukan ma
yatichirimp kunjams parlt'awapxarakitana, kunjamarakitanas uka lichiriyanakax
jay ukanaksa tiwujt’xapxanwa. Janiw kawkhimakit wakax ukham lurkapxanti,
jan ukax niya ufitasirinwa. Chigapin ukanxa kunjams lugnagapxi, kunjams
parlapxi jay ukanak sumpachpin lurt’awiyxapxiritana.

Khaysa Ch’uxasiw tuqun na sarakirist; mayni jagix amuytatasiyaspaw
taginiru, mayni sapaki. Kunapachatix waljanit ans yant’a sisnax janjakiw
askipunikarakiti. Nayax sapakiw yant’ayat ukhamat tukukiptanta. Kunapachati
Arax Llankanx waljan yant’afi munapxayat ukax maysarmuchtxakinwa.

Ukat kunapachatix maynix utjix markapar munasifian ukhamax lurasispaw.
Kunas g’ara amuyunakan lurawiparjamaw yatichdwinakaxa. Ukatwa jan suma
yatigawinak yatxatdwinakas nayragatar sarantkiti. Ukampirus sarakiristw
taginis jiskt’asipxafiasaw khithis machaq jaginakampixa jiwasanakaptanwa.
Jiwasanakakiw uka machaq jaginakatxa -kastillan arun sistanw responsable-
ukatanxa. Uka wawanakax janiw k’arikiti, janirakiw jayrakisa kuntix tatapax
sanixa pachpaw mastrurux awisix, inaw tatapas janiw awisatat saskani, kunti
maytanxa ukham sasakiw situ akham sasakiw situ sasina. Kunapachatix kuna
lurafian safianix jupanakax jank’akiw lurantani.

Ukat siristxa yatichawix aka urunakanx janiw jiwasatakjamakit kunatix
kastillan arun sistan individualista yatichistu sap sap sarafiak yatichistu, ufisif
yatichistu. Ukat ukham munasifiax utjasp ukhamatw nayragatarux sartsna, ukat
jan ukhamakanixa, ukatjiwasax arkaskafian yaghajaginakan amuyupaijamax,
janipiniw mayacht’awix utjkaspati. Ukat chigapin khithinakatix jichhurunak
pallapalldk ukas jiwasarux armanakampix ratuk takichjapxistu. Sitix suma
parlakipaw, suma yatichaw utjaspaxa, janiw ukanakax uktjkaspati.

Ma yatichirjamax ukhamarak mé& Ayllun jagirjamax nan amuyt’awijax
akhamaspawa: Yatichawis yatigawis suma jakafitugitafiapawa, nayax
jakawijanxa ufijtwa yatichawix jan askitapa, jichhurunakanx walja jaginakaw
arsusipxi sasina: “kunats wawajax yatifi utar sarafi gallt ukjatx janiw uywanaks
ufijafi munxapxiti, yapunaks yapuchafi munxapxiti, arupats arsusifi munxapxiti”.
Ukaw llaki, jan uk utjafiapatakix nayax san munta: kunatix taqi yatigaf
utanakanx yatichasifiapaw uywa uywaftuqita, yapuchafitugita. Ukhamarak pa
aruta. Taqi ukanakasti ufiicht’ayatafiapaw; lurawimpi jani gillgawimpikixa.
Ukampirusa taqi lurawitw gillgawix apsutafiapax imagawisarjama.
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cuarto curso, dibujaban mejor. Cuando salimos de excursion, ellos dibujaron
eso0. En castellano le llamanos: “redaccién o lectura grafica”. Esto se hacia y
nos salié muy bien.

Asi en la exposicion de dibujos salimos en primer lugar, ?/e_stos dibujos
fueron publicados en el periddico. Y cuando visitamos Wakullani, dibujaron:

como se conversaba con el profesor, como eran las lecherias. Claro que no
dibujaron idéntico, pero se parecia. Pero dibujaron muy bien como alzaban las
manos y como hablaban.

_De Ch’uxasiwi puedo decir: una sola persona puede influir a todos, uno
solito. Mas bien, cuando son muchos no es tan bueno. Yo experimenté solo,

abarcando muchas cosas. Pero, cuando en Arax Llanka intentamos hacer la
prueba entre varios, se distorsiond la experiencia.

Cuando existe una persona que quiere a su pueblo, puede hacerlo. Porque
laensefianza actual estd de acuerdo al pensamiento y concepcidn de los g ’aras.
Por eso nuestro aprendizaje esta estancado. Ademas debemos preguntamos:
éen qué manos esta la formacion de la nueva gente aimara?: So6lo en nuestras
manos. Nosotros somos los responsables de formar a nuestra gente. Los nifios
no son mentirosos, ni tampoco son flojos, lo que sus padres les dicen, le avisan
inmediatamente al profesor, aunque sus padres les recomienden que no, lo que
les pedimos, ellos responden.Y cuando se les propone trabajar, los nifios acuden
inmediatamente.

Por eso puedo decir: la educacion actual no es como para nosotros. Nos
ensefia a ser individualistas, a aislarnos y odiarnos entre nosotros. Si existiera
una coordinacion entre todos, se puede seguir adelante, pero si no es asi, si
continuamos siguiendo ideas ajenas, la unidad no se conseguird. Por eso es
que, cuando llegan los militares, finalmente nos derrotan. Si hubiera buen
entendimiento y buena ensefianza, €so no pasaria.

Como educador y como miembro del Ayllu, mis ideas en cuanto a la
educacion son: la ensefianza-aprendizaje tiene que partir de nuestra vivencia
real. A lo largo de mi vida, he constatado que la educacion no es buena.
Actualmente, muchas personas se pronuncian, diciendo: “desde que mis hijos
van a laescuela ya no quieren saber de los ganados, ni de la siembra, ni quieren
hablaren nuestro idioma”. Eso es una pena. Para que esto no ocurra, yo quiero
dejar, que en todas las escuelas rurales, debe ensefiarse la agricultura y la
pecuaria. Asimismo, la ensefianza debe ser bilinglie. Todo este trabajo debe ser
practico y no quedarse en papeles. Y de la experiencia practica debe partirse,
para aplicarse en la ensefianza.

Los castellano hablantes opinan sobre los aimaras, diciendo que somos
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Kastillan parlir jaginakax aymar jaginakatx sapxiwa: “Aymar jaginakax jan
aruskipasiriw amutunakjamaw” sasina; ukax janiw ukhamakiti, aymar
jaginakax kastillan parlir jaginak taypin ukhamjamapachawa. Kunatix ma
kastillan parlir jagitix aymar parlirinak taypinkchixa kikparakiwa ufijasi. Ukat
jichhurunakax yatichirjamax ufijaskta, kunapachatix wawanakarux arupat
yatichat ukjax sum yatigataw utji, yanapt’asifis jupanakpachaw wawanakax
yatxatapxi.

Jichhax san munaraktwa; kunapachatix yatiqir wawakayat ukjax aymarat
masijamp aruskipasifiax juchanwa. Amukiw kun luram satas lurafiana,
yatichirijax kastillan arutakwa arxayasiri, nayax juk’akw yatigiritxa, janirakiw
yatifi utanx yapus uywas utjirikitixa. Ukatx llakisifiakiw purisxirixa. Ukham
yatichawinak ufijasax amuyt’afiaspawa. Kunatix wawatpachaw jupanakpur
apnagasipxafiapax, yatichirit kunkachnaqayirini. Ukhamat suma yatichawisa,
yatigawisa jigxatataspa.

Yatichiritakisa, yatigiritakis waljaninakaw “qulgiw jan utjiti” sapxi,
ukhamasti achachila jakawinakapansti kunjamaraki jakatapachansti.
Jichhurunakax achachilanakan jakawinakapaw nayrar aptatafiapaxa, maynita
maynikama yanapt’asisa, mink’a ayni, jayma taqi ukanakampi.

Kunapachatix chigpachapin markachirkam apnagasisp, ukjakiw yatichaw

tugitx nayrar sartataspaxa, jan ukasti ghipharatakipunispawa. Yatichaw nayraru
aptafiatakix tagqi markachiriw ma wawar tukufasa.
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personas calladas e introvertidas; eso no es cierto, pues un aimara es callado
cuando esta en medio de castellano hablantes. Pero de igual manera veriamos
quedarse callado a un castellano hablante en medio de aimara hablantes. Hoy
veo, como educador, que cuando se ensefia a los nifios en su propia lengua,
aprenden bien, y aprenden a ayudarse entre ellos en el aprendizaje.

También quiero decir que cuando era nifio, hablar aimara en la escuela
entre nosotros, era pecado. Uno de callado tenia que hacer lo que le ordenaban,
el maestro ensefiaba s6lo en castellano y se aprendia muy poco; en ese entonces
tampoco existia educacion agropecuaria y todo eso me preocupaba. Viendo
estas experiencias es preciso reflexionar, yo pienso que los nifios deben
encaminarse a auto-conducirse y el maestro ser sélo un guia, asi se logrard una
buena ensefianza y aprendizaje.

Tanto educadores como educandos se quejan ahora de que no hay dinero,
pero si pensamos en nuestros abuelos, ¢como habran vivido? Hoy debemos
retomar la forma de vida de nuestros abuelos, donde existia la ayuda mutua, la
mink’a, el ayni, lajayma y todo eso.

Sélo cuando el propio pueblo se maneje y se gobierne, entonces recién la
educacién ira hacia adelante, caso contrario continuaremos en el atraso. Para

gue la educacién tenga frutos, el pueblo tiene que unirse.

Francisco Laura, maestro bilingue
y Jilagéta del ayllu Sullkita (pro-

vincia Aroma)
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T’imphi Q’urutamp galwillumpi

Tata Epifanio Ninan arsuwipa (Yawrichampi Aruma 25-V1-90)
Qatugqiri, ukat gillgatat jaqukiptiri: Demetrio Marka

Nayrapachanakax millu fiak’utan rinkunakay jutappachan jiwasanakata
garwanak apariri. Taqi kun aparirin siy. Ma waynuchux uka qullunx
sarnagasiskpachax mamamp mamanikipachachiy. Jall ukat rinkur
kutkatafatakip'i mamapax wawapar iskuylar khithataynax: “Kastillan parlaf
yatiganim”, sas. Ukatapuniw mamax yasta iskuylar uchpachax. Ukat yast sum:
“yatxt na kastillan yatx na khusaxt na kharamwa” sasa. “Jichhax mamit inglés
temo alt’arapit” sataynay. Ukat alt'arapit satax: “Yaps”, sataynaw mamapax.
Inglés temo alt'arapitaynall mamapax. Ukatay jichhax mayaxa ma rinkux
jutataynax yast gawr kharirir ukat gawr kharirir jutasn uksax yasta. Qawr
kharintkch yast “Jichhax jumax yat saraktas kastillan parlafix yat saraktasa.
Ukatjichhax uka kastillan parlanim jichhax riskutinim kh4 garwat tiphintinmal
gawraks kham khariski uka rinkuxé jichhax tiphintinim” sataynall mamapax.
“Ya mamit nax jichhax sarantaw”, sataynaw wawapax. Intus yast sarantch inglés
terno timt'asiwiyas sarantataynaxa. Ya sarantas uksax yast khan yast jikxatatayn.
"Buenos dias", sasa yast. “Cémo estds”, satayna yasta rinkux. Ukat maynix
“waliki nomas waliki” sasak sisxatayn yasta intus: “por qué estas rixrixtando”,
sas “por qué estas kharirando los garwillus sullusullunpachas”, sataynall, “;por
qué estas kharirando los garwillus!”. Ukat rinkux: “¢Como, como?” satpakill.
Jall ukat jan tiphintxchit sataynall: “intis intirillu phaxsis phaxsirillu” satpax.
Ukat mamapa isch’ukirakch “Janiway intxa, sol sasmachakiriw jaq parlir
ist’iritxay phaxsraki: luna”, sat: “Sol sasmachakiriway intirill sisxchi ukat intis
intirill phaxsis phaxsirill sasmachakiw pirjaniw ukham(akitix jichhax parlxitix.
Luna sasmacharakiris kastillanutxa. Ukat janis jichhax luna sisxitix phaxsirill
sarakis”. Intus yatichiripakar jiskt’ir saratayna: “Jiskt’arapit aka wawajana
wawajajan tiphintxit garwat yast kunamas” sasa. Jay ukatay maystrupax “lyaw”
sataynax “sikt’arap'im”, sas. Ukat sikt’atayna. Yast janiy yatxpachatix parlan
puyrxpachati kastillan, ukat: “janipuniw wawmax yatkiti” sas sataynax
mamaparux. Ja karamw pachpat, mamapax inglés temo wigsutaynaxa. Ukat
pachpat uka p’alg’an pantalun pantal t'atayna.

Ukax Putusitugiy uksa manghanaw siy. Yast ukatay yasta uka p’alg’a
pantalunanixix yast ukat aksaru. Ukat jichhax t’imphi g’urut sat ufit’atapx,
janti. Sinuti uka ratu yatispan tiphintispan garwat tiphintispan akapachax liyifis
gillgafs liju yatxasnanx, jani liyit atrasat utjkasnantix. Ukat ukax ukhamax.
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El T’imphi Q’urutas y los qarwillus

Epifanio Nina (Yawrichampi, Santiago de Qullana, 25-V 190)
Recopilacion, transcripcién y traduccion: Demetrio Marka

Dice que hace mucho tiempo, llegaron unos gringos de cabello rubio a
quitamos nuestras llamas. Dice que quitaban todo. Un jovenzuelo vivia en el
cerro con su mama; sélo habia tenido a su madre. Para poder enfrentar a los
gringos, la madre lo habia mandado a la escuela: “And4 a aprender a hablar el
castellano”, diciendo. Por eso siempre lo metid a la escuela. Entonces, su hijo
le dijo: “Yo ya sé, bien ya sé, jcaramba!”, diciendo. “Ahora tienes que
comprarmelo temo inglés”, le dijo. Ante ese pedido, su madre tuvo que aceptar.
Y le compr6 un temo inglés. Depués, se presentd un gringo, que ya nomas
quena degollar las Ilamas. Viendo la madre que el grigo ya estaba manos a la
obra, le dijo a su hijo: “Me has dicho que ya sabes bien el castellano. jAhora
anda pues a hablar, and4 a discutir, a defender nuestras llamas! No ves que el
gringo ya las esta carneando, ahora anda pues a defender”, le habia dicho su
mama. “Bueno mamita, ahorita voy”, le contesto el hijo. Enseguida, el joven
se puso su temo inglés, para ir bien trajeado. Y asi fue a darle encuentro. “Buenos
dias, ¢cémo estas?”, le dijo el gringo. “;Cémo estas?”, le repitié. Y el otro:
“Waliki nomas waliki”, eso nomas le contest6. Pero le pregunt6: “¢Por qué
estas rixrixtando?” diciendo. Y afiadio: “¢Por qué estas kharirando los garwillus
sullusullunpachas”, asi le dijo, y le repitid: “Por qué estads kharirando los
garwillus”. Y el gringo le contestd: “;Coémo, co6mo?”, sin entender nada. Asi
fue que el hijo no pudo defender sus llamas del gringo. A pesar de eso, seguia
insistiendo: ‘Intis intirillu phaxsis phaxsirillu”.Y su madre, que lo habia estado
escuchando, se dijo: “¢Como es eso? Yo sé escuchar llamar ‘sol’al inti y ‘luna’
al phaxsi, pero mi hijo esta diciendo intirillu, y phaxsirillu només”. Entonces
la madre fue a pedirle a su maestro: “Preguntamelo, por qué no ha defendido
las llamas del gringo, quisiera saber”, le dijo. EI maestro le contest6: “Bueno”.
Y comprobd que el joven no sabia castellano. ‘No sabe nada, siempre”, le dijo.
“Caramba”, dijo la madre, y lo desvistid, quitandole el terno inglés. Y asi fue
que lo hizo vestir con su pantalon con p’algas (aberturas a los costados).

Esto dicen que sucedié en Potosi. Desde entonces, la gente de esas
comunidades usa pantalones con p’alga, y por eso les dicen t’impi q’urutas. Si
hubiera sabido castellano y si hubiera podido defender sus llamas, en estos
tiempos ya seriamos alfabetos, no como ahora. Asi nomas es.
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El rito del ughartakuy escolar en el ayllu Chari
(Charazani)

David Llanos

El ughart’akuy es un ritual que se realiza en las regiones andinas para
establecer o reestablecer relaciones reciprocas entre el hombre y la madre
naturaleza. Es una ofrenda a los dioses tutelares encarnados en los cerros
sagrados, y se realiza bajo la conduccién del yachaqg durante todo el proceso.
En laconcepcidn de los comunarios quechua hablantes de Chari, el ughart’akuy
es larelacion de comunicacion reciproca del runa (persona) con la pachamama,
que permite lograr el bienestar social de la comunidad.

El ritual del ughartakuy se realiza para iniciar las distintas actividades
familiares o comunales. Por ejemplo, antes de celebrar un matrimonio, este
ritual se realiza en el domicilio del novio, con presencia de toda su familia, con
el fin de asegurar el bienestar de los cdnyuges, y para lograr una buena aceptacion
de los familiares de la novia. Asimismo, para la edificacion de un cuarto o casa
(wasichakiiy) se procede con el ritual del ughart'akicy antes de colocar la piedra
fundamental, con el fin de que la construccién resulte s6lida, demande poco
tiempo y no ocurran accidentes. También se realiza otra variante de este rito
antes de la celebracion de fiestas patronales o comunales, para el bienestar y el
buen desarrollo de la actividades sociales que se realizaran.

Es, por lo tanto, un rito comunal y familiar, y se cree que el no realizarlo
significara que la familia o la comunidad tengan que enfrentar la inestabilidad
social, la mala suerte o fendmenos climaticos adversos.

En el ayllu Chari se practica una variante especial del rito ughart’akuy, al
inicio del ciclo escolar. ElI cumplimiento de esta practica ritual esta a cargo de
las dos principales autoridades educativas de la comunidad: el alcalde escolar
y la autoridad llamada “educacién escolar”. Hemos tomado el caso del
ughart’akuy escolar que se realiza en el sector Kaluyu (antes Chawpi Chari), a
través de varios testimonios de los comunarios del lugar.
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1. Nombramiento y funciones de las autoridades escolares

El nombramiento de las autoridades escolares forma parte del sistema de
cargos que conforma las estructuras de poder comunal, y se afiadid a la
estructura tradicional a partir de la década de 1920, en el contexto de las luchas
comunarias y cacicales por la implantacion de escuelas en las comunidades.
Un comunario nos relata asi este acto:

Nawpaqqga kay alkalti educaciéntaga wasi wasipi numranakiina kag, chay
flawpaq wata autoridad numrakunan kaqg, pichus phaltashan, manarag kay
karqukuna ruwashankuchu chaypaq wasinta riyku, *“kay karquta
escuelamanta muraqgariway nispa rig kayku ”, chaypi ujga nin ari atisagmi,
mana atispari manatni atisaqchu nimpis. Jinamanta rimariyku kay
karqukuna puriykachaymanta, tukuy escuelapaq puriykachaykunamanta.
Sapa wata tukuy chay karqukunata numrakug muraginta imaraykuchus
tukuy kay karqukunataqga purinanku. Kunanga kay autoridad muraganapiga
uj reunidnllapifia “eleccion de autoridades escolares’nisgata ruwapunku,
chhijllarqupunku tukuymanta pichus unayfia mana ima karqutapis ruwashan
chayta, mana chayri, pichus phaltanraq pasanan kay karqukuna
iskuylamanta, chay runakunata kamaykuchinku.

Antiguamente al alcalde escolar se lo nombraba en su casa, el
nombramiento de esta autoridad en esos tiempos se daba a las personas que
no habian desempefiado ningln cargo y con este motivo se iba a las casas
diciendo “tenemos que cambiar el cargo deautoridad escolar”; en ese
momento la persona dira si puede o no puede pasar el cargo. Luego
comenzamos a hablar de las tareas que deben hacerse al recibir el cargo de
educacion. Cada afio en el nombramiento y cambio de las autoridades
siempre se conversa de cdmo se debe pasar el cargo. En el cambio de
autoridad, la eleccién de la autoridad escolar sélo se hace en una reunion;
entre todos deciden darle el cargo a la persona que no tuvo ningun cargo, 0
a quien le falta pasar el cargo de escolar, a esa persona lo encargan.

En laconcepcidn andina, s6lo cuando uno llega a ser persona o runa puede
desempefiar cargos de autoridad, lo cual estd intimamente relacionado al
concepto de prestigio vigente en los ayllus. Pero el prestigio es s6lo una cara
de la medalla: pasar el cargo de autoridad significa también asumir muchas
responsabilidades y atribuciones, que deben ser cumplidas de la mejor forma
posible por la pareja pasante. En el caso de las autoridades escolares, el prestigio
ganado en el buen desempefio del cargo permite el buen funcionamiento de las
actividades del calendario escolar.
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2. La preparacion del ughart’akuy escolar

Nugayku iskuyiamanta autoridadkuna fia kamachisgafia kcispaga, fiaw-
pagtaga kay tantakuy nisqamanraq wajyayku, uk p 'unchaypaq, chaypi niyku
riuiakunamanga iskuylapciq ughart’akuy reunion kanga nispa chayman
jamunku tukuy wawayuq, mana wawayugpisjamullankutag. P'unchay ima
willavkunapis kan, profesorpis rigsichikun, tukuy chaykunata parlarinchig,
ch'isinigman kan chayman pasapuyku (...) Kay iskuylapaq ughart'akuypiga
alkalti iskular, irukashun iskularwan tukuy chaykunataga wakichakun,
apthapikun, chaypitaq kumunirar runaga tukuy wawayug, wakinga mana
wawayugkunapis yanapakuyku chay ughart’akuypaqga, tukuy jamunku
istallayuq, tikayug, quwiyuq ayjina runaqa tantakuyku iskuylapi. Chantapis
alkaltiwan irukashunwanpuni astawanga wakichakunku, mikhuytapis
wayk’unku, yachaqgtapis pusamunku, chaypitaq kuraq runakunaga
yanapaykun, tukuypis yanapanchis kay ughartakuypiga.

Nosotros, las autoridades de la escuela, una vez que somos nombrados,
primero durante un dia llamamos a una reunién; ahi decimos a la gente que
se hara la ceremonia del ugharYakuy para la escuela, después comienza a
llegar la gente que tiene hijos y también los que no tienen hijos vienen a
participar. En el dia todo lo que se conversé al profesor también le hacen
conocer, después de hablar de todo, al anochecer todos nos quedamos.... En
el ritual del ughar t'akuy para la escuela entre el alcalde escolar y el educacion
escolar comienzan a preparar y juntar, y ahi la gente de la comunidad, los
que tienen hijos y otros que no tienen hijos le ayudamos en esta preparacion.
Ahi todos vienen con istalla, flores, conejo, asi la gente nos juntamos en la
escuela. Ademas entre el alcalde y educacion son los principales que deben
preocuparse de la comida, también de traerlo al yachaqg. Yaen el lugar hasta
las personas mayores prestan su ayuda y no sélo ellos sino que todos
cooperan en el ritual del ughart'akuy.

La chialla y akhullt’ay son actos rituales que se realizan como parte de
muchas ceremonias. En el ughartakuy también se ch’alla con alcohol a la
pachamama. El akhullt’ay de la coca se practica durante todos los rituales y en
forma cotidiana en muchas otras actividades:

Kay ughart ‘akuypi chantapis wagkunapipis kay akhullt 'ay pachamamapagq,
kawiltupag, ch’allarparirikuyga mana qungasgachu, chaywanpuni
gallarinchig, akhulltarikunchiq ch’allarparirikunchig. Chaywanpuni kay
ughart’akunata, urusinata tukuy chaykunataga qallarinchis, imapis
wakichikunanpag, ama imapis phalta phaltananpaq mafiarikunchig kay
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kawiltukunamanta apunchigkunamanta, pachamarnanta tukuy imapis
surnaq rinarnpag.

Ademas en el ritual de ughart’akuy y en otros rituales nadie se olvida de
akhullikar ni de ch'aliar. Siempre con esto se comienza; entre todos
masticamos la coca y libamos alcohol. Con todo esto se comienza el ritual
del ughart’akuy y todos los otros rituales como el urusina, cualquier cosa
que se prepare, para que no nos falte nada, pidiendo a nuestros kawiltus,
cerros y montafias y a la madre tierra para que en todo nos vaya bien.

Durante el proceso de la preparacién del ritual, se pide a los protectores
de laregidn que protejan la buena ensefianza y el aprendizaje de los escolares,
para que tengan un aprovechamiento maximo, guiados por los protectores de
la regidn y por la buena comprensién del educador.

Kay ughart’akuypiga, ugharirillanchiqtag tukuy yachay wasiman rigkuna
(escuela wawakuna) sumagqta jap’iganankupaq yachaganankupaq tukuy
yachaykunata liyiyta gillgayta, chaykunapaqpis ughariripunchiq, tukuy
chaykunawanga, wawakunapis sumagllata yachaganku, mana ghiparispa.

También este ritual lo hacemos para todos aquellos que van a la escuela
pidiéndole un mejor recibimiento del aprendizaje de la lectura y la escritura.
Realizando siempre este ritual, los nifios aprender mejor y no quedan
retrasados.

3. La realizacion del ugharVakuy escolar

Los kawiltus son lugares sagrados, protectores o malignos, que se sitlan
en diversos lugares de la comunidad, ya sea donde quedé la huella de la caida
de un rayo, donde aparecié un animal sagrado, etc. Los kawiltus reciben
constantes ofrendas de los comunarios. La primera parte del ughart’akuy es-
colar de la comunidad Chari, se realiza en el cabildo denominado Awila o
Awicha. Luego de lach’allay el se prepara la “misa” u ofrenda:

Kay awilapaqga wakichanchig uk misata chay akhullt’asqa pasayta uwij
millmapiy Ilamp’uyuqta, insinsuyuqgta, junt’asqata wakichanchig. Chayta
pasachimunchiq flawpaqtaqa chay awila kawiltupi. Kaytaga ruwanchig,
iskuyla wawakunapag, chantapis yachachiqta ama unquchinanpag. Kay
awila kawiltuga unquchin wakin wawataga wigsamanta watan, jinapi
wakinga sinchita unquchin, wakinga imaymana saqra awila, chaykuna uk
mancharisqallamanta sinchita unquchin tukuy kaykuna ama wawakunata
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unquchinanpciq chay awilapagpa wakichipunchig pasachimunchig awila
kawiltupi. Jinanuinta wawanchispis chay unquy kunamantaqajarkasga. Kay
awilamantaga ruwanku yachagkimaga saqrakunamanta chanta ruwanku
uwija mdlmapi, jinaspapis sagrawan nikun.

Para el kawiltu awila después de mascar coca se prepara la dulce misa en
lana de oveja, con grasa de llama, incienso: todo completo se debe preparar.
Eso, al kawiltu awila pagamos primero. Esto hacemos para que los nifios
de laescuelay el profesor no se enfermen. Porque el kawiltu awila a veces
hace enfermar a los nifios, su estémago le amarra, asi a muchos les hace
enfermar, porque a veces estas awilas son muy malas, ellas simplemente de
un susto que tuvieron les hacen enfermar grave, por eso preparamos para
que los nifios no se enfermen, y se hace pasar para el kawiltu awila. Es asi
cdmo se protege a los nifios. Este ritual de la awila lo hacen los sabios que
conocen de los males, ademas lo hacen en lana de oveja, de esta manera
dicen que esta agarrado por el lugar maligno.

El siguiente paso consiste en realizar la ofrenda principal en el kawiltu
central, para los protectores mayores o machuias. En nuestro caso, el kawiltu
central esta en la propia escuela, y en la ceremonia participan las familias de
un sector de lacomunidad, especialmente las que tienen nifios en edad escolar.

Kay iskuyla kawiltu mamapaqga chay awilapaq pasachisqa k ‘anasga
pasaymanta ughart’akuytaqga gallariyku, kaytag ruwakun uk istallapi
gharipaq wajpi warmipaq wajpi wakichayku, tukuy kawiltukunamanta,
machulakunamanta, khuyarikuy lumakunamanta mafiarikuspa,
wakichanchiq kaykunawan, llampuwan, t’ikawan insinsiyuwan tukuy
chaykunawan tukuy imapis allin sumaqg chay wata purinampaqg kay
iskuylapis, wawakunapis, chanta yachachigpis, ama ima unqunapis
kanampaq, wawakunapis sumag yachanampag. Chaypi quwiq sunquntapis
gawanchig sapa wawapaq imaraykuchuq tatanku mamanku apamun chay
guwitaga tukuy kukatawan t’ikatawan, wawankuta ghawarichinankupaq
waturichinankupaq allinchus manachu puringa, chay wawapis,
tukuchingachus mana chayga unqunanchus kanga, chaykuna watuchinapaq
chay yachagkunaman jinamanta tatan mamanpis jampichinampaq
wawankuta. Kay kawiltupaq ughart’akuypiga, sumagmantanataq ruwanku,
sumaq purinanpagq iskuylapis tukuy wawakunapis, chaypaq ruwanku kay
ughart’akuytaga. Chanta kay ughart’akuypiga, tukuy runa churarikun
kukawampis, t'ikawampis, paykunatapis sumaglla chay wata
kumpafianampag ama ima llakiywan kanankupag, chaypag churarikunku
kay ughart’akuypiqga.
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Después que se hace pasar en el fuego para el kawiltu awila, comienza el
ritual del ughartakuy, esto se prepara en una istalla, para los hombres
aparte y también para las mujeres, y preparamos para todos los kawiltus,
para las montafias y lomas que nos protegen haciendo los rogamientos y
pidiéndoles, asi preparamos con grasa de llama, flores, incienso con todas
esas cosas para que en ese afio todo camine bien, lo mismo en la escuela
para que los nifios y el profesor no sean acechados por ninguna enfermedad.
Es en esta oportunidad donde ven el corazén del conejo para cada uno de
los nifios, porque son los padres y las madres de estos nifios los que traen
conejos, coca, flores para hacer ver si sus hijos van a andar bien o no, si
terminaran o se enfermaran, y enterados de esto, los papas y mamas hacen
curar a sus hijos con el curandero. Para este kawiltu el ughartakuy se realiza
con mucha paciencia para que la escuela y los nifios anden bien, para eso
hacen este ritual. Ademas en el ughartakuy toda la gente acude con coca,
flores, para que les acompafie la suerte y no tengan penas, con este motivo
ellos también participan en el ughart'akuy.

Quizas por la conflictiva relacién entre la escuela y la cosmovision cul-
tural andina, este ritual es realizado de noche, para evitar interferencias:

Kay iskuylapag ughart’akuytaga tutapuni ruwayku, chawpitutata
pasachipuna, imaraykuchus p 'unchayga ima runapis purin mana chayga
animalpas rikuwanchig, mana chayqa allinchu. Chay ughartiasgataga,
chawpi tuta liras pasachipuyku kanayku. Wakinta kuka, llamp 'u asukarawan
chaykunawan wakichasqataga, sumaqta lumakunata ugharirispa
nuganchista ghawanawanchispaq wawakunata sumaqta rikhunampagq
fiankunapis tukuy chaykunata ugharirispa pasachipuna, chay quwi
nishanchiq chaykunatatagq pagaykupuna chay kawiltupi.

Para la escuela, el ritual del ughart’akuy se realiza en la noche, a media
noche se hace pasar, porque en el dia cualquier persona camina, y si no, el
animal también nos ve, y eso no esta bien. El preparado del ughartakuy se
ofrenda a medianoche, haciéndolo pasar en fuego. Otros lo preparan con
coca, grasa de llama y azlcar, y con estas ofrendas se levanta el nombre de
las cumbres para que nos amparen, para que a los nifios los cuiden y guien
bien por los caminos que tengan que recorrer, siempre con una oracion a
nombre de las cumbres se hace pasar, en tanto que los conejos los dejamos
como ofrenda escondidos en el kawiltu.

El ritual descrito, al invocar la proteccion de todos los cerros y lugares
sagrados de un amplio espacio comunal, busca la proteccion no sélo del kawiltu
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escolar, sino también de \os kawiltus de los caminos, por donde los nifios pasan
en su transito de la casa a la escuela. En muchos de estos lugares pueden
encontrarse fuerzas rebeldes o malignas, que pueden afectar a los nifios. Es
por eso que en el ughart’akuy se pide proteccion a todos los puntos del espacio
ritual comunal:

Wawakunaga sapa p ‘ufichay rinku iskuylaman, wakin karumantajamunku,
jinatag fianta purinanku, mayu pasananku, lumas sigananku. Chay
flankunapitaq wakin chiganga imaymana phiru saqra lugarniyuq
kawiltuyug. Tukuy kaykunapaq ughart’akuypiga ughariripuna, wawakunata
ama imapis pasananpaq ama chay phiru lugarkunapis unquchinampag,
ama wijchukunankupaq, jinamanta wawakunaqa sumagqlla watantin
tukuchanankupag mana unquspa, sumaq yachagaywan tukuchanankupaq
chay watata.

Los nifios cada dia van a la escuela, otros vienen de lejos y tienen que
caminar por los caminos, pasar los rios, subir las lomas. En estos caminos
por donde van hay una infinidad de lugares con kawiltus malignos. Por
todo, esto el ritual de ughart’akuy se realiza para la proteccién de los nifios
y para que no les pase nada, para que esos lugares malignos no les hagan
enfermar, para evitar las caidas, con esto los nifios terminan bien el afio sin
enfermarse, y terminan el afio aprendiendo mejor.

Finalmente, mediante la lectura de las entrafias del conejo, los yachaq
pronostican el futuro de cada nifio y alertan a sus padres acerca de cualquier
peligro que pudiera acecharles:

Kay ughart’agtaga waqtapuni yachaqta ruwakamuyku alkalti iskular,
irukashunwan, chay kay ughart’akuytaga ughartapuwanku, chaypitaq
kurag runakunaga tukuy yanapaykuyku. Kay ughart’akuymanga tukuy tata
mama yuraq quwiyuq istallayuq kukayug, llamp’uyuq t’ikayuq jamunku.
Chanta fia wachispa ughart’akuytaga, quwi sunqutataq chay yachaqg ghawan
wawakunapag chay watapi unqungachus manachus, mana chayri
usqusqachus chay wawa tukuy chaykunata, jinamanta, tatanku
mamankuman chay yachaq kuragkunawan willanku imayna wawanku
kasganta. Chanta tata mamanku jampichinkupis wawankuta.

Para hacer pasar el ritual del ughart’akuy, entre el alcalde escolar y el de
educacion buscan al yachaq y sus colaboradores, son ellos los que realizan
el ritual con el apoyo y ayuda de las personas mayores. Al ughart akuy, toda
la gente llega trayendo conejo y su istalla, en la cual estd depositada la
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coca, cebo de llama, flores y otros. Luego el yachaq y los kuragkuna
(mayores) realizan la lectura del corazdn y los pulmones del conejo blanco,
con lo cual se pronostica la situacién de cada uno de los nifios durante el
afio escolar. Asi se averigua si se enfermardn o no, y si se pronostica un
aspecto negativo para cualquiera de los nifios, el yachaq y los kuragkuna
previenen a los padres sobre la situacién en que se encuentran sus hijos.
Enterados de esto, los padres hacen curar a sus hijos.

El ritual realiza también la socializacion de los valores comunales, para

que los nifios enfrenten con mas fortaleza la presion alienadora de la escuela.
El aprendizaje que se realiza al participar en el ughart'akuy permitira a los
nifios “andar” por los caminos de laescuela, sin olvidarse de reconocer y respetar
los lugares sagrados y las personas sabias de la comunidad (yachag, ancianos,
etc.):

Nugaykuga, kay ughart'akuykunaman, purispa ariyachagashayku juch'uy
wawamanta pacha. Nugapis ayjina purispallapuni ghawaspa yachani
imachus chay ughart'akuykunataga nuga purispa, rikhuspa yachani chay
kawiltumanta apunchigkunaman chayllata ghatini, tukuy chaykuna ama
chinkanampag. Kuragkuna tukuy yachagkunaga fia yuwayniyugfia kapun
chaypis ghipantaga ghatishaykufia, chaykunallarla ruwanku kay
ughart'akuykunatapis, wakinga imaymana ghajyayuq kanku, millisayuq,
chaykuna astawanga yachanku, chaykunata nukaykuqa yanapaykullaykuna
tukuy kaytari purispalla, ghawaspa yacharquyku .

Nosotros, sobre este ritual del ughart’akuy, aprendemos participando desde
pequefios. Yo también, participando y observando, aprendi sobre nuestros
kawiltus protectores y apachitas, cerros y montafias: eso nomas yo sigo,
para que estos saberes no se pierdan. Los mayores, todos los que saben se
han vuelto como sabios y a ellos los estamos siguiendo, a veces ellos només
ya hacen el ritual del ughart'akuy, pero otros son también personas sefialadas
a quienes les cayd el rayo, o son mellizos; son ellos los que saben més, y a
ellos nosotros les cooperamos y todo esto lo aprendemos participando y
observando.

Estos diversos aspectos del ritual del ughart'akuy revelan qué piensan y

sienten los comunarios quechua hablantes de Chari frente al fendmeno de la
escuela. Todos los cuidados puestos por los comunarios en proteger a los nifios
de los peligros que implica el abandonar el hogar, recorrer grandes distancias,
y enfrentarse solos con la cultura oficial, nos muestran que la escuela es
considerada como un umbral donde los pequefios se vuelven mas vulnerables
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a laenfermedad, al susto y a otros males. Es cierto que en cualquier area rural
la escuela es una experiencia dura, que enfrenta a los nifios con una cultura
hasta entonces desconocida, y que muchas veces se impone con métodos
autoritarios. Pero también es cierto que los comunarios consideran a la escuela
como una necesidad de sobrevivencia en un mundo adverso.

Desde el punto de vista de los comunarios, esto implica la necesidad de
neutralizar los efectos malignos y potenciar los efectos benéficos de la escuela
por medio del ritual. En este sentido, el papel del yachaq o sabio es el de
mediar en la relacién conflictiva entre la escuela y la comunidad, para evitar
no s6lo los peligros naturales, sino también las sociales, que trae consigo la
experiencia escolar. Las actividades escolares, que provienen del mundo crio-
llo occidental, son asi integradas al calendario ritual del ayllu, procurandose
reestablecer el control comunal sobre esta institucion externa, que es la punta
de lanza de la sociedad dominante en el interior de la comunidad.
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Glosario

achachila.  Fuerza ctonica con rasgos masculinos, generalmente asociada con
las montafias 0 cumbres mas altas de las cordilleras, y con otros lu-
gares especiales (lagos, lagunas),
amawt’a (@y g). Antiguo sabio andino que participaba en instancias de delibe-
racion y gobierno en el Tawantinsuyu.
akhulliku (a) 0 akhullt’ay (0). Acto de masticacion de la coca en contextos
rituales, festivos o cotidianos,
apachita (@y g). Lugar sagrado situado en las cumbres o en los puntos més altos
de los caminos.
awicha o awila (ay g).  Del castellano abuela. Fuerza cténica, con rasgos fe-
meninos, que se ubica en ciertos lugares poderosos o
sagrados del paisaje andino,
ayni (ayQ). Institucién andina de reciprocidad.
ayllu (ayq). Unidad de parentesco y territorio que conforma la célula basica de
la organizacion social andina, y que esta estructurada en un complejo
sistema segmentario de varios niveles organizacionales y diversas
escalas demogréficas v territoriales,
chualla (ay Q). Acto ritual que implica la ofrenda de alcohol y coca a los lugares
sagrados, especialmente a la pachamama (ver infra).
ch’ufiu (ay g). Papa deshidratada por efecto de la helada y el sol invernal,
istalla (Q). Pieza de tejido andino que se usa en los rituales,
jaqgi (@). Persona. Se refiere por lo general a la pareja, o unidad social completa
de la sociedad andina,
jatha (a). El equivalente aimara de ayllu. Se refiere al linaje u origen
jilanqu (0). Autoridad gubernativa de un ayllu quechua hablante,
jilagata (d). Autoridad gubernativa de un ayllu o jatha aimara hablante,
kawiltu (@y @). Reunion de deliberacion y discusion de problemas y necesidades
colectivas, que se realiza en los ayllus en determinados momen-
tos del calendario ritual. También se aplica a ciertos lugares
sagrados o peligrosos a los que es preciso ofrendar,
kuraga (). M@axima autoridad de una marka o estructura dual y segmentaria de
ayllus. Hasta antes de la reforma agraria, estas estructuras duales
o0 parcialidades (alasaya y manghasaya u otras denominaciones
locales) eran gobernadas por dos kuragas simultdneamente, uno para
cada mitad.
kuragkuna (). Plural de kuraga. También, persona mayor y respetada,
khumunta (8). Cargamento de productos a lomo de bestia. Se refiere también a
un servicio de trabajo obligatorio que se realizaba en las hacien-
das antes de la reforma agraria.
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mallku (a). Equivalente aimara de kuraqga. De igual manera, dos mallkus
gobernaban una marka o estructura dual y segmentaria de ayllus.

También se refiere a los achachilas o cerros sagrados,

marka (a). lit .= pueblo. Unidad supracomunal dual, en la que confluyen
determinado numero de ayllus divididos en dos parcialidades (suyu
0 saya). También pas6 a designar a los antiguos pueblos de reduccion,
y por extension, a todo centro poblado rural,

mink’a. Trabajo colectivo voluntario para las obras publicas durante el periodo

Inka.
misti. Apbcope de mestizo. Se dice de los habitantes de ciudades y pueblos,
pachakuti (a). lit. = revuelta o conmocién del espacio-tiempo. Cataclismo

cdsmico que permite la renovacion del tiempo mitico andino y su
organizacion en eras o edades, marcadas por algun acontecimiento
crucial.
pachamama (ay Q). Fuerza cténica y sagrada que puebla el paisaje andino y es
parle central, junto con los achachilas (ver supra) del ciclo
ritual en las comunidades andinas. Se le suele atribuir
rasgos femeninos, y una doble potencia, de fertilidad y
reproduccion, por un lado, y de rebeldia y destruccion,
por otro.
pongo (ay q). De punku, lit.= puerta. Servicio gratuito por tumos que debian
prestar los comunarios varones en haciendas, corregimientos e

iglesias.
phullu (a). Frazada tejida en telar horizontal, por lo general con lana de vivos
colores.
gilgiri. lit.= El que escribe. Se refiere a los tinterillos y escribanos,
g’ara (a). lit.=pelado. Se dice de los mestizos y criollos que viven a costa del

trabajo de los indios y carecen de cultura propia,
runa (gq). Persona. Se refiere por lo general a la pareja o unidad social completa
de la sociedad andina,
tigi-tigi (a). Especie de planta silvestre cuyos frutos son comestibles,
tinku (q). lit.= encuentro. Batalla ritual que se practica aun entre los ayllusy
parcialidades del Norte de Potosi,
ulaga (ay Q). Antigua institucién de gobierno andino.
urusina (g). Ceremonia andina tipica de la zona de Charasani. wilancha (a).Sa-
crificio animal a las deidades tutelares,
yachaq (g). lit.= el que sabe. Sabio andino que oficia rituales, cura enfermedades
fisicas y sociales, “lee” la coca y ejerce funciones de consejero en
las comunidades quechua-hablantes,
yatili (a). Ibid., en las comunidades aimara-hablantes.

(a) = aimara
(g) = ghechua
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