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Hand gestures in courtly scenes depicted on Maya vases

Monika Ciura

Abstract

Images created on Maya ceramics represent an interesting source for the research on Maya royal court. 
Many scenes shows life of the Maya nobles, their activities in the court and intimate rituals of the rulers. 
In this work I focused on one aspect of the interactions between king and his courtiers and subjects, 
that is on gestures they perform. I studied all the gestures that appears on the vases to understand the 
patterns of their usage and their possible meaning. I tried to discover their importance in communication, 
their significance in iconography and analyze a body language hidden behind them. I also compared 
twenty classified gestures to ones depicted on monumental sculpture, figurines and epigraphy. My research 
revealed the great complexity of the subject but it also helped to shed some light on the relations prevailing 
at the royal court.

Key words: Maya vases, ceramics, royal court, courtly culture, gestures, language of gestures, 
iconography, epigraphy.

Resumen

GESTOS DE LAS MANOS EN ESCENAS CORTESANAS REPRESENTADAS EN LOS VASOS MAYAS

Las imágenes creadas en la cerámica maya representan una fuente interesante para la investigación sobre 
la corte real maya. Muchas escenas muestran la vida de los nobles mayas, sus actividades en la corte y 
rituales íntimos de los gobernantes. En este trabajo me he centrado en un aspecto de las interacciones 
entre el rey y sus cortesanos y los sujetos, que se encuentra en los gestos que realizan. Estudié todos los 
gestos que aparecen en los vasos para comprender los patrones de su uso y su posible significado. Traté 
de descubrir su importancia en la comunicación, su significado en la iconografía y analizar un lenguaje 
corporal escondido detrás de ellos. También comparé veinte gestos a los representados en la escultura 
monumental, figuras y la epigrafía. Mi investigación reveló la gran complejidad del tema, pero también 
ayudó a arrojar alguna luz sobre las relaciones que prevalecen en la corte real.

Palabras claves: Vasos mayas, cerámica, corte real, cultura cortesana, gestos, lenguaje de gestos, 
iconografía, epigrafía.
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1. Introduction to the subject of the study

 The Maya royal court depicted on ceramics seems to be rather static. The 
ruler is sitting on the throne, directed towards the standing, sitting or kneeling 
courtiers and guests. Positions occupied by the characters are still, only gestures 
bring a noticeable element of movement. Therefore, gestures caught my attention 
and I hope to understand the court and its main actors better by examining the 
arrangement of their hands. The imagery shown on ceramics, visually modest and 
also carrying high educational value, is an ideal source for this kind of research.
 The aim of this research is the classification of gestures and their interpreta-
tion in the context of courtly culture. The royal court, as an environment of highly 
conventional behavior, creates a suitable background for such an interpretation. The 
most important source were the depictions of the king in interaction with atten-
dants preferably in a concrete context like submission of a tribute. For comparison, 
I also examined depictions of deities and supernaturals because the gods were por-
trayed forming a court as well. The distinction of gestures that were specific to the 
gods and, conversely, using the same gestures by both mortals and supernaturals 
can tell us more about the relations between these two realms. It would seem that 
gestures carry the largest meaning in communication, but the characters depicted 
alone perform the same vivid gestures, although they do not have any addressee. 
It may be a result of an adaptation of these gestures to the situation, a particular 
activity and the fact that their importance goes beyond the system of non-verbal 
communication and they were not only performed to distinguish a person’s status 
within a group of other characters.
 Hands can adopt a variety of positions, or be involved in various activities. 
I focused on those which could imply some meaning. I omitted gestures caused 
by accidental movements, such as the arrangement of hands while playing ball or 
fighting. Ways of holding items have been treated generally as in most cases they 
derived from practical reasons. Dancing gestures were useful in comparisons, but 
their detailed study in the context of the whole ritual would have required broaden-
ing of the subject of the study, moreover, such analysis has already been carried out 
by Matthew Looper (Looper 2009). The most legible scenes, characters and gestures 
are those painted on ceramics. On the incised and carved vases details such as the 
arrangement of fingers are often not clear.
 I examined 580 vessels with representations of people during courtly in-
teractions: group depictions and images of the gods in contexts that could be com-
pared with real ones, thus scenes of receiving gifts, homage, court scenes, as well as 
individual depictions. For analogies to the gestures depicted on ceramics I studied 
monumental sculpture, figurines and epigraphy. I put five research questions, as-
suming that careful analysis of the context of the occurrence of gestures allows for 
satisfactory answers.
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—  Can we talk about special language or system of gestures in case of Maya 
culture?

—  Were gestures/systems of gestures due to certain patterns of behavior 
suitable for people of a certain social, political or religious status, or 
were they specific to the situation in which they found themselves?

—  Could depictions of gestures be a part of the canon of the depiction of 
specific characters?

—  Are there gestures that express emotions, feelings, states of mind?
—  What was the role of gestures in the context of courtly culture?

2. What is a gesture?

A gesture is a movement in time and space, a movement which carries a mean-
ing, most often given intentionally but sometimes involuntarily. The word «gesture» 
originates from «medieval Latin “gestura”, from Latin “gerere” which mean “bear, 
wield, perform”. The original sense was “bearing, deportment”, hence ‘the use of pos-
ture and bodily movements for effect in oratory’»1. The modern meaning of gesture is 
«a movement of part of the body, especially a hand or the head, then express an idea 
or meaning, an action performed to convey a feeling or intention or an action per-
formed for the show in the knowledge that it will have no effect»2. Gesture as part of 
nonverbal communication was studied by psychologists and identified as the action 
limited to one or more parts of the body (Lamb 1965), or actions of the body – easily 
noticeable movements, executed by one or more parts of the body as opposed to 
the posture known as continuous action comprising a coherent tune of each body 
part in the process of change (Ekman and Friesen 1969). On the other hand, ges-
ticulation was identified as one or more movements of the body, interacting with 
the verbal statement (Kendon 1985). We have learned, that gestures may differ from 
each other, some are culturally determined and to understand them we need to 
know the specific cultural code and there are gestures deriving from our emotions. 
Gestures can be studied as codes, arbitrary code – if gestures are not related to any 
imitation, iconic code – when gestures are carrying the guidelines for the meaning 
of speech, and the inner code – when gestures arise from motives independent from 
our consciousness. Another division among gestures distinguishes emblems, illus-
trators, indicators of emotions, regulators of conversation and adaptors. Emblems 
are body signals, which have verbal equivalents of a specific meaning, emblems can 
be formed into sign language, that is, a system that can successfully replace verbal 
communication. Illustrators are used consciously and intentionally to emphasize 
what is being said, to stress the word or phrase, for example pointing to something 
or drawing a shape in the air. Indicators of emotion are more related to the face and 
mimics, because face is the place where emotions are mainly expressed, they rarely 
show up in gesticulation. Regulators of conversations are displayed with a low level 
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of awareness, there are behaviors that help in the organization and modification 
of conversation. Adaptors result from involuntary psychological communication, 
these are poses and gestures indicating level of comfort, stress or confidence.
 Gestures can be short, single, can also be arranged in long sequences. They 
replace a word, phrase or certain mental attitude and they can also express more 
complex concepts, like the gestures used in prayer and rituals. Their meaning can 
change over time and be culturally reinterpreted. Gestures performed unconscious-
ly, tell us a lot about a person, while conscious gestures informs us about the culture 
and its characteristic behavior, therefore these ones belong to the area which I will 
explore here. «Gesturing, like speech, is influenced by cultural values and historical 
tradition, and its usage is adjusted according to the setting, social circumstance and 
micro-organization of any given occasion of interaction» (Kendon 1997: 117). Partic-
ularly vulnerable to cultural differences are the emblems, which may be as different 
as languages are. Conventionalization of gestures depends on the circumstances, 
behavior and gestures are handled differently in official situations and daily interac-
tions. The Book of the Courtier (Italian: Il Cortegiano) released in 1528, was a hand-
book for courtiers, advising as one should speak and behave, which was associated 
with an appropriate posture and gestures. Another reference guide concerning ges-
tures as forms of learned behavior which affects the presence and reception of the 
person who executes them, was Chironomia, or a Treatise on rhetorical prescription 
written by Gilbert Austin in 1806. Gestures were treated there as a part of effective 
rhetoric.
 The gesture captured in a work of art is already the subject of iconography. 
These gestures may be a reflection of real ones performed by the real people, but also 
can be part of the canon in which certain characters should be depicted. Through 
art we can explore the gestures used in the past so far, as far into history goes back 
to tradition of figural representation. The largest field of research is given by the 
images on which we can be quite sure that nothing was shown accidentally, that is 
official and religious art. These are gestures which signify strength, power and vari-
ous transcendental concepts.

3. History of research on Maya gestures

 A lot of researchers perceived the presence of various gestures, hand and 
body positions, that did not seem to be entirely natural and free. The ones who stud-
ied Maya iconography, first turned their attention to the monumental sculpture, in 
which characters were shown in a canonical and static pose. One of the first ever 
studies of Maya art, A Study of Classic Maya Sculpture, by Tatiana Proskouriakoff 
(1950), raises the problem of poses and gestures, arranging them in chronological 
sequences. Although attention is focused on the overall presentation of the charac-
ters and their poses.
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 Elizabeth Benson’s article «Gestures and Offerings» attempted a systematic 
interpretation of the two gestures, hand-towards-mouth and hand-raised-in-front-
of-chest, on the basis of their depictions, both in sculpture and on ceramics. The first 
of these gestures was by the author described as similar to the bloodletting activi-
ty performed by women, who dragged the rope with thorns through their tongue. 
Therefore, placing hand near the face and mouth, would be the gesture deprived of 
its object and its meaning would include the worship and sacrifice. The gesture of 
hand raised in front of chest was also associated with offerings, performed by the 
central character (Benson 1974). The author also emphasized that what was pre-
sented in Maya art certainly was meaningful and important and assumed that Maya 
elites used a special sign language (Benson 1974: 110). Another researcher who took 
up the topic of gestures was Virginia Miller, who compared those presented in the 
art to those described in post colonial sources. She analyzed so-called «gestures of 
submission», the crossing of hands on the chest, putting one hand on the opposite 
shoulder, putting hand to mouth and suggested that all of these gestures  could 
be a greeting, combined with presenting offerings (Miller 1983).
 The most comprehensive article concerning gestures «Some Observations 
on hand gestures in Maya art», was published in the Maya Vase Book, Volume sixth. 
Authors, Patricia Acona-Ha, Jorge Pérez de Lara (2004) and Mark van Stone assume 
that gestures generally reflect the hierarchy and studied them in terms of perfor-
mance by a central or secondary character. They distinguish sixteen different ges-
tures, some of which are the distinctive arrangement of the hand only, some requir-
ing special positioning of the arm and even torso. From this study, came out a few 
interesting observations. Even though the different styles and regional differences, 
gestures exhibit a high degree of uniformity and their usage seems to closely con-
nected with the hierarchy. It is also noted that the central figure is usually presented 
in a freer position and further from the center, the more stiff and bound the pose is 
(Ancona-Ha et al. 2000).
 Still, gestures and their meaning resist the satisfactory. The contextual analysis 
has a limited scope but it certainly is the first step, the basis for further research.

4. Contextual analysis of gestures depicted on the ceramics

 As the source, I used Justin Kerr’s online database. I distinguished gestures 
mainly on morphological basis while trying to capture the differences in the context 
of occurrence. I studied the twenty gestures that appeared more than three times. The 
characteristic arrangement of both hands I called poses. I believe that they carried 
broader meaning than just the sum of meanings of two gestures. The exception is the 
pose 1, which is characteristic sitting pose, where character is shown from the front and 
it is specific and frequent pattern of depicting rulers and sometimes also deities. Also 
gestures performed in this pose may have a slightly different meaning, or expression.
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4.1. Gesture 1

 In this gesture arm is outstretched forward, often bent at the elbow, palm 
is facing the addressee and fingers are pointing down. Person might be standing or 
sitting. Gesture is performed with only one hand, usually left one in the depictions 
in profile, visible when figure is sitting turned to the right (Fig.1). Right hand is used 
by the characters sitting in pose 1. The response to this gesture are gestures 6 and 2.
 This gesture is performed by people and by gods, both in the group scenes 
and individual representations. The group scenes are especially the scenes of sacri-
fice, as on K1183 or K1555, conversation, K114, K679, and the various types of audi-
ences. Very often appears in scenes depicting deities or rulers alone, in which there 
is no addressee. This indicates that gesture 1 might be regarded as canonical for this 
kind of depictions, recalling the significant moment of presenting or reception of 
the offerings. Gesture 1 is not always performed by the central character, or ruler, 
but it seems to be attributed to important figures only, in most cases it is adopted by 
the one person. Presentation of an open hand can indicate the openness, the atti-
tude seems to be friendly, in the same time, the open hand is a kind of weakness and 
exposure. This gesture performed by the ruler could indicate that he is not afraid 
and trusts his subjects. It is also a gesture appropriate for dedication of offerings. On 
the vase K4617, ruler outstretches his left hand, which is touched by a man kneeling 
before the throne, maybe it is an element of greeting, as in our culture, kissing the 
royal hand as a sign of reverence and respect. An interesting case of using this ges-
ture is provided on the vase K4356. A pair of standing characters, man and woman, is 
depicted on two separate panels. Their arms are straight and extended, their hands that 
perform gesture 1, are almost touching each other, while the second hands perform ges-
ture 2. This intimate representation of the relationship between two people may present 
a marriage and perhaps the moment of establishing a relationship, which additionally is 
confirmed by a flower held by a woman. In this case, the use of gesture 1 could mean 
a commitment, and trust for the other person.
 This gesture becomes part of a pose 1, in which the character is presented 
frontally, and both hands are visible. In this form the gesture is performed by 
a central figure, usually a ruler, most often with the right hand outstretched to the 
audience, when the left hand is performing this gesture, the arm is bent so as the 
hand is also presented to the right. This variation appears in similar contexts as the 
version shown in profile, but this time exclusively in the scenes involving the ruler. 
High raised hand adopting this gesture may occur with a hand adopting gesture 
2, forming a pose 2 in which both hands are presented towards the recipient and 
that seems to be very sophisticated arrangement of the hand. Relationship with the 
gesture 2 is shown as well on depictions in two aspects on which character performs 
a gesture 1 in first aspect and gesture 2 on the second one, as if performed pose 2, 
spread over time (K1734, K3411).
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 Another pose in which this gesture appears is pose 3, in which both hands are 
spread out on both sides of the body. This is a pose characteristic for the Maize God.
 Gesture 1 is also an essential gesture of dance, dancing pose usually consists 
of two straight arms, at least one hand is facing downward like in a gesture 1.

4.2. Gesture 2

 Arm is extended, may be bent at elbow, palm is facing the addressee, fingers 
are pointing up, like in common salutation (Fig.2). Usually adopted by one hand 
only. This is a gesture similar to the gesture 1 and closely associated with it, which is 
confirmed by the fact, that they are implemented at the same time in the pose 2 and 
performed by the same person in consecutive scenes like on K2756, K3411. Simi-
larly to gesture 1, it is adopted by frontally presented ruler on the throne on K3462, 
K1452 and K1670 and supernatural characters like on K2782. Just as a gesture 1, it 
is characteristic to rulers in group scenes, often at a time when important events 
like a dance, ritual or bloodletting are displayed before the throne. Ruler is also 
performing it in front of a single kneeling figure. If not adopted by the ruler, this 
gesture is eligible for characters standing or sitting directly in front of the throne, also 
appears in the more intimate scenes of conversation between two characters. On the 
vase K2699, there is an interaction between gestures 1 and 2, performed by characters 
sitting in front of each other. Similar close interaction seems to exist between the ruler 
on the throne and the figure seated before him on the K1303, the ruler adopts gesture 2 
and figure before him gesture 1 and his hand is in just a few centimeters from the hand 
of the ruler. On the vase K3054 two dressed up lords are depicted, greeting or talking to 
each other by adopting gesture 2 by their left hands.

Figure 1. Gesture 1
(K 114, drawing by Monika Ciura).

Figure 1. Gesture 2 
(K 2732 drawing by Monika Ciura).
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 This gesture is also an element of posture that is depicted on the individual 
scenes, so also may be considered canonical and popular gesture that did not need 
a direct recipient and not necessarily needed to be associated with the interaction.
 This gesture also is characteristic for dance poses, when the arms are drawn 
on the two sides and when both hands gesticulate in one direction.
 The answer to the gesture 2 is a gesture 6 and 1, but is often left without 
a specific answer. In contrast to the openness of gesture 1, this gesture may create 
a barrier and appears to be an appropriate gesture of expressing power. Due to its 
popularity and repeating patterns of responses can be considered as a greeting.

4.3. Gesture 3

 This gesture is only a specific hand shape in which forefinger is straight, rest 
of fingers bent and arm may be in different positions (Fig. 3). It is executed by one 
or both hands.
 Most frequently hand is positioned horizontally and the finger points straight 
ahead, it also happens that the gesture is part of the pose 2, as on the vessel K1219, 
where Maize God is shown with one forefinger pointing up a second one is pointing 
down. In most cases, more than one character performs this gesture. The context of its 
occurrence is diverse, but the gesture with raised hand is presented in the scenes that 
not always picture a friendly interaction, as on the K1219 and K1365. It is performed 
primarily by supernaturals and adopted by both secondary and main characters. In 
the case of a single portraits hands carrying out this gesture are raised, like on K6071, 
arrangement of arms could also be important. Gesture 3 is often adopted as hand 
shape, even if the position of the arm is free and hands are based on the ground.

4.4. Gesture 3a

 This is variant of the gesture, in which the hand is lowered but vertically 
positioned, the index finger is slightly bent and points down, the rest of fingers are 
bent (Fig.4). The gesture is performed by a central characters, rulers, figures that 
are directly before the throne, but also servants. It is performed by a hand which is 
not involved into most important movement of the body. In two cases, K1790 and 
K1454 is performed by the rulers looking into the mirror.

4.5. Gesture 3b

 It is a gesture characteristic for the pose 1, in which the central figure is 
shown frontally. The right arm is bent in the elbow and the hand raised to the chest, 
near the heart. The index finger is straight and pointing upwards (Fig.5). The second 
hand usually lays on the leg and also adopts gesture 3.
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Figure 3. Gesture 3 
(K1196 drawing by 

Monika Ciura)

Figure 4. Gesture 3a 
(K796 drawing by 

Monika Ciura).

Figure 5. Gesture 3b 
(K868 drawing by
 Monika Ciura).

Figure 6. Gesture 3c
(K1196 drawing by

Monika Ciura).

Figure 7. Gesture 4
(K1227 drawing by

Monika Ciura).

Figure 8. Gesture 5
(K1790 drawing by

Monika Ciura).
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4.6. Gesture 3c

 In this variant, the arm is positioned as in gesture 1, but all the fingers except 
forefinger are bent and pointing down (Fig.6). It is displayed in similar contexts 
as a gesture 1, mostly in a scenes of offerings performed by an important, central figure.
 One of possible interpretations is that this hand position is considered ele-
gant and appropriate for courtly behavior. Accordingly it is not related with status 
and hierarchy. There is no specific answer for this gesture.

4.7. Gesture 4

 Hand is set horizontally, palm facing up, fingers may be straight or slightly 
bent, arm is usually bent at elbow. The arm can be lowered or raised high (Fig.7). 
This gesture is performed with one or both hands, by humans and supernaturals.
 It is adopted by a woman, in a scene of dressing  the Maize God on K1566, 
and in the mythological scene with Moon Goddess - K559. It appears as the gesture 
of rulers towards his courtiers and guests, as a part of pose 1, in which the hand is 
close to the heart, also in a scenes of conversation as K278, K3469, in individual 
representations of deities and as the gesture of Maize God in scenes of confronta-
tion. Perhaps this is just a version of the gesture 1 in which the hand is not bent at 
wrist. At similarly open and outstretched hands are kept the items and the offerings, 
perhaps this gesture is an invocation of this activity but without an object. Therefore 
the meaning would be associated with giving.
 There is no typical response to this gesture, it depends more on the context, 
if the ruler is performing it, the recipient usually adopts gesture 6.

4.8. Gesture 5

 It is a position of the hand facing upwards with fingers outstretched. More of-
ten, palm is facing down, rarely is laid flat, or facing up. This gesture is performed with 
one hand, rarely with both. The arm can be lowered or raised high (Fig. 8). It is typical 
for humans and supernaturals but performed by only one person in the scene.
 On the vases K3063 and K1790 is used in the same way – in conversation, in 
the first case, the answer is a gesture 6, in another, gesture 2. Rulers often extend their 
arms toward the characters, or animals sitting or kneeling before the throne as on the 
K4030, K4999, K8004, which resembles the modern gesture of blessing, and could have 
a meaning of acceptance. This gesture is performed by the characters sitting and leaning 
over the item that is interpreted as a codex (K1787, K1220) thus it may be interpreted as 
a gesture of reading, or some other symbolic gesture connected with writing or painting 
(Fig. 9). The elegant version in which the hand is positioned perfectly vertical is used in 
dance. The response for this gesture depends more on the context and the performer.
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4.9. Gesture 6

 In this gesture one or both arms are crossed on the chest, the arms can be 
based on the chest, or slightly raised. Different variants of this gesture refer to the ar-
rangement of the hands relatively to the arms. In case when the exact position of hands 
and arms is not visible gesture is assigned generally to group 6, but not to any variant.

4.10. Gesture 6a

 Arms are crossed and the left hand is visible over the right shoulder (Fig.10). 
If a second, invisible hand was placed in a similar manner, the arms would form the 
shape of X on the chest. This position is the most tight and preventing any move-
ment. This variant is performed by people kneeling, standing and sitting, often lo-
calized far from the central action, like on the K1180 or K512, but it can be also 
adopted by the only person standing before the throne as on the K3056. It is typical 
both for people and supernaturals. Image on the K558 is representing the captive, 
probably of high rank with the torso presented frontally and both hands crossed 
over the chest, kneeling before the king on the throne. Hand based on the arm could 
have been arranged in a gesture in which two fingers were straightened as on the 
K5353. In one case, this gesture in the form «d» is repeated by the recipient, in other 
cases the recipient is most often the ruler or the deity on the throne, performing 
other gestures.

4.11. Gesture 6b

 Left hand is located under the right arm, adopting various shapes, such as 
a gesture 3, on K625 (Fig. 11). This gesture also hinders any movement. It is used in 
the scenes of a war processions, or as the gesture of people concentrated around the 
ruler, who adopts pose 1. It is performed by characters sitting close to the ruler and 
also appears on individual depictions, performed by the ruler, like on K8001.

4.12. Gesture 6c

 In this gesture, left hand is shown based on the right shoulder, just over the 
elbow. Hand could embrace the arm or fingers could be slightly bent or straightened 
(Fig. 12). In the most dignified version, arms are raised and form a right angle with 
the chest. It is performed by humans and supernaturals. This gesture is adopted by 
the people who are in a proximity to the ruler or god, who perform pose 1 with right 
hand raised close to the heart, or perform a gesture 1. There are also cases where the 
characters performing it are the ones of the high rank, like lord on K54, as well as 
individually shown ones, sitting in front of the offering most often a drinking vessel.
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4.13. Gesture 6d

 One hand, usually left is placed on the opposite shoulder, the other arm, 
usually the right one is free and can perform other actions and activities (Fig. 13). In 
one case this gesture is displayed by the god towards the attendant (K3056) in all the 
other cases this gesture is performed by secondary characters standing or kneeling 
in front of the ruler. An important feature of this arrangement is the opportunity to 
engage hand into other activities, it is mostly holding something, but it happens that 
the free hand was used to kill the captive while the rest of body was remaining in the 
position with gesture 6 ( K5850).

4.14. Gesture 6e

 A visible, usually right arm is crossed over the chest, above the arm at the 
height of the waist, free hand is sticking out, which logically should be the left hand, 
but it is sometimes portrayed as right (Fig. 14). The free hand can perform various 
gestures, and often is holding something. This variant is performed by humans and 
supernaturals. This gesture was often combined with gestures relating to high sta-
tus, as a gesture 1, 4, rarely gesture 2, or 15.  This variant is often performed by the 
characters presented individually, perhaps presenting the offering, the visible hand 
performed gesture 4 or 1, which appear to be characteristic for this activity, often on 
the outstretched hands laid vessels or bundles. This variant could also be performed 
by a central and high rank figure.

4.15. Gesture 6f

 One arm, usually the left is straight and based on the floor, while the op-
posite one is bent and the hand embraces the elbow or upper part of arm (Fig. 15). 
This is the most noble of gestures in group 6, and is performed by the lords or kings 
or supernaturals.
 Response to this gesture depends on the context, but usually the ruler an-
swer with gesture 1 or 2 and characters who seem to be of the same rank, honored 
each other, both performing gesture 6 in different variations.
 Gesture 6 is probably a respectful pose adopted in front of important and 
powerful people. It is not reserved only for servants, courtiers, and warriors, also 
rulers and deities are performing it. A characteristic feature is that, in a row of peo-
ple in front of the ruler almost every one of them performs gesture 6, but each in 
a different variant, trying not to repeat the exact same gesture. Perhaps for each 
participant there is assigned a version relating to his status, achievements or origin 
or it is an artist’s idea to avoid repetition. It seems that variants in which hands are 
not able to move freely, are those whose meaning in the context of respect and sub-



Hand gestures in courtly scenes depicted on Maya vases 17

Figure 9. Gesture 5
(K1220 drawing by

Monika Ciura).

Figure 10. Gesture 6a
(K512 drawing by

Monika Ciura).

Figure 11. Gesture 6b 
(K625 drawing by

Monika Ciura).

Figure 12. Gesture 6c
(K532 drawing by

Monika Ciura).

Figure 13. Gesture 6d
(K593 drawing by

Monika Ciura).

Figure 14. Gesture 6e
(K1186 drawing by

Monika Ciura).

Figure 15. Gesture 6f
(K1205 drawing by

Monika Ciura).

Figure 16. Gesture 7
(K558 drawing  by

Monika Ciura).

Figure 17. Gesture 8
(K1524 drawing by

Monika Ciura).



18 Monika Ciura

mission is the strongest one. In any case, it is a gesture strongly associated with the 
hierarchy, but cannot be equated only with low status.

4.16. Gesture 7

 Forefinger and thumb are close or touching each other, rest of fingers are 
straight or slightly bent. This is one of the characteristic gestures to pose 1, where 
the right arm is bent at the elbow and the hand is placed near the heart (Fig. 16). 
Gesture 7 is performed by the humans and mythological figures. When it was per-
formed by the ruler sitting in pose 1, the attendants usually adopted gesture 6. Per-
haps the most significant feature of this gesture is that the hand is bent at the elbow 
mimicking gesture 6, or the fact of placing hand near to the heart, the seat of emo-
tions. Raising hand to the heart was a gesture typical only for the ruler, for example, 
on a vase K558, person standing in a row before the throne performs  gesture 7, 
but is placing the hand much lower, while the arm of ruler is raised and hand is 
arranged in the same gesture 7 in both cases. This gesture is used regardless of the 
pose 1 in the conversation, as on the K4500 and K7727.

4.17. Gesture 8

 Hand is set vertically, forefinger and thumb are close, rest of fingers are 
bent. The gesture is executed with one hand, often in a sitting position (Fig. 17). 
In many respects it could be regarded as a variant of the gesture 3, but has a very 
distinctive characteristic element, the thumb and forefinger are arranged as in the 
modern gesture reflecting the small size. Often, this gesture is combined with a gesture 
1, such as on the K679 and K3008. It is often performed by more than one character 
in a scene. This is a gesture apparently very important in a conversation and  closely 
related to speech and interaction between characters. It is performed by the rulers 
and high rank characters sitting in front of the ruler. On the K2784 lord performs 
this gesture to the four characters sitting in front of him, two of which repeated the 
gesture, imitating the monarch, or responding to it.

4.18. Gesture 9

 Forefinger and little finger are straight and pointing up, rest of fingers are bent 
(Fig. 18). The gesture can be performed with one hand or both. It is adopted primarily by 
supernatural beings. When the palm is presented to the recipient, this gesture reminds 
gesture 2, it may be its variant but with unique otherworldly connotations. It seems that 
particularly Lords of Underworld were fond of this position of hands. This gesture can 
be executed without any interaction, if it is performed by the most important figure as 
on the K2796, rest of characters typically perform gesture 6.
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4.19. Gesture 9a

 Hand is set horizontally. Fingers usually are pointing forward or down, 
sometimes placed in another position (Fig. 19). This gesture seems to be particular-
ly characteristic for the Maize God, as he adopted it twice in the scene of confronta-
tion with the G1 on the K2096 and K2710.

4.20. Gesture 10

 This gesture should rather be called a feature, as hand position is similar 
like in the other gestures, but little finger is separated and bent (Fig. 20). Such bend-
ing appears with gesture 1, 2, 4 and 5. It can also be performed by both hands. It is 
performed by the rulers, attendants and supernaturals, so it is not directly associat-
ed with the hierarchy. On the K2697 arm of one of the characters is drawn straight 
away and a little finger touches the back of person sitting before. On K1210 person 
sitting before the king is bending his little fingers, he is accompanied by musicians, 
therefore this gesture may be connected with dance moves.
 These contexts suggest that this is an elegant gesture, associated with the 
etiquette. In cases where the deviation is a feature of another gesture, it would be the 
most sophisticated and courtesy form of it.

4.21. Gesture 11

 Forefinger and thumb are close, rest of fingers are straight and pointing up. 
Hand is raised (Fig. 21). This gesture is used in many different contexts and it is dif-
ficult to determine what exactly it could be referred to. It can also be confused with 

Figure 18. Gesture 9
(K512 drawing by

Monika Ciura).

Figure 19. Gesture 9a
(K512 drawing by

Monika Ciura).

Figure 20. Gesture 10 
(K1210 drawing by

Monika Ciura).
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the gesture 22, especially when fingers are not depicted in great detail. On the K751, 
gesture 11 is performed by two attendants towards the ruler. It is also adopted by the 
rulers towards characters gathered in front of the throne. On K1227 it is performed 
by the woman, her raised hand is decorated with bracelet, by God L. It is also adopt-
ed by Maize God in a scenes of confrontation with G1. Both hands of ruler shown 
on the K1563 perform this gesture, which could be related to dance, because in the 
same scene are also musicians. This gesture is also specific for dance moves of Maize 
God or impersonator.

4.22. Gesture 11a

 In this variant, hand is positioned like in gesture 1, presenting palm to ad-
dressee (Fig. 22). It appears in context of offerings and individual depictions as on 
the K7008 and K5377 and in the context of conversation as on the K4339.
 This is a very interesting gesture, because of the specific hand position, 
which could not happen accidentally and diverse context of appearance. Sometimes 
it is performed by more than one character. It seems that it was associated with the 
interaction and carried a specific message not necessarily related to hierarchy.

4.23. Gesture 12

 Forefinger and thumb are close and pointing down. This its the opposite of 
gesture 7. It is performed by only one hand, almost always right one (Fig. 23).
 It appears in the context of real and supernatural palace in group and indi-
vidual scenes. In some contexts it may simply be a gesture of grasping something, 
like on K2707. There is also a gesture of the person sitting in the pose 1 and hand is 
raised to the chest. There is no specific response to this gesture and it is displayed by 
one person only.

4.24. Gesture 13

 It is a position with palm facing up. All the fingers are bent apart from the 
forefinger, which resembles gesture 3, but in this case forefinger is slightly bent and 
pointing up (Fig. 24). This gesture is performed by only one hand, the left one. It 
appears very rarely, performed by a secondary characters, watching the main action 
from the side.

4.25. Gesture 14

 In this gesture the most important feature is hand clenched in a fist, while 
the position of the arms is very diverse, although most frequently they are raised 



Hand gestures in courtly scenes depicted on Maya vases 21

(Fig. 25). Gesture is performed most often by the right hand or both hands. Fist is 
not complete, because the thumb is usually straight. It was performed by the char-
acters in real and mythological context. Could be adopted by a ruler, in the pose 1 
as on the K4542 and K5737. Hand could be positioned in a way in which all bent 
fingers were visible. On the K5002 fists of two characters seem to clash in battle, in 
this case aggressive meaning of fist may resemble the one known from our culture. 
Other depictions however imply other meanings, image on K5416 indicates that 
this gesture imitate the gesture of holding something, the ruler holds a cigarette in 
his clenched right hand, while his wife seated behind him also clenches her right 
hand but without any object. Other meaning is probably implied by this gesture 
when it is performed by the captives as on the K1606. It is also commonly adopted 
by the ruler, maybe as a symbol of force and power.

4.26. Gesture 15

 Hand is clenched in a fist and placed close to the mouth, sometimes touch-
ing the lips, mouth can be opened as if in a gesture of eating (Fig. 26). Gesture is 
performed most often by one hand, could be the right and the left one as well. This 
gesture has been interpreted so far as eating dirt, on ceramics it appears very rarely. 
It is never performed by a central, important character. It appears twice in the su-
pernatural context. We don’t have enough amount of depictions to draw any radical 
conclusions, but it seems that it might be a gesture of worship and humility.

4.27. Gesture 16

 It is very rare gesture, but performed in specific arrangement in which the 
hand is set vertically, the thumb is straight and also part of a straightened middle 
finger is visible (Fig. 27). This gesture is represented by the right hands of two char-
acters, who in their left hands are holding the mask. It is possible that gesture 16 in 
this context is associated with painting and creating. In addition, it is performed by 
several mythological characters in the scene on K1485 used by deities in conversa-
tion, or by Itzamnaaj seated on a throne. This gesture is quite enigmatic, but it seems 
that its meaning is associated with the supernatural world.

4.28. Gesture 17

 In this group, I included a rare gesture in which the flat hand is close to 
the face, or under the chin (Fig. 28). On the K1180 it is performed by a kneeling 
man behind the throne, supporting his chin on a hand with fingers slightly bent. It 
appears to be courteous gesture, just like the one depicted on the K1648, performed 
by an elaborately dressed woman kneeling before the king, her left hand is opened 
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Figure 21. Gesture 11 
(K751 drawing by

Monika Ciura).

Figure 22. Gesture 11a
(K7008 drawing

by Monika Ciura).

Figure 23. Gesture 12
(K2707 drawing by

Monika Ciura).

Figure 24. Gesture 13
(K764 drawing by

Monika Ciura).

Figure 25. Gesture 14
(K1606 drawing by

Monika Ciura).

Figure 26. Gesture 15
(K1790 drawing by

Monika Ciura).

Figure 27. Gesture 16
(K1485 drawing by

Monika Ciura).

Figure 28. Gesture 17
(K2573 drawing by

Monika Ciura).

Figure 29. Gesture 18
(K6754 drawing by

Monika Ciura).
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and raised just below the chin. Another significance could have a variant in which 
the flat, vertically set hand is raised to the height of mouth, as if someone wanted to 
kiss its inside. On the K1648 it is performed by a woman involved in dressing Maize 
God, on the K8242 is performed by one of the character sitting in a row before the 
king. This hand position might be a variant of that depicted on K6979, interpreted 
as singing or prayer.

4.29. Gesture 18

 It is a gesture in which both hands are opened and fingers are straight. 
Palms are placed near each other, in a short distance, sometimes almost touching 
each other (Fig. 29). This gesture occurs very rarely, almost always in the mytholog-
ical context on Codex Style vases, performed mainly by God A or God N. It may be 
associated with speech, as it is shown on the K4012, where character adopting this 
gesture had a clearly open mouth, indicating speaking. In one case, this gesture is 
displayed in a variant with raised hands, touching each other as in gesture of beg-
ging. It is performed by a person kneeling before the throne (K7998). This context 
appears only once so it is difficult to say whether the analogy with supernatural one 
has any significance.

4.30. Gesture 19

 In this rare gesture, the right or left hand is open, with the thumb and fin-
gers slightly separated (Fig. 30).
 A small number of representations does not allow for specific interpre-
tation, this gesture is performed by supernaturals and humans, but mainly in the 
context of mythology. On K7727, this gesture is performed by a man whose speech 
is marked by speech scrolls, so perhaps it was related to verbal communication, em-
phasizing it, especially when a hand is raised close to the face. However, not all con-
texts of its appearance can be explained in this way, such as the outstretched hand 
of man depicted on the K1790, the hand seems to be reaching the face of character 
sitting in front of him, perhaps there is no deeper meaning.

4.31. Gesture 20

 In this gesture the hand is extended forward, set vertically, fingers are point-
ing up but one of the middle finger is bent and is very close or even touching the 
thumb (Fig. 31). If the fingers are not depicted carefully, it is very easy to mistake 
it with the gesture 11. This one is performed by people and supernaturals, always 
by a central character. Appears as a gesture of ruler towards his subjects, but in 
contrary to gesture 11 no one else is adopting it. It is also depicted in the context of 
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the conversation, like on the K6994, and on the individual scenes. It seems that its 
significance is associated with ruler’s speech, his decisions or orders. It is also one of 
the dance moves.

4.32. Pose 1

 The figure is sitting cross-legged and is presented from the front, the head is 
facing left, torso can also be slightly leaned to the left. Austere form of this pose is one 
with both hands lowered and based on legs, but more often one or both hands per-
form gestures towards right. Most frequently gestures are performed by right hand. 
This is typically a royal pose, it is displayed by only one, the most important and cen-
tral character in a scene. Furthermore, it is connected with gestures 1, 2, 3, 4, 5, 7, but 
also, 8, 12, 22. Hand is often pulled forward, towards the attendants, or bent at the el-
bow and held at level of the heart. There are cases where both hands are gesticulating.

4.33. Pose 2

 It is a pose in which the hands are arranged vertically so that one points 
upwards and one downwards. In the most sophisticated versions, both hands are 
touching at the wrist.
 The most common combination is a combination of gesture 1 and 2. This 
pose is performed by the gods, usually Maize God, characters standing before the 
throne or a woman, but almost always in the supernatural context. It appears once 
in the depiction of individual, connected with offerings. The setting of one hand in 
a gesture 1 and the other in gesture 2 appears also at the dance poses, but in this 
case, hands are not facing one direction, except in the pose of dancing women on 
the K6888. Pose 2 in this variant seems to be associated with supernatural realm, in 
particular the Maize God, perhaps signifying his power to maintaining the universe 
in a right balance. There are other combinations, but much less often represented 
and it’s hard to determine their meaning. However, it seems noteworthy that such 
arrangement of hands is defining the two directions and forming a vertical axis, a refer-
ence to the earth and the sky.

4.34. Pose 3

 Torso is depicted frontally, arms are spread out to the both sides, hands 
are facing down, as a gesture 1. This is a rare pose, performed only by the Maize 
God or his impersonators while dancing. Two times it appears in the context of 
the resurrection of Maize God, when he is emerging from a turtle shell. Maybe its 
significance is associated with the gesture 1, only adopted by both hands, presenting 
palms on two sides and also taking a large space.
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5. Gestures in epigraphy

 Hand writes, hand paints and hand creates. The researches on its signifi-
cance in the iconography are important and particularly interesting as well as the 
conclusions drawn from the study of glyphs representing the hand. Maya script 
contains the greatest amount of signs depicting the hand of all the scripts. Eric Boot 
in his article analyzed 45 of them (Boot 2003a, 2003b). I will present those that may 
be relevant in the case study of gestures.
 Logograph CHOK (T710) shows the hand with fingers straight and point-
ing down. It is similar to the gesture 1, but in this case from the hand little drops 
are falling out. CHOK means «to throw, scatter». Perhaps the gesture had a similar 
meaning, relating to the offerings and took on a more metaphorical meaning when 
it was performed by rulers or gods, recalling the fact that through their blood and 
sacrifice they maintain the continuity of existence and prosperity. It is also possible 
that this gesture with dots is associated with sowing.
 Sign that might resemble a gesture 2 is K’AB, flat hand raised up. K’AB 
means «the hand» and appears in the nominal phrase of ruler from Bonampak. 
But it has no other defined meaning beyond the pictographic one. Another sign 
showing an open hand is the PAS, (T222,) it consists of an open hand and a leaf. In 
Ch’ortí the verb ‘pasi means «to open» or «open-up, break open, make an opening». 
Its meaning is probably associated with the opened palm, but may be transferred to 
the meaning of gesture or at least one of the meanings.
 Sign HUL, (T 713var) depicts a palm facing up with the index finger straight 
and pointing up, the rest of the fingers are bent. Positioning of fingers resembles 
gesture 3. Sign TZUTZ, (T713 b) depicts hand with a thumb facing up, forefinger 
is pointing up, others are bent. TZUTZ which means «to complete, to end, to ter-

Figure 30. Gesture 19
(K4118 drawing by Monika Ciura).

Figure 31. Gesture 20
(K2914 drawing by Monika Ciura).
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minate». Gesture 3 could have similar meaning. Sign ye, (T 710var), depicts hand 
pointing down, with forefinger straight and the rest bent, the palm is presented to the 
addressee, resembling gesture 3c, «the value ye is probably derived from the verb ye’el, 
which in the Ch’ol language means “to grab, to take with the hand”» (Boot 2003a: 16).
 CH’AM, K’AM, (T 670) is a sign in which hand is set horizontally, all the 
fingers are visible and the thumb is separated. It is a part of other logo-graph and it 
means «to receive». This can be simplified and conventionalized representation of 
gesture 4, corresponding to the context, in which the gesture is used, which is giving 
and receiving offerings. Almost identical form has sign carrying different phonetic 
value – YAL?, (T670), depicting open hand, placed horizontally, with the thumb on 
top, bent 90 degrees up. «The logographic value YAL may be derived from a recon-
structed linguistic item *yalk’ab’, which means ‘the children (y-al) of the hand (k’ab’)’ or “the 
fingers”» (Boot 2003a: 16). This sign is used in parental statement as «child of mother».
 Sign K’AL, (T713a) represent open hand with outstretched fingers, the 
thumb rests on top of fingers, wrap k’al means «to present», «k’al-tuun “to wrap stone 
(i.e. tuun period)”, k’al-sakhu ‘un “to present (the) white headband”, k’al-hu’un “to 
present (the) headband”» (Boot 2003a: 8). This sign is another reminiscent of gesture 
4, and it confirms that this gesture means sacrifice, presentation, and is associated 
with the ritual.
 Sign chi (T671) represent the right hand. The thumb and forefinger are close 
to each other, the rest of the fingers are bent, the palm is facing up. This arrangement 
is known for gesture 7. «The actual hand-sign may Represent the Antlers, a distinctive 
element of deer (compare to Barrera Vásquez 1980). Note for instance the chi-like ant-
lers on Huk Si’ip “Seven Deer”, the “Lord of the Deer”, as illustrated on Dresden Codex 
13C1. Chi TheT671 sign and the sign T796 CHIJ DEER Freely substitute for each other 
in various contexts» (Boot 2003a: 3). PUK is a rare sign, showing the palm facing 
downwards, thumb and forefinger are close together and pointing down, the rest of 
the fingers are freely arranged, slightly bent, as in a gesture 12. The association of 
this sign with fire rituals and reading puk (k’ahk’) - «to scatter (fire)» is suggested by 
Nikolai Grube (Boot 2003a: 4).
 Several glyphs are similar to gesture 14, hand is clenched into fist. Syllable 
cha (T668) represents the right or left hand curled up in a fist, only thumb is vis-
ible. In Colonial Yucatec Maya chach means «handful». A similarly arranged 
hand is a part of logogram CHA‘ (T1086), which means number «2». Another sign 
depicting a fist is YOM, (T672) – very symbolically depicted hand, with the thumb 
visible on the right side, the rest of the fingers are bent, it is the element of expres-
sions ch’ajo’om – «scatterer». The gesture 14 in this arrangement where fingers are 
visible is similar to sign ke, (T220 c-d, 711). The hand is set vertically, interior is 
facing the addressee, fingers are bent, and thumb separated. Syllable ke is a part of 
the word kele’em – «youngster», in modern tzetzal – keh – is the term of measure 
between thumb and forefinger (Boot 2003a: 6). Sign k’o, represent a lowered fist, the 
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thumb points straight down. It appears in the context of «creation» in Palenque. 
OCH, (T218b/221a T666,) representing the fist facing up and means «to enter». This 
multiplicity of meanings, and their dispersion from purely pictographic to meta-
phorical meaning clearly indicates that also gesture 14 could have multiple mean-
ings. None of them, unfortunately, fits into the context of the fight or force, which 
appeared on the depictions on ceramics. The meaning of OCH and the association 
of sign  k’o with creation, could explain by the use of gesture 14 by mythological 
figures, performing this act in the sense of magic and ritual.
 There are two signs which depicts hands holding quill or brush. They ap-
pear at K772, one is a superfix to sign T561. It is a representation of left hand facing 
the holding of a brush, the second is logograph tz’ib, this time depicting right hand, 
the brush is held between the index and middle finger (Boot 2003a: 2). Such ways of 
holding the brush/quill also appear in the figural art.
 In general, the left hand is depicted on 22.2% of glyphs, right hand on 
26.7%, both hands can be presented on 37.8% and at 13.3% it is impossible to deter-
mine the side. It was not rigidly determined which hand should be used to depict a sign, 
it wasn’t a matter of great importance, or more important were reasons of composition. 
Many of signs has a pictographic meaning, visual representations  of the hand mean 
hand, catching, taking, keeping or other actions, less often in has metaphorical and sym-
bolic meaning that is attributed to gestures. These gestures, which are reflected in the 
script could be called emblems, as phonetic value that they carry, allow for accurate 
identification of meaning. However it is difficult to find such a satisfactory equiva-
lents. The relationship between gestures and their representations in epigraphy was 
spotted by researchers. «Some of these hieroglyphic signs may even have evolved from 
an intricate and complex gestural language of elite which many of the hand signs, as 
contained in iconographic narratives on Classic Maya ceramics. It was Wurth who at one 
time a suggested link between gesture and pictorial or pictographic writing in his discussion 
of the development of writing in human history, written signs, as he suggested, were often 
the fixation of manual gestures» (Vygotsky 1978 [1930] cited after Boot 2003a: 29).

6. Summary and conclusion

 After careful examination of the vessels, and a brief review of the analogy, 
the issue still draws a somewhat vaguely. Many of gestures are used in too many 
contexts and are performed by characters of differing status and importance. How-
ever, some conclusions can be made.
 Gesture 1, is performed regularly by the central person of highest status, 
the gesture is directed towards the gathering before the throne, which usually per-
forms gesture 6. If it is used in conversation, gesture 2 seems to be a characteristic 
answer. Perhaps these two are the gestures of greeting. Its resemblance to the glyph 
CHOK and the sowing hand of ruler depicted on the Stela 19 of Seibal indicates its 
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relationship to throwing, sowing. It could be understood metaphorically – the ruler 
as one who gives, offers well-being, this may also apply to making offerings. It is 
interesting that this gesture rarely appears on monumental sculpture, apparently its 
significance was not strong enough and it was rather typical for court etiquette and 
ritual offerings that were happening within the palace.
 Gesture 2 was associated with gesture 1 and used in similar situations, often 
by the most important person in the scene. The epigraphical analogy may indicate 
the meaning of opening, but it could just signify an open hand. Lack of represen-
tations on the sculptures, indicates that this interaction is specific to the court and 
served the ruler for a greeting and expression of his power.
 Gesture 3 is a gesture with only forefinger straightened. Placing of the arm 
was different, and perhaps influenced the meaning of gesture. It was executed by 
more than one character, so it could have been an elegant arrangement of the hands, 
specific for courtly interactions. The forefinger pointing up, has parallels in TZUTZ 
glyph meaning «to end», but it’s hard to say whether the gesture had similar signif-
icance, because in this version it appears too rarely, usually performed by supernat-
urals or rulers on the throne.
 Gesture 3 appears on sculpture, so its importance was strong enough to be 
shown in public space. In sculpture, variant 3a often appears adopted by lowered 
hand, which seems to be an elegant, sophisticated arrangement of the hand, perhaps 
part of an official position.
 Gesture 4 is a variant of gesture 1 or separate gesture connected with offer-
ings. Similar meaning is indicated by the epigraphical analogy. In sculpture it was 
depicted in a variant in which the hand is lifted up and placed in front of the chin, 
which may be associated with speech or prayer.
 Gesture 5, is a gesture performed by the monarch towards characters or 
animals sitting directly before the throne, perhaps as a greeting, or blessing. It is also 
significantly associated with reading.
 Gesture 6 in all versions is a gesture showing respect to a character of higher 
status. Variants in which only one hand is crossed through the chest, which allows 
a greater freedom of movement may be performed by a central characters, rulers 
or deities on the throne. Variants with low or negligible possibility of movement 
are performed by the characters standing, sitting and kneeling before the ruler on a 
throne. In sculpture it is most frequently adopted by captives.
 Gesture 7 is an important gesture, that seems to be an important gesture in 
which the ruler’s hand is raised to the chest and the heart. In sculpture it appears fre-
quently in the scenes of the accession in Palenque, executed by the ruler at the moment 
of receiving the scepter. This gesture could express ruler’s joy, pride or readiness to seize 
power. The epigraphical parallels connects this gesture with deer antlers and deer.
 Gesture 8 is associated with speech and interaction and appears only in 
group scenes, usually performed by more than one person.
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 Gesture 9 is executed mainly by supernatural beings, rarely by people who 
apparently wanted to refer to the supernatural realm. The positioning of the hand 
and arm are various and could add more specified meaning to the gesture itself.  
 Gesture 10 is elegant, sophisticated arrangement of the hand with little fin-
ger bent and separated sometimes in a way that couldn’t be easy to adopt. This ges-
ture could be a characteristic feature of other ones.  
 Gesture 11 is a characteristic arrangement of hands, which may be adopted 
by one or more characters in the scene and is not associated with the hierarchy, it 
seems that more has to do with verbal communication.
 Gesture 12 can be regarded as an action of grasping something. It also ap-
pears in more serious context, performed by the ruler with his hand raised to chest. 
Similar representation is encountered also in monumental sculpture. Epigraphical 
parallels suggest a relationship of this gesture of fire rituals.
 Subsequent gestures are rarely reported and difficult to investigate. Excep-
tions are the gestures 14 and 17 in the version of kissing palm.
 Gesture 14 is used in many contexts and has many slightly different varia-
tions. It also seems to have multiple meanings. It is often represented in sculpture 
performed by the rulers but also captives. This gesture has representations in epig-
raphy, one is the verb meaning «to enter».
 Gesture 17 – «Kissing Palm» – it is a gesture adopted by the orator on the Tablet 
of Orator, so is inevitably associated with speech. It looks like applying hand to mouth to 
give a right direction to the voice. This gesture rarely appears on ceramics.
 Those are the general conclusions that could be drown from the classifica-
tion. Now is the time to give the answer to the questions.

— Can we talk about special language or system of gestures in case of Maya 
culture?

 It seems to me, that the number of gestures and their diversity is not suf-
ficient to cover the meaning of every word spoken. Among the studied 
gestures only few could have a meaning of emblem. That indicates that 
we cannot speak about the language of gestures, but a specific system 
certainly existed. The specific arrangements of hands appear on a great 
numbers of scenes, they had to be intentionally painted by the artist 
and understandable to the viewer. Gestural message was obviously very 
important for pictures as they could not speak by themselves. In addi-
tion some of the arrangements of the hand, are so specific that it had 
to required a detailed knowledge of their implementation and usage. It 
indicates that they had great significance in communication.

— Were gestures/system of gestures due to certain patterns of behavior 
suitable for people of a certain social, political or religious status, or is it 
specific for the situation in which they find themselves?
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 The gestures represented on the pottery seem to cover both functions. 
There are gestures characteristic for a certain characters, as a gesture 1 
and 2 for the ruler, pose 2 for Maize God. Also those ones which were 
performed by one central person, distinguishing it from the rest and 
showing its unique status and hierarchy. There are also gestures that are 
performed due to the situation  and circumstances, gestures of captives 
representing fear and pain, gestures of subjects expressing respect for 
the sovereign, or gestures, such as gesture 8 performed by many charac-
ters probably just because of the situation and a particular verbal mes-
sage which was associated with it.

— Could depictions of gestures be a part of the canon of the depiction of 
specific characters?

 Canonical gestures are important because of their special meaning, not 
necessarily the frequency of their appearance. This are gestures that ap-
pear in individual depictions where only one character is shown in two 
aspects, usually during the same action. A gesture that had no receiver 
could have been a gesture which didn’t have to be associated with com-
munication, and more with ritual, prayer or canon of depiction. Simi-
lar meaning could have been displayed by poses, especially pose 1, the 
most canonical representation of the ruler, who in reality didn’t nec-
essarily have to sit sideways to his subjects, but still was shown in this 
way, because the action had to be centered on him. Gestures depicted 
on ceramics were not so much canonical as probably the most formal 
gestures are those presented on sculpture. U bah of king had to express 
what was the best of him – power, authority and mightiness.

— Are there gestures that express emotions, feelings, states of mind?
 Mayan elite valued the mastery of controlling the own body and what 

it could express. What they wanted to pass non-verbally, they con-
veyed through emblems or other symbolic gestures. Any uncontrolled, 
non-verbal messages are not perpetuated on the ceramics, the depiction 
of mourning women on K6979 would be the only example. One might 
wonder how a controlled gesture could express a true feelings of how 
it was changed by the tradition, etiquette and convention. It is possible 
that such emotional meaning had those gesture which were performed 
close to the heart, from which all the feelings are emanating. Perhaps a 
gesture 14 in certain circumstances could implied malice, anger and a 
desire to confrontations in a conventional way.

— What was the role of gestures in the context of courtly culture?
 I believe that gestures were important factors of royal etiquette. Behav-

ior performed at the court had to be conventionalized and reflecting 
the hierarchy of characters. Gestures were a part of code, in which rul-
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er expressed his power and divinity while courtiers, their humbleness. 
Gestures also added some esthetic value to the appearance. It is more 
than probable, that in certain circumstances they could express some 
more complex ideas and be a part of prayer or ritual movements. Their 
meaning is unfortunately still blurred, maybe a modern viewer is not 
prepared enough to penetrate through this special cultural code.

Notes
1  http://oxforddictionaries.com/definition/english/gesture?q=gesture 
2  http://oxforddictionaries.com/definition/english/gesture?q=gesture
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Barragán oculto y reservado

Elżbieta Żuławska-Sobczyk

Resumen

La obra de Luis Barragán es patrimonio nacional de México. Se podría esperar investigaciones profundas 
y publicaciones, tanto populares como científicas, usando avanzada tecnología para acercar al lector 
tanto a los proyectos como a las realizaciones del arquitecto mexicano más reconocido en el extranjero. 
Sin embargo, las instituciones que han heredado los derechos de autor del artista protegen tanto su 
herencia que hacen el acceso a su obra muy difícil, sino imposible, además de excesivamente costoso. En 
consecuencia no sólo la obra de Barragán no es tan conocida dentro del país como afuera de este, sino 
también no se puede profundizar el conocimiento sobre el desarrollo de las ideas y pensamientos que 
guiaban al artista. Estas fases evolucionaron de manera significativa durante su vida y valdría la pena 
estudiarlas de una manera más detallada. En este ensayo se intenta indicar los elementos de la evolución 
del pensamiento artístico de Barragán que siguen poco estudiados y las causas de esta situación.

Palabras clave: arquitectura mexicana, Barragán, arquitectura emocional.

Abstract

BARRAGÁN HIDDEN AND RESERVED

The work of Luis Barragán is the national heritage of Mexico. One would expect the deep research and 
publications, both popular and scientific, using advanced technology to give to the reader better approach to 
the projects and achievements of the most renowned Mexican architect abroad. But the institutions that have 
now the copyright of Artist, protect their heritage, making access to his work very difficult if not impossible and 
excessively costly. Therefore not only the work of Barragán is not as well known within the country and outside 
of it, but researchers cannot deepen the knowledge on the development of ideas and thoughts that guided the 
Artist. Barragán’s ideas evolved significantly over his life and they worth studying in more detail. In this article 
the author tries to indicate the elements of the evolution of artistic thought of Barragán, still poorly studied and 
the causes of this situation.

Key words: Mexican architecture, Barragán, emotional architecture.
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1. Introducción

 La obra de Luis Barragán es patrimonio nacional de México. ¿En esta situa-
ción que puede hacer el país con su obra? Sería lógico que la usara para promover 
tanto al artista como a la cultura mexicana en el mundo entero. Se podría esperar 
investigaciones profundas y publicaciones, tanto populares como científicas, usan-
do avanzada tecnología para acercar al lector tanto a los proyectos como a las rea-
lizaciones del arquitecto mexicano más reconocido en el extranjero. Desgraciada-
mente eso no sucede. Se puede decir que los mexicanos no están interesados en la 
divulgación de la obra de Barragán, sin embargo las instituciones que han heredado 
los derechos de autor del artista protegen tanto su herencia que hacen el acceso a su 
obra muy difícil, sino imposible, además de excesivamente costoso. En consecuen-
cia no sólo la obra de Barragán no es tan conocida dentro del país como afuera de 
este, sino también no se puede profundizar el conocimiento sobre el desarrollo de las 
ideas y pensamientos que guiaban al artista. Estas fases que evolucionaron de manera 
significativa durante su vida valdrían la pena estudiarlas de una manera más detallada. 
En este ensayo se intenta indicar los elementos de la evolución del pensamiento artístico 
de Barragán que siguen poco estudiados y las causas de esta situación.

2. Evolución de ideas del arquitecto

 Para empezar recordaremos los principales hechos de la vida de Luis Barra-
gán (9 de marzo de 1902 al 22 de noviembre de 1988). Nació como hijo de propieta-
rios de tierras de Jalisco, y gracias a esta situación familiar pudo durante su infancia, 
viajar entre las propiedades de sus padres que estaban ubicadas en los alrededores 
de los límites entre los estados Jalisco y Michoacán y en la misma ciudad de Guada-
lajara. Eso influyó mucho en sus diseños en los años de adultez.
 Su formación fue muy buena, pero iba por el camino de la ingeniería, no 
de la arquitectura. Barragán estuvo muy interesado en esta materia y tenía un plan 
para obtener el titulo de arquitecto pero no lo logró debido su viaje a Europa. Des-
pués de regreso a México ya no tenía la posibilidad de regresar a estudiar (Figueroa 
Castrejón 2003). En los tiempos de juventud de Barragán el viaje a Europa formaba 
parte consuetudinaria de la educación de los jóvenes de clase alta. Este viaje dio a Ba-
rragán la posibilidad ver las cosas totalmente diferentes de lo que podría encontrar 
en su patria. Le encantó mucho lo que vio. Su visita en Europa tuvo lugar en los 
años 1925 y 1926 y gracias a eso tenía la oportunidad de ver la explosión en Paris 
de Art Decoratives. Este evento, de gran importancia en la historia de arquitectura 
en siglo XX por la presentación del pabellón Le Esprit Nouveau diseñado por Le 
Corbusier, despertó interés de Barragán, pero por otros elementos. Le encantaron 
los jardines diseñados por Ferdinand Bec, que, paradójicamente, fueron ubicados 
cerca de pabellón de Le Corbusier. Durante este viaje Barragán visitó también otros 
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países europeos. Los más exóticos destinos que visitó fueron la parte sur de España, 
Andalucía, y Marruecos. Este viaje influyó mucho en sus obras realizadas al regresar 
á México. Y eso a pesar que el objetivo de su visita fue conocer Europa como tal, y no fue 
enfocado en la arquitectura. Gracias a este viaje podemos encontrar en sus diseños 
muchas influencias de estos orígenes mediterráneos.
 Después de regresar a México Luis Barragán empezó a trabajar como in-
geniero, junto con su hermano. Entre los años 1928 y 1931 construyó sus primeras 
obras basadas en sus propios diseños, que son conectados con motivos regionales 
de Guadalajara. En los mismos tiempos se conformó el movimiento arquitectónico 
conocido como «Escuela Tapatía»1. A este grupo de arquitectos pertenecieron Luis 
Barragán, Díaz Morales, Castellanos, Urzúa y otros. El grupo buscaba la expresión 
única y verdaderamente regional para la zona donde crecieron. Los elementos típi-
cos para la arquitectura Tapatía son patios, pórticos, arcos y muchos más. La casa 
típica de los tiempos de la Colonia en México tiene mucho en común con la casa 
de España, especialmente tratándose de casas de clase alta. Son las casas de origen 
mediterráneo que Barragán pudo observar durante su viaje. Otro elemento son las 
influencias del origen árabe. Barragán se interesaba mucho por la zona de Anda-
lucía que muestra una fuerte influencia de arquitectura marroquí. De esta manera 
se puede seguir la ruta de influencias en los primeros diseños de Barragán. Gracias 
a eso siendo ingeniero empezó a diseñar los edificios influidos con elementos de 
arquitectura de la región, en la cual iban a ser realizados. Eso no fue nada común 
en este tiempo en México, más bien se puede enseñar muchos ejemplos de la arqui-
tectura de esta época que no tenían mucho en común con la arquitectura de donde 
fueron construidos, y podrían ser edificados en cualquier parte del mundo2 (Cruz 
González 2002). Barragán, siendo una persona que siempre quería saber más y ser 
el contacto con las novedades mundiales, poco a poco se acerca a la manera de 
pensar de Le Corbusier y a sus maneras de diseñar. Se puede preguntar ¿por qué se 
interesa por Le Corbusier y no por las ideas de Bauhaus y De Stil? (Wisłocka 1968). 
La respuesta es muy fácil. Primero: a México llegaban mayormente las entrevistas 
y libros de Francia y no de Alemania u Holanda. Segundo: Barragán conocía muy 
bien el francés, por eso podría leer los textos de Le Corbusier en su versión original. 
Años más tarde Barragán conoció a Max Cetto3 y gracias a este arquitecto alemán 
llegó a entender las ideas de las vanguardias alemana y holandesa. Sin embargo, 
esta amistad comenzó en el año 1938, cuando Barragán y sus pensamientos sobre la 
arquitectura ya habían sido muy influenciados por la obra de Le Corbusier. Y más 
adelante el interés de Barragán se enfocó en la arquitectura emocional, sin dejar 
espacio y tiempo para las ideas de Bauhaus y De Stil.
 En la década de 1930 la vida de Barragán sufre grandes cambios. En 1930 
viajó a Estados Unidos con su padre para buscar ayuda contra su enfermedad que 
finalmente mató a su padre allí. Durante este tiempo se acerca a los arquitectos 
estadounidenses y gracias a estas conexiones años más tarde tiene la oportunidad 
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de publicar textos en revistas norteamericanas (Figueroa Castrejón 2003). Después 
de regresar a México finalizó sus trabajos en Guadalajara y viajó otra vez a Europa, 
pero esta vez su viaje estuvo enfocado en la arquitectura y tuvo la posibilidad de es-
cuchar las ponencias de Le Corbusier en Paris, se familiarizó con sus obras y cono-
ció personalmente a Ferdinand Bec. Esta amistad iba a tener importancia creciente 
con el tiempo.
 Después de regresar a México tomó la decisión de mudarse a la capital en 
el año 1935. Un tiempo antes de cambiar la ciudad de estancia sus diseños empe-
zaron a acercarse al regionalismo4 y al funcionalismo5, pero el proceso fue lento y 
en ritmo de evolución, no de revolución. En la ciudad de México sus proyectos ya 
son totalmente en el estilo del funcionalismo, las ideas que vienen de Le Corbusier 
fueron para Barragán muy importantes durante estos años. En sus primeras obras 
realizadas en la capital se puede encontrar sin ningún problema cinco puntos de la 
arquitectura moderna:

— la planta baja libre, en los pilotes;
— el plano libre, para dar la posibilidad a los usuarios de arreglar el espacio 

como lo prefieren;
— la fachada libre, sin la construcción en ella, para dar más libertad para 

diseñar;
— la ventana arreglada;
— la terraza-jardín, para que el usuario la pueda usar como espacio de 

recreación.

 En este tiempo, ya en la capital, Barragán buscó su propia manera de diseñar, 
estuvo creando edificios para alquiler. Estos edificios son muy similares uno a otro, pero 
el arquitecto estuvo tratando de mejorar sus diseños entre estos. Se puede decir que 
sus trabajos puramente funcionalistas fueron creados entre los años 1935 y 1940, sin 
embargo estos tiempos no fueron muy fáciles para él.
 La muerte de su padre y la reforma agraria han cambiado totalmente el 
mundo de Barragán. Antes toda la familia podría vivir de su rancho y lo que este 
producía, pero después de los cambios Barragán tenia que empezar a pensar en 
cómo ganarse la vida, y por eso en el año 1940 tomó la decisión de dejar el diseño 
arquitectónico y dedicarse al negocio inmobiliario. Paradójicamente esta decisión 
llevó a Barragán a sus mejores diseños arquitectónicos.
 Desde este momento utiliza toda su experiencia y conocimiento sobre la 
arquitectura, urbanismo y arquitectura del paisaje para ganar dinero en el mercado 
inmobiliario. Desde este momento no prepara muchos proyectos arquitectónicos, 
y si lo hace siempre quiere tener libertad total en el trabajo, por eso sus diseños son 
o para el mismo o para sus amigos más cercanos quienes van a aceptar las reglas de 
libertad total del arquitecto. Gracias a estas reglas pudo crear diseños que son la co-
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nexión de la arquitectura moderna con el espíritu del regionalismo, es una forma de 
expresión característica solamente para él: «Debido a ello me he dedicado a promover 
terrenos y he hecho arquitectura cuando he podido, para mi y para mis amigos. Yo he 
construido a mi gusto, sin limitaciones, con plena libertad. No creo que nadie debe tra-
tar de imitarla, porque no es un estilo, sino una expresión personal» (Luis Barragán, 
en Figueroa Castrejón 1989).
 Es este tiempo Barragán diseñó grandes fraccionamientos como El Pedre-
gal, Las Arboledas y otros donde se trata de crear un mundo aislado, ideal para los 
habitantes que pueden vivir allí uniendo la vida en la ciudad con la calma de la 
naturaleza.
 Durante toda su vida Barragán tuvo muchos contactos intelectuales con 
artistas, arquitectos, filósofos de México como del extranjero, y parte de ellos tenían 
mucha influencia de Barragán y sus diseños. Con algunos de ellos fue trabajando. 
En los tiempos más importantes de su creatividad tenía una relación muy cercana 
con Mathiasa Goeritza y «Chucho» Reyesa. El primero de ellos escribió el «Mani-
fiesto de la arquitectura emocional»: «El arte en general, y también la arquitectura, 
es un reflejo del estado espiritual del hombre en su tiempo. Pero existe la impresión 
de que el arquitecto moderno, individualizado e intelectual, está exagerando a veces- 
quizá por haber perdido el contacto estrecho con la comunidad- al querer destacar 
demasiado la parte racional de arquitectura. El resultado es que el hombre del siglo 
XX se siente aplazado por tanto “funcionalismo”, por tanta lógica y utilidad dentro de 
la arquitectura moderna. Busca en la salida, pero ni el estetismo exterior comprendido 
como “formalismo”, ni el regionalismo orgánico, ni el confucionismo dogmático se han 
enfrentado a fondo al problema de que hombre -creador o receptor- de nuestro tiempo 
aspiró a algo más que una casa bonita, agradable, adecuada. Pide -o tendrá que pedir 
un día- de la arquitectura y de sus medios y materiales modernos, una elevación espi-
ritual; simplemente dicho: una emoción, como se la dio en su tiempo la arquitectura de 
la pirámide, la del templo griego, la de la catedral románica o gótica, e incluso, la del 
palacio barroco. Solo recibiendo de la arquitectura emociones verdaderas, el hombre 
pude considerarla cono arte…» Mathias Goeritz (Asta 1997).
 El segundo, pintor, fue buscando lo mexicano. Gracias a eso «descubrió» los 
colores de México, los cuales Barragán usaba mucho en sus proyectos.
 La última etapa de los trabajos de Luis Barragán está ampliamente descrita 
en muchas publicaciones y por lo general es lo único que se conoce de su obra. Du-
rante este periodo, gracias a la independencia que logró Barragán en este tiempo, 
podría usar el tipo de expresión artística que en su opinión fue la más adecuada 
al tiempo y lugar. Gracias a esta experiencia que ganó durante su trabajo anterior, 
tiempo dedicando a diseñar, platicar con la gente y mucha lectura, podría encontrar 
su propia y única forma de expresión arquitectónica. En este tiempo Barragán trató 
de eliminar de su biografía las publicaciones, realizaciones y proyectos que fueron 
formados bajo la fuerte influencia de Le Corbusier (Figueroa Castrejón 2003). En 
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mi opinión no se debe seguir este camino, dado que sin la etapa anterior Barragán 
no podría haber llegado a su «lenguaje» único de expresión arquitectónica. La obra 
de esta última etapa tiene unas características comunes, las cuales son:

— antes de todo, y puede ser que el hecho más importante, Barragán tuvo 
durante este tiempo la libertad total en diseñar, y ni siquiera fue impor-
tante si los edificios eran para él o para sus amigos,

— la manera de crear fue lenta, las ideas evolucionaban mientras estuvo 
creando el diseño,

— cada casa de su diseño fue la prueba de creación de un mundo interior, 
aislado del mundo exterior en tal grado como se podría obtener,

— en sus trabajos intentaba acercar al hombre a la naturaleza en muchas 
maneras y formas,

— sus proyectos tenían que despertar las emociones en los usuarios: «… 
las emociones son la parte del programa». (Figueroa Castrejón 2003). Eso 
lo lograba usando los símbolos,

— los edificios tenían características que les relacionaban con el clima 
y cultura mexicana,

— los edificios tenían que dejar espacio para futuras remodelaciones y ser 
más cómodos para el usuario. Eso podemos ver mejor en el caso de su 
casa propia en Tacubaya, donde de vez en cuando cambiaba las cosas, 
por ejemplo el tamaño de las ventanas o la altitud de los muros en la 
terraza.

 Estas características son solamente parte de su «lenguaje» artístico. Para 
entender sus trabajos no es suficiente leer libros y ver fotos. Es necesario ver los 
edificios. Aquí empieza el problema.

3. Barragán oculto y reservado

 Por supuesto la obra de Luis Barragán es conocida en el mundo no solo 
por los arquitectos. Eso fue posible, entre otros factores, gracias al mismo Barragán 
que por lo general se preocupaba mucho de lo que pensaba la gente sobre él. Por 
eso fue el creador de su propia imagen en la prensa y desde su juventud trató de 
tener las conexiones con los que podrían ayudarle en la popularización de su obra 
en el extranjero. Sus trabajos fueron conocidos en el mundo antes de que ganará el 
premio Pritzker en el año 1980. Gracias a este premio creció el interés por su obra, 
especialmente en su patria.
 En la década de 1980 aparecieron muchas publicaciones sobre él y su 
obra. En estos últimos años de su vida ya no pudo diseñar pues estaba luchando 
contra el Parkinson. La mayoría de las publicaciones trataba sobre la última 
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etapa de su trabajo y por lo general no se paraba en el camino que le llevó a la 
expresión tan original.
 Como ya fue mencionado Barragán estuvo activo en la creación de su ima-
gen en las publicaciones, dado que en la última parte de su vida odiaba o desprecia-
ba lo que diseñó en su etapa funcionalista, y estaba tratando de eliminar este tiempo 
de libros y artículos. Es una de las causas por la que sus trabajos de este tiempo son 
casi olvidados, frecuentemente en mal estado, e incluso a veces ya no existen. De 
este punto de vista podemos decir que el autor es culpable por eso, pero como siem-
pre la cosa no es tan fácil.
 Como Barragán no tenia hijos, después de su muerte empezaron los pro-
blemas con su patrimonio (continúan hasta hoy día). El problema de su herencia 
es complicado, y aquí se intenta solo mencionar una parte de problema que influye 
en la investigación de la obra de Barragán. Dos fundaciones son propietarias de la 
mayoría de la herencia de Barragán:

— Fundación de Arquitectura Tapatía Luis Barragán, ubicada en la ciudad 
de México.

— Barragán Fundation ubicada en Birsfelden en Suiza, conectada con Vi-
tra Design Museum6.

Estas dos fundaciones disponen de la mayoría de los archivos de Barragán. La Funda-
ción Tapatía está ubicada en la casa en Tacubaya en la calle General F. Ramírez y dispone 
de la colección de los libros de Barragán. También se dedica al cuidado de algunas 
de las casas diseñadas por Barragán, principalmente las de la última etapa de su 
creatividad. La casa se puede visitar con previa cita, y la visita es guiada por uno de 
los trabajadores de la fundación.
 Los archivos se pueden ver también solo previamente pidiendo una cita. Se 
tiene que definir el tema que le interesa a uno, después se puede obtener el acceso a 
los catálogos escogidos por los empleados de la fundación. Al escoger los materia-
les de interes se debe pedir otra cita para consultarlos. Dado que no es fácil entrar 
en contacto con los empleados de la fundación el proceso no es fácil y desanima el 
proceso de investigación.
 Barragán Fundation es otra fundación, ubicada en Suiza, que según infor-
mación de su página web está encargada investigar la obra de Barragán y populari-
zarla en el mundo. Esta fundación es la propietaria de los derechos de autor y según sus 
abogados de ella dependen los permisos para publicación de fotos de obras de Barragán. 
Los cargos por el permiso de publicación de los fotos son muy altos y los castigos por 
publicaciones sin permiso todavía mucho más. En el ambiente de los arquitectos-
investigadores mexicanos esto dificulta mucho las investigaciones, mientras como 
objetivo la fundación declara ayuda a este tipo de investigaciones. Por ejemplo esta 
es la razón por la cual este artículo no tiene ilustraciones. Es muy probable que con 
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fotos sería más fácil entender, por ejemplo, las diferencias entre las etapas de creati-
vidad de Barragán, pero en este caso con las reglas de la fundación es prácticamen-
te imposible usarlos en este texto. Por otro lado, debido a estas reglas, en muchos 
lugares diseñados por Barragán que se puede visitar no se pueden tomar fotos. El 
resultado de estas prácticas se puede ver muy fácil en Internet pues los resultados 
de búsqueda de imágenes de Luis Barragán son numerosos, pero presentan siempre 
los mismos puntos y objetos, sin dar la posibilidad de entender la idea del diseñador 
mientras uno no pudo ver el objeto en realidad.
 Además, los archivos de la fundación están cerrados hasta el fin del año 
2014 (http://www.barragan-foundation.org), y mientras tanto la fundación no ofre-
ce ningún tipo de ayuda a los investigadores. La última actualización de la página 
web tuvo lugar en el año 2012, y de esta situación se concluye que desde hace algu-
nos años no hay acceso al archivo de Barragán.
 A pesar de las dificultades de contacto con las dos fundaciones que gestio-
nan la herencia de Barragán ambas parecen ser enfocadas en la obra del periodo 
de arquitectura emocional. El interés por este periodo de creatividad del arqui-
tecto parece ser justificada por su originalidad y llego a ser el emblema de toda 
su obra. Sin embargo, no se deben olvidar sus trabajos anteriores. No podemos 
tratar la arquitectura emocional como algo que apareció de repente en la cabeza 
del artista, sin impulsos anteriores. Desgraciadamente uno podría quedarse con 
esta impresión, si basará su opinión sólo en lo que difunden las dos fundaciones. 
Una investigación más amplia lleva a la conclusión que la biografía intelectual de 
Barragán puede ser interpretada como la evolución de ideas que finalmente llega 
a este tipo de expresión.
 Otra de las dificultades está relacionada con la imposibilidad de ver obras de 
Barragán diferentes que su casa. Las condiciones dependen mucho de los propietarios. 
Principalmente son los edificios habitados hasta hoy en día y la posibilidad de visitarlos 
depende de la organización de cada familia. La fundación Tapatía se ocupa e interesa 
por las casas, pero no toma las decisiones sobre las vistitas. Tampoco intenta organi-
zarlas, con excepción de las visitas en los jardines de Casa Ortega.
 Participar en la visita no es fácil. La fundación en su página web informa 
como contactarse con los dueños de algunas casas diseñadas por Barragán, pero 
el resto depende de la determinación del visitante. Hay ejemplos buenos: a estos 
pertenecen la casa en Tacubaya, Cuadra San Cristóbal, Casa Gilardi y capilla de las 
monjas Capuchinas –es relativamente fácil comunicarse con la persona encargada 
y realizar la visita7. Al contrario, las visitas en la Casa Prieto López y Casa Galvés 
son teóricamente posibles pero no hay como realizarlas porque nadie contesta los 
teléfonos, correos y mensajes. La fundación no da ningún apoyo a estos esfuerzos, 
más sorprende que la fundación tampoco facilita las visitas en los jardines de la Casa 
Ortega, que supuestamente ella misma organiza. Simplemente no responde a las pre-
guntas sobre condiciones de visita.



Barragán oculto y reservado 41

 Otra dificultad son los costos de las visitas. Para explicar mejor el tema se 
presenta la lista de precios de las entradas a los edificios diseñados por Barragán, 
permiso de tomar fotografías con los precios de entrada a dos lugares representati-
vos y emblemáticos para México: El Museo de Antropología y Zona Arqueológica 
de Chichen Itzá, los dos administrados por INAH (Tabla 1).

  Entrada normal Entrada para los 
estudiantes

Permiso para tomar 
fotos

Museo de 
Antropología 59 pesos 0 pesos 0 pesos

Zona arqueológica 
Chichen Itza 59 pesos 0 pesos 0 pesos

Casa Luis Barragán 200 pesos 100 pesos no se puede

Capilla de las 
Capuchinas 60 pesos 60 pesos no se puede

Casa Prieto López 200 pesos 100 pesos falta de información

Cuadra San 
Cristóbal 200 pesos 100 pesos 0 pesos

Casa Gilardi 200 pesos 100 pesos 400 pesos

 Supuestamente uno de los objetivos del funcionamiento de las fundaciones 
es popularizar la obra de Barragán, pero eso es poco probable con estos precios de 
entrada y los obstáculos para organizar la visita. En consecuencia, prácticamente 
los únicos que logran visitar estos objetos son los arquitectos extranjeros, muchos 
de ellos japoneses. Además, por las restricciones verdaderas o inventadas de los he-
rederos de derechos de autor los dueños de casas no permiten tomar fotos y la obra 
de Barragán en detalle permanece desconocida. Paradójicamente, según testigos, el 
mismo Barragán se inspiraba viendo fotos de sus realizaciones.
 La obra de Barragán permanece desconocida no sólo por el difícil acceso 
y su mala difusión. Se trata de los ya mencionados tempranos periodos de su crea-
tividad. Muchas de las realizaciones del primer periodo, edificios construidos en 
Guadalajara están en muy malas condiciones o totalmente olvidados. Después del 
paseo por la ciudad se puede ver que alguien inició una actividad para poner infor-
mación en los edificios sobre estos y su diseñador. La idea fue buena, sin embargo 

Tabla 1. Elaborada en base a http://www.casaluisbarragan.org/; http://www.mna.inah.gob.mx; http://
chichenitza.inah.gob.mx/



42 Elżbieta Żuławska-Sobczyk

la realización muy mala. Se puede encontrar errores en el texto. Por ejemplo la más 
conocida obra del periodo temprano, la Casa González Luna ubicada en la calle 
José Guadalupe Zuno 2038. En el letrero se encuentra otro nombre de arquitecto, 
aunque todas las fuentes la asignan a Barragán.
 Sólo pocos edificios en Guadalajara realizados por Barragán están en buenas 
condiciones, muchos otros se volvieron ruinas o están remodelados, sin respeto a su 
forma anterior. Como ejemplo de ruina podemos usar el caso del edificio ubicado en 
calle Rayón 121 y como ejemplo de «remodelación» el edificio en la avenida La Paz 
1877, el cual fue construido como Casa Robles León I y II. Ahora, por la multitud 
de anuncios colgados sobre edificio, casi no se puede ver la forma del edificio.
 Las obras del periodo de funcionalismo no tuvieron mejor suerte. Pero aquí 
podemos decir que parte de la culpa pertenece al mismo arquitecto, por su olvido 
a esta etapa de su trabajo. No es fácil decir claramente quien es culpable de que en 
su mayoría estos edificios o están en malas condiciones, o desaparecen, o se olvida 
su existencia. Desgraciadamente muchos de ellos ya no existen. Esta situación es 
irreversible y ya no habrá oportunidad de analizar plenamente esta etapa de la crea-
tividad de Barragán.
 Hay información que señala que la Fundación Tapatía está tratando de pro-
teger algunas de las obras de las primeras dos etapas, pero falta información más 
precisa. En las páginas web de las dos fundaciones hay muy poca información sobre 
la obra de Barragán anterior a la arquitectura emocional.

4. Conclusiones

 Se podría pensar que algo tan excepcional como los diseños de Luis Ba-
rragán, con su gran potencial de promover México y su cultura, sería ampliamente 
estudiado y difundido. No es así. Falta no sólo la promoción de la obra de Barragán, 
sino también la ayuda o facilidades para los que lo quisieran hacer. El acceso a los 
archivos de Barragán es limitado y la divulgación de su obra encuentra problemas 
institucionales. Obviamente México tiene varias otras posibilidades de promover su 
cultura, pero la falta de cuidado adecuado de parte del patrimonio nacional mexi-
cano que es la obra de Barragán lleva a la desaparición de parte de este. En con-
secuencia, incluso en México, la obra de Barragán la conocen principalmente los 
especialistas e incluso ellos la conocen por medio de publicaciones incompletas.
 Para estudiar detalladamente la obra de Barragán es importante tener la 
imagen completa de su trabajo, incluso cuando el mismo arquitecto no lo quiso así. 
No es posible entender la arquitectura emocional sin conocer las obras anteriores. 
Desgraciadamente, dadas las dificultades descritas arriba, no son muchos los que 
intentan investigar su obra.
 Es también importante mencionar que los mejores trabajos de Barragán 
fueron creados cuando el arquitecto no fue limitado por los recursos financieros ni 
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por los encargos de futuros dueños de los edificios. Esas condiciones tan favorables 
casi no aparecen en la vida verdadera de los arquitectos, sus diseños siempre son 
limitados por las exigencias de la vida.
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Notas
1  Escuela Tapatía fue el grupo de amigos de los tiempos de estudios en Guadalajara. Trataron de di-

señar y construir nuevos edificios con los elementos típicos para el Bajío. Son los mismos elemen-
tos que fueron usados en la zona mediterránea tanto en Europa como en los países árabes. A este 
grupo pertenecieron Rafael Urzua, Ignacio Diaz Morales y Pedro Castellanos. Gracias a la docencia 
académica del segundo de este grupo este tipo de diseño no ha desaparecido y en las obras de las 
próximas generaciones de arquitectos se puede encontrar a los continuadores de esta corriente de 
pensamiento y diseño (de Anda 2008; Rodríguez Viqueira 2009).

2  En los años de las décadas de 1920 y 1930 la arquitectura mexicana fue dominada por el estilo 
californiano (EEUU) y por el regreso a la arquitectura colonial. El caso de los edificios en estilo 
californiano fue la respuesta a los sueños de la mayoría de gente sobre los condiciones de vida 
parecidos al «American dream» y «American way of live». En este estilo dominaba el tipo de casa 
similar a la de Europa Oeste que de la mediterránea. El cuerpo de la casa fue compacto, con jardín 
que la rodeaba, sin patios y terrazas. Es el tipo originario de lugares donde hay mucho frío, donde 
se busca el sol no se necesita el refugio de este. En su turno el estilo colonial fue tratado en una 
manera muy ingenua. Se concentraba en el uso de ornamento, sin pensar sobre manera de trans-
formación de estilo, sin fijarse en los cambios en la manera de vida (Cruz González 2002).

3  Max Cetto (1903-1980), arquitecto alemán, quien tuvo que emigrar por la persecución nazi, pri-
mero a Estados Unidos, después a México. Estudió en Darmstadt y Berlín. En su trabajo de manera 
casual conoció la vanguardia de Bauhaus y De Stil.

4  El regionalismo en la arquitectura es una manera de inspirarse de los elementos arquitectónicos 
típicos para la zona en que va a funcionar un proyecto. En el caso de Barragán podemos nom-
brar la primera etapa de sus trabajos (la obra en Guadalajara) como regionalismo. Para diferen-
ciar será mejor nombrar la tercera etapa de su obra como regionalismo crítico. Sin embargo este 
término fue introducido más tarde, en la década de 1980. En este caso, parta evitar confusiones, 
podemos nombrar a Barragán como el precursor de esta idea. El regionalismo critico conecta la 
arquitectura moderna con la regional, tomando en cuanta los elementos racionales o prácticos, 
en la manera de reinterpretarles. Los edificios que son diseñados de acuerdo con esta idea son 
relacionados con las tradiciones regionales del lugar, tanto sus elementos debidos al clima como 
a la cultura de la región.

5  Funcionalismo (en Europa se le llama Racionalismo) es un movimiento en la arquitectura moder-
na nacido en el principio del siglo XX. No es fácil de definir porque influyó en muchos diferentes 
estilos y movimientos que se entrecruzan en muchas partes. Se puede decir que el funcionalismo 
es una respuesta de la arquitectura a la Revolución Industrial. Es un intento de racionalizar la ar-
quitectura, sustraer los ornamentos y hacer el espacio tan racional como se puede.

6  Vitra es una empresa familiar la cual produce muebles. Desde hace años da mucha importancia al 
diseño de sus productos, dando trabajo a los mejores diseñadores del mundo. Muchos de sus muebles 
hoy son íconos del diseño. La empresa no se limita a la producción. Ha fundado una institución inde-
pendiente llamada Vitra Design Museum la cual se dedica a las investigaciones y popularización de 
arquitectura y diseño.
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7  A veces alguien me ha dicho que el caso de las monjas no lo hace tan fácil, pero yo no he tenido 
algún problema para organizar la visita.
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La Etnobotánica y el paisaje del maguey como recurso 
natural para el desarrollo del poblado de San Gabriel 

Azteca de Zempoala Hidalgo, México

Alicia Ríos Martínez y Rocío López de Juambelz

Resumen

San Gabriel Azteca es un pequeño poblado localizado en el estado de Hidalgo que en décadas anteriores 
perteneció a una prolífica zona pulquera sobre la cual basó su economía. El maguey es una planta que 
crece naturalmente en el sitio y de la cual se obtienen múltiples productos entre ellos el pulque, por lo 
que el paisaje rural estuvo dominado por este cultivo. Actualmente la región presenta una evolución de 
este paisaje, lo que ocasiona una progresiva pérdida de esta «cultura del maguey» que daba identidad 
al poblado a través de diferentes usos como: los comestibles, los domésticos, la medicina tradicional, la 
construcción y el uso agrícola. La etnobotánica del maguey permite dar otras alternativas de desarrollo 
económico y con ello revalorar esta planta tan ligada a la cultura mexicana de la cual se obtienen múltiples 
beneficios, entre ellos la recuperación ecológica de la región que comienza a degradarse.

Palabras clave: maguey, etnobotánica, paisaje agrícola, paisaje rural, cultura del maguey.

Abstract

ETHNOBOTANY AND LANDSCAPE OF MAGUEY AS A NATURAL RESOURCE FOR THE 
DEVELOPMENT OF THE TOWN OF SAN GABRIEL AZTECA, ZEMPOALA HIDALGO, MÉXICO

San Gabriel Azteca is a little town that is located in the Mexican state of Hidalgo. A few years ago, this 
town belongs to a prolific «pulquera» zone, which was the base of their economy. The maguey plant, grows 
naturally in this site, and is possible to obtain many products from these plant, like the «pulque», that 
was the reason that the rural landscape was dominated for the maguey cultivation. Nowadays, we can 
see a landscape evolution and the progressive lost of the «maguey culture» because the plant is used for 
cooking, for the traditional medicine, for domestical uses and for agriculture. The maguey ethnobotany 
permits others alternatives for economical development, beside the revaloration of this plant that belongs 
to Mexican culture. With the maguey, we can obtain many benefits like the ecological recuperation of 
zones that begins the process of degradation.

Key words: maguey, ethnobotany, agricultural landscape, rural landscape, maguey culture
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1. El «metl» o maguey

 En el México prehispánico, el maguey era conocido en lengua náhuatl 
como metl. La palabra «maguey» era un vocablo que provenía de las Antillas y fue 
adoptado por los españoles, quienes comenzaron a usarlo en el continente ameri-
cano y ha tenido un arraigo en el lenguaje popular desde entonces (García Men-
doza 1998; Martínez 2001).
 El maguey pertenece al género Agave, que en griego significa admirable; 
descrita inicialmente por Linneo en 1753 con la especie Agave americana (Granados 
Sánchez 1993). En la mitología griega Ágave era la hija de Cadmos, Rey de Tebas, 
aludiendo a algo noble o admirable (García Mendoza 2012). La familia Agavaceae 
es endémica del Nuevo Mundo, se distribuye desde sur de Canadá hasta el norte 
de Sudamérica e islas Caribe; comprende ocho géneros (Agave, Beschorneria, 
Furcraea, Hesperaloë, Manfreda, Polianthes, Pochnyanthes y Yucca) y alrededor 
de 300 especies, cultivándose en el Altiplano mexicano los géneros Agave, Po-
lianthes y Yucca (Galván 2001).
 La mayoría de las especies de Agave son monocárpicos, es decir florecen 
una vez en su vida. Un individuo alcanza la madurez para la floración en el período 
comprendido entre los 8 a 12 años cuando el quiote o escapo floral emerge, presen-
tando un adelgazamiento del meyolote (Granados Sánchez 1993). La palabra me-
yolote, proviene del vocablo náhuatl Me-yolotli que significa metl, maguey; yolotli, 
corazón: «Corazón del maguey» (Robelo 1912), o conjunto central de  pencas que 
emergen de la piña y cubren la yema de crecimiento o meristemo (Ruvalcaba 1983). 
Las flores pueden ser amarillas, blancas, naranjas, rojas o verdes; surgen en una inflores-
cencia en panícula o racimo sobre un escapo o quiote que alcanza hasta 5 m de altura o 
más (Ruíz-Oronoz et al. 1985); y son polinizadas por murciélagos, colibríes, polillas 
nocturnas o insectos (García Mendoza 1998). La emergencia del quiote indica el 
deceso de la planta (Challenger 1998).
 Los agaves son plantas robustas, glaucas, adaptadas a condiciones de aridez 
capaces de tolerar la restricción de humedad, presentan hojas suculentas y cutículas 
gruesas que les permite almacenar agua en sus tejidos para realizar fotosíntesis tipo 
CAM, referido al Crassulacean Acid Metabolism (Ramírez-Tobías et al. 2014). Este 
metabolismo se refiere a la apertura nocturna de estomas para efectuar el intercam-
bio gaseoso y la fotosíntesis se realiza durante el día con la luz del sol, ello admite 
la conservación del agua; esta forma de fotosíntesis fue descrita por primera vez en 
las crasuláceas de donde toma el nombre este proceso (Nobel Park 2011). Las hojas 
largas en roseta acule son también un mecanismo de adaptación a las condiciones 
de aridez, ya que la estructura permite guardar humedad (Irish 2000).
 El maguey fue ampliamente utilizado en épocas pasadas pues de sus partes 
se podían obtener múltiples productos como lo indican algunos usos etnobotánicos 
que aún subsisten (Fig. 1). Los nombres que reciben algunas partes del maguey 



La Etnobotánica y el paisaje del maguey como recurso natural ... 47

Figura 1. El maguey y sus partes. Adaptado de Granados Sánchez (1993).

tienen su origen en el idioma náhuatl, lo que denota cierto arraigo en la cultura 
mexicana, por ejemplo: el metzontetl es el nombre que recibe el conjunto central de 
pencas o piña (Granados Sánchez 1993), proviene de Metl, maguey; tzontli, cabeza; 
tetl, piedra; en sentido figurado es una cosa dura; «cabeza dura del maguey» (Robelo 
1912), aunque es muy probable que se refieran al meyolote por las deformaciones 
del vocablo original.
 El género Agave está constituido por 166 especies, 125 son nativas de Mé-
xico, por lo que se considera centro de origen y diversidad (García Mendoza 1998; 
García-Herrera et al. 2010), y utilizándose 48 especies para la producción de bebi-
das. Los magueyes, de acuerdo a su uso, se dividen en tres grupos: textileros, como 
el Agave lechuguilla (ixtle) y Agave sisalana (henequén); pulqueros como el A. sal-
miana (maguey manso) y A. americana (maguey americano); y mezcaleros como A. 
tequilana (maguey azul) y A. angustifolia (maguey espadín) (Ruvalcaba 1983). En 
el norte del país se obtienen otras bebidas como bacanora, extraído del A. pacífica 
(maguey), A. angustifolia (maguey) y A. palmeri (lechuguilla).

2. El «Metl»: etnobotánica y cultura mexicana del maguey

 La etnobotánica nos habla de las interacciones hombre-planta donde son 
incorporados generación tras generación los conocimientos que se obtienen de una 
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Figura 2. Magueyes pulqueros. De izquierda a derecha: Agave salmiana,
Agave salmiana var. Salmiana, Agave americana.

Figura 3. MMaguey capado que muestra el aguamiel.
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sabiduría botánica desarrollada por una comunidad. En el caso del maguey, los usos 
han prevalecido desde la época prehispánica y a la fecha continua la experimenta-
ción de esta planta por sus múltiples beneficios. Desde antaño se reconocía que el 
“metl” era una de las plantas más útiles, sobre todo para los pobres, a quienes su-
ministraba todo lo necesario para su vida cotidiana, por ello el maguey fue llamado 
«el árbol de las maravillas» por el Padre José de Acosta que vivía en México en 1586 
según lo indica la narrativa costumbrista (Payno 1864). Se nombra así por la gran 
utilidad que representó para los indígenas en tiempos prehispánicos y durante la co-
lonia, aseverando que es una denominación muy atinada por la cantidad de produc-
tos y beneficios que de ella se obtienen como medicina, material para vestimenta, 
construcción, bebidas, alimento, etc.
 Uno de los grandes usos y beneficios del maguey es el pulque, pues es la be-
bida que cambió la situación económica de los poblados al convertirse en un modo 
de producción y subsistencia de la región a través de la explotación de los plantíos 
de maguey. El origen del término «pulque» parece ser un barbarismo provocado 
por la alteración de la palabra poliuhqui que los españoles escuchaban entre los 
antiguos mexicanos cuando expresaban octlipoliuhqui para referirse a este líquido 
en descomposición puesto que el pulque llamado iztacoctli, vino blanco, sólo dura 
en buen estado de 24 a 36 horas (Robelo 1962). También era conocido en tiempos 
prehispánicos como necutli y octli.
 Cuando analizamos la cantidad de productos derivados del maguey, así 
como la descripción de las partes de esta planta y los usos asociados con esa produc-
ción agrícola, se advierte un vocabulario que proviene de una cultura del maguey 
(Gobierno del Estado de Hidalgo 2000). Un breve ejemplo son aquellas palabras 
asociadas a los animales que se desarrollan en el A. salmiana  y que posteriormente 
se usan en gastronomía como:

Palabra Significado

Aguamiel  Savia azucarada del maguey, se usa para producir pulque por 
fermentación (Gobierno del Estado de Hidalgo 2000).

Barbacoa Guisado que se  hace poniendo a coser el borrego envuelto en las pencas 
del maguey.

Chinicuil

(Bombis agavis) Plaga del maguey manso o pulquero en forma de oruga 
de color rojo (distinta al gusano de maguey) que habita en las raíces de 

los magueyes menores de cuatro años causando importantes estragos en 
la planta. Forma parte de la gastronomía antigua y tradicional de México 

(Gobierno del Estado de Hidalgo 2000).
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Escamoles

(Liometopum apiculatum). La palabra escamol proviene del náhuatl 
«Azcamolli» que significa «guiso de hormiga» (azcatl=hormiga y 

milli=guiso). Los escamoles son las larvas de la hormiga y se consumen 
desde la época prehispánica. Se considera un platillo exótico con un alto 

valor nutritivo en proteínas y carbohidratos, además de ser fuente de 
ingreso para los recolectores de las zonas áridas y semiáridas (García-

Herrera et al. 2010).

Gusano de 
maguey

(Teria agavis). La principal plaga del agave o maguey pulquero en forma 
de oruga  de color blanco (distinta al chinicuil) que penetra la penca del 

maguey para alimentarse de su savia. Forma parte de la gastronomía 
antigua y tradicional de México (Gobierno del Estado de Hidalgo 2000).

Jacal Local donde antiguamente se expendía pulque (Martínez 2001).

Raspa
Se efectúa con la finalidad de mantener la influencia de la savia, la 

primera raspa se efectúa a los 3 días después del capado en época de 
calor y a los 6 si es época de frío (Granados Sánchez 1993).

Shoma
Recipiente donde se sirve el pulque. Se elige la penca, se le quitan las 

espinas, se dobla por los extremos a modo de que en el fondo se contenga 
el pulque (Granados Sánchez 1993).

 Tabla 1. Vocabulario asociado al maguey.

Figura 4. Tlachiquero.
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 Otra manera de entender lo que el maguey representa para la cultura mexi-
cana es a través del testimonio de William Prescott: «El maguey servía a los mexi-
canos de alimento, bebida, vestido y material en qué escribir. Seguramente jamás la 
naturaleza reunió en tan pequeña forma tantos elementos de comodidad y civilización 
humana» (Martínez 2001).
 El maguey ha tenido diversos usos y significados en el devenir histórico de 
la cultura mexicana, ello da cuenta de la importancia de esta planta como recurso 
natural desde el punto de vista económico, social y agroecológico (García-Herrera 
et al. 2010) que puede constatarse a través de la etnobotánica y la pervivencia de esta 
planta en el paisaje agrícola mexicano.
 Resulta impresionante comprobar que de una planta se puedan obtener 
tantos productos y usos utilizando prácticamente todas las partes del maguey. Las 
hojas o pencas son la parte más utilizada, sin embargo no se desperdicia nada de 
ella. Los usos que reporta la comunidad de San Gabriel  y la literatura son:

Etnobotánica del maguey

Adaptado de Payno 1864; Lozoya 1990; Granados Sánchez 1993; Challenger 1998; García 
Mendoza 1998; Gobierno del Estado de Hidalgo y Museo Nacional de Culturas Populares 
1988; Gobierno del Estado de Hidalgo 2000; Martínez A. 2001; García Herrera et al. 2010; 
Nobel Park 2011; Cortés Zárraga y Basurto 2014; Flores Morales et al. 2009.
Partes maguey           Usos y destinos

Uso Alimenticio: Bebidas
Líquido o savia del 
Meristemo (piña)

� Aguamiel
� Jarabe obtenido del aguamiel concentrado
� Pulque obtenido del aguamiel fermentado 
� Miel hecha con el aguamiel concentrado
� Vinagre a  partir del aguamiel fermentado
� Atole preparado con el aguamiel

Escapo
Floral
Quiote

� Jugo dulce

Uso Gastronómico: Comida y condimento
HOJAS PENCAS � Gusanos blancos obtenidos de la cutícula del cogollo (gu-

sano de maguey).
� Para depositar el maíz de la molienda (uso antiguo).
� Mixiotes utilizando la epidermis del meyolote.
� Envolver barbacoa (penca verde).
� Guiso de huevito (corazón del meyolote).

Tallo
(piña)

� Pan de pulque
� Sal de gusano
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Savia del meristemo 
(piña)

� Condimento de varios guisos utilizando el pulque

� Condimento para barbacoa utilizando el pulque

� Levadura a través de los residuos del pulque

� Saborizante de tamales y pan utilizando el aguamiel y piña
Escapo Floral 
(quiote)

� Postre con el quiote asado, piña horneada

� Tortillas 
Flores � Guiso de gualumbo; se fríen con huevo

� Guiso con flor de maguey o quiotito

� Tortillas (se utiliza el perianto de flores + nixtamal)
Frutos (Cápsulas 
secas)

� Guisos

� Dulce
Raíces � Gusanos rojos (chinicuiles)

� Hormigas (escamoles), anidan en las raíces

Tejido y vestuario
Hojas (fibra de las 
pencas)

� Extracción de fibras textiles empleadas en cordelería

� Hilos, cordeles y tejidos
� costales

� bolsas

� morrales

� mecapa-
les

� mecate

� tapetes

� a y a t e s 
g r u e s o s 
para car-
gar

� r e d e s 
transpor-
te y carga

� telas

� mantas

� lazos

� cinchos

� sandalias

� naguas

� huipiles

� ceñidores

� sombreros

� ayate como 
ropa

� palmos

� sudarios

� hamacas

� petates

� tortilleros

� sogas

� reatas

Tabla 2. Etnobotánica del maguey.
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Adaptado de Payno 1864; Martínez 1989; Gobierno del Estado de Hidalgo y Museo 
Nacional de Culturas Populares 1988; Lozoya 1990; García Mendoza 1998; Granados 
Sánchez 1993; Challenger 1998; Gobierno del Estado de Hidalgo 2000; Martínez A. 2001; 
Ayón 2007; García-Herrera et al. 2010; Nobel Park 2011; Cortés Zárraga y Basurto 2014; 
Flores Morales et al. 2009; Universidad Nacional Autónoma de México 2014.

Partes maguey         Usos y destinos

Uso doméstico

Hojas (penca) � Recipientes para comida
� Recipientes para agua
� Cestería (fibras de las hojas y raíces)
� Jabón para ropa
� Detergente para trastes (hojas, tallos y raíces)
� Bateas para masa y otros alimentos
� Material para cubrir la barbacoa de borrego

� Tapones para castañas donde se transporta el pulque  y 
barriles

� Recipientes para comida
� Shoma para degustar pulque y aguamiel
� Estropajos y estopa
� Escobetas
� Cunas para niños pequeños
� Tendedero de ropa 
� Combustible (penca seca)

Tallo (piña) � Recipiente para agua
� Combustible (piña seca)
� Macetas para plantas del hogar

Púas de las hojas 
(espina terminal)

� Agujas
� Artesanías
� Palillos para la extracción de gusanos comestibles

Raíces � Jabón para ropa llamado mecual
� Cepillos para lavar
� Cepillos y escobas
� Canastas
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Uso Medicinal
Hojas (pencas 
asadas)

� Desinfectar heridas
� Cicatrizante heridas
� Derrame sanguíneo
� Diabetes
� Dolor de costado
� Dolores pulmón
� Dolor de riñones
� Dolor de muelas
� Disentería
� Antiinflamatorio
� Antimicrobiano

� Contusiones, 
heridas y lla-
gas

� Cataplasma 
para dolores 

� Tos
� Úlceras 

estomacales
� Apostemas y 

tumores inte-
riores

� Bilis
� Empacho
� Hígado
� Mordedura de 

víbora

Savia (hecha licor) � Tonificante
� Contrarrestar sed y hambre
� Gnorrea (aguamiel cocida)

Raíz � Sífilis
� Ictericia
� Inflamaciones ojos

Construcción

Hoja (pencas 
frescas)

� Tejas para cubrir techos de casas
� Material de construcción
� Bateas para mezcla
� Aditivo para mezcla (baba de la penca)
� Canales para colectar agua de lluvia

� Materiales compuestos: resinas termoplásticas o termófi-
las con los residuos de fibras

Escapo floral (quiote 
seco)

� Vigas o maderos largos para techumbres
� Pequeños puentes sobre riachuelos
� Canales para colectar agua de lluvia (quiote ahuecado)
� Jacales
� Corrales
� Cercas

Planta completa � Cercas para delimitar terrenos
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Ornato
Hojas (pencas) � Base para adornos de pluma y oro

� Fibras para arcos florales
Escapo floral 
(quiote) 

� Tocado para mujeres usando las fibras del quiote

Planta completa � Adornos de navidad
� Jardinería

Semillas � Adornos corporales como aretes y collares
� Juguetes para niños
� Sonajas

Posibles usos del maguey para el desarrollo económico de la 
región

Otros destinos

Hojas (pencas) � Papel ámatl o amate para artesanías
� Fabricar lejía con las cenizas de la penca seca
� Industria química (pencas, raíces, meristemo y semilla)
� Productos de celulosa para papel
� Producción de etanol, celulosa y glucósidos (pulpa resi-

duos del desfibramiento, bagazo, jugos) (García-Herrera 
et al. 2010)

Planta entera � Xeriscape o jardinería de bajos requerimiento de agua y 
mantenimiento (Irish 2000).

� Contribuyen a enfrentar las condiciones y consecuencias 
del cambio climático (Nobel Park 2011).

� Compensación como créditos de carbono ante el cambio 
climático global (Nobel Park 2011).

Agrícola
Hojas (pencas) � Abono, producido a partir de cenizas de las pencas

� Abono orgánico (fertilizante) a partir de la composta de 
hojas

Tallo (piña) � Abono producido con las cenizas de la piña quemada

Tabla 3. Usos de las diferentes partes del maguey para el desarrollo económico.
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Planta completa � Deslindar terrenos
� Formar y proteger terrazas
� Protección contra la erosión
� Cerca viva
� Planta líder de ecosistemas
� Reducción de azolves para la parte baja de subcuencas
� Conservar la humedad
� Evitar erosión eólica e hídrica
� Recuperar suelos degradados
� Formación y retención del suelo

Forraje:
Hojas (pencas) � Piensos para ganado mayor y porcino (penca fresca).

� Reduce el consumo de agua del ganado (pencas picadas y 
combinadas con residuos de cosecha de maíz o cualquier 
otro).

Tallo (piña) � Piensos para ganado mayor y porcino con la raspa de la 
piña

Savia del tallo � Alimento para aves con los residuos del pulque
Flores y escapo floral 
(quiote)
Bagazo

� Alimento de bovinos, caprinos y porcinos 

3. El «teometl» o maguey pulquero

 El maguey pulquero era llamado teometl que significa «maguey de dios» y co-
rresponde a la especie Agave atrovirens (Lozoya 1990), mientras que teometlo se 
utilizaba para la especie A. salmiana (Lorenzo Monterrubio 2007). Posiblemente 
recibió ese nombre náhuatl, porque el pulque se concebía antiguamente como una 
bebida exclusiva de los sacerdotes y mandatarios, y se utilizaba además en ceremo-
nias rituales. Estas especies actualmente se conocen en la región, como «maguey 
pulquero» y «maguey manso».
 El pulque es una bebida que se obtiene tras la fermentación del aguamiel, 
que es extraído de las especies de agaves pulqueros. Se considera que la zona pulque-
ra por excelencia corresponde al centro de México y abarca los estados de Hidalgo, 
Tlaxcala, Puebla, Querétaro, Distrito Federal, Guanajuato, Morelos, Michoacán 
y Oaxaca. La producción de pulque fue la principal fuente de riqueza económica de 
la región con las especies que a continuación se describen.

Tabla 4. Usos ligados al paisaje agrícola.
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 Las especies de maguey más representativas para la producción de pulque 
son Agave salmiana (maguey manso o pulquero), Agave mapisaga (maguey manos 
largas, maguey cenizo o mexicano), Agave atrovirens (maguey, maguey pulquero) 
(Rzedowski y Equihua 1987; Challenger 1998), Agave americana (maguey 
americano), Agave marmorata (tepeztate), Agave hookeri (maguey Ixquitécatl),  
Agave inaequidens  (Hoeimetl) (García Mendoza 1998).
 El A. salmiana es el mayor productor de pulque, recibe diferentes nombres 
comunes en las distintas regiones de influencia pulquera y por ello se confunden, sin 
embargo algunos solo son variedades. La Tabla 5 muestra las distintas variedades de 
esta especie.

Agave salmiana
var. Salmiana

Agave salmiana Agave salmiana
var. Ayoteco

Agave salmiana
var. Chalqueño

Maguey manso o 
maguey pulquero

Cimarrón Maguey ayoteco Maguey chalqueño

Mayor productor 
de aguamiel, 4 litros 
por alzada

Produce aguamiel 
desde un principio 
pero sólo rinde 
medio litro

P r o d u c c i ó n 
abundante de 8 y 12 
litros por alzada

En proceso de 
experimentación

Pencas largas, 
anchas y fuertes de 
color verde

Pencas grandes 
ganchudas de color 
café negruzco.

Pencas de hasta 5 m 
de altura

Penca ligeramente 
más ancha que el 
manso con púa 
lateral más grande y 
colorida

No es muy explotado 
porque el aguamiel 
tiene un sabor fuerte

Hasta los 40 años 
alcanza su vida 
productiva

Planta precoz que 
en dos años alcanza 
1,60 m de altura, 
equivalente a 4 años 
de cualquier otra 
variedad

 

 La propagación del maguey es vegetativa, nunca por semilla y comienza 
con la selección por tamaño y vigor de los retoños o hijuelos, conocidos con el vo-
cablo náhuatl «mecuates» que se toman de la planta madre y se trasplantan en un 
lugar definitivo, formando hileras. Los mecuates nacen del maguey a los tres años 
de trasplantado, emitiendo 3 ó 4 renuevos por año (Ruíz-Oronoz et al. 1985; Ruval-
caba 1983; Granados Sánchez 1993). El manejo agrícola tradicional del cultivo de 
maguey es escalonado, es decir que presentan una secuencia ordenada por edades 

Tabla 5. Variedades de A. salmiana (Ruvalcaba 1983; Granados Sánchez 1993; Alfaro et al. 2007; 
Cortés Zárraga y Basurto 2014). Nota: «alzada» se refiere a la extracción de aguamiel. Se realizan dos, 

una en la madrugada y otra en la tarde (Ruvalcaba 1983).
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en la cual se tienen lotes con ejemplares en diferentes ciclos vegetativos para tener 
siempre «magueyeras» o plantíos para la producción del pulque. Esta técnica actual-
mente ha sido abandonada en el poblado de San Gabriel Azteca.
 En el aspecto productivo, una labor primordial es el capado o capazón del 
maguey que consiste en eliminar la yema de crecimiento o «meyolote», destruyendo 
el pedúnculo floral al término del periodo vegetativo cuando la planta alcanza su 
madurez y antes de florecer.  Esta operación tiene el propósito de obtener el agua-
miel antes de que la savia fluya y comience a minar el líquido de la planta (Ruvalca-
ba 1983; Gobierno del Estado de Hidalgo 2000), a fin de producir posteriormente el 
pulque. Se realizan dos temporadas de capazones, una durante el período de lluvias 
y otra a finales de otoño. Para quebrar, castrar o capar un maguey se toman en cuen-
ta las fases del ciclo lunar, escogiendo la luna nueva por la creencia de que la herida 
causada se agusanará provocando que el aguamiel no sea tan dulce (Ruvalcaba 1983). 
De esta manera, se produce un diálogo entre el campesino y la luna durante las labores 
de sembrado y capado del maguey,  pues se atienen a lo que ella les indique (Salinas Pe-
draza 2000). Con el capado del maguey se obtienen en promedio 2000 litros de aguamiel 
por raspada en una explotación de 300 ha (Ruvalcaba 1983).
 El capado del maguey se realiza por el «tlachiquero» quien en la época co-
lonial era un empleado que trabajaba en las haciendas pulqueras; ahora es un tra-
bajador independiente que se dedica a extraer dos veces al día el aguamiel de los 
magueyes en explotación para llevarlo al tinacal, lugar donde se produce el pulque 
por fermentación (Gobierno del Estado de Hidalgo 2000), o a su casa para ser pro-
cesado con el mismo fin. La extracción del aguamiel la efectúa el tlachiquero por 
succión con un acocotle o acocotli en náhuatl, que es un utensilio hecho de una 
cucurbitácea o calabaza  grande llamada guaje, larga que se deja secar, se ahueca y se 
perforan sus extremos para usarse.
 Todos estos procesos de cultivo, laboreo del campo y extracción del líquido 
para producir el pulque son técnicas ancestrales heredadas con un lenguaje propio 
que forma parte de esta cultura del maguey.

4. El paisaje del maguey y su uso agrícola en San Gabriel Azteca

 San Gabriel Azteca es un pequeño poblado de aproximadamente 1107 ha-
bitantes, localizado en el Municipio de Zempoala, estado de Hidalgo entre las coorde-
nadas 98°37’W y 19°52’N, muy cercano a la cabecera municipal de Zempoala y a 15 mi-
nutos de Pachuca, la capital del estado; sin embargo, pese a esta cercanía, aún no se han 
unido y presenta condiciones de marginación. Esta localidad se emplaza en la zona 
baja de una llanura aluvial a una altitud de 2550 msnm circundada por lomeríos 
bajos de colinas redondeadas que van de los 2580 a los 2910 msnm (Instituto Na-
cional de Estadística, Geografía e Informática 2010). Dentro de esta orografía existe 
un pequeño volcán llamado «El tecajete» con una altitud de 2900 m que representa 
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un importante referente dentro del paisaje agrícola y del cual nacen manantiales de 
los que se condujo el agua en la época colonial por un acueducto que representa una 
importante obra hidráulica para la región.
 Los paisajes agrícolas desde la óptica geográfica forman parte del estudio 
de los paisajes rurales, concebidos como aquellos que tienen una estructura donde 
se combinan elementos bióticos y abióticos con un sistema socioeconómico o an-
tropizado que en este caso responde a cultivos agrícolas con infraestructura y vías 
de comunicación. Están conformados por varios elementos como la casa rural, los 
tipos de cultivos, los sistemas hidráulicos y algunos elementos singulares como ca-
minos rurales, muros o muretes, cortinas rompevientos o alineaciones de árboles, 
mosaicos, bancales, terrazas, etc. (Navés Viñas et al. 2004).
 En San Gabriel Azteca el maguey constituye uno de los elementos principa-
les del paisaje agrícola. Se desarrolla naturalmente en el matorral crassicaule, cuya 
fisionomía es una vegetación dominada por cactáceas como Opuntia streptacantha 
(nopal), Echinocacthus sp. (uña de gato), Yucca sp (yuca o palma) y otras especies 
que acompañan al A. salmiana. Esta comunidad vegetal se localiza dispersa en pe-
queñas porciones de los lomeríos con pendientes mayores a los 35° que circundan la 
zona de estudio sobre suelos tipo vertisol, feozem, umbrisol y leptosol que subyacen 
a terrenos rocosos de andesitas, basaltos y brechas volcánicas (Instituto Nacional 
de Estadística, Geografía e Informática 1992). También se puede encontrar en el 
matorral submontano que se caracteriza por comunidades arbustivas densas con 
especies espinosas y con árboles como el Tascate (Juniperus deppeana). Este eco-
sistema aparece como pequeños parches aislados ocupando las cimas de lomeríos 
escarpados en altitudes mayores a los 2650 msnm con suelo feozem sobre brechas 
volcánicas y andesitas. Estas zonas donde aún se conservan parte de los ecosistemas 
naturales conforman el marco natural que circunda a los agrosistemas y representan 
un alto valor ecológico para solventar la recuperación natural de la región.
 El maguey además de formar parte del paisaje natural que se desarrolla en 
las partes altas de los lomeríos también ocupa un lugar destacado en el pie de monte 
o laderas tendidas de los lomeríos, así como en la llanura aluvial o superficie llana 
de la región donde el paisaje agrícola presenta un patrón de distribución.
 Cabe mencionar que hace algunas décadas la zona era eminentemente pul-
quera, es así que el paisaje dominante era el del cultivo del maguey, donde segura-
mente la fisonomía prevaleciente era de grandes superficies cubiertas por las distin-
tas variedades de A. salmiana y demás especies de magueyes pulqueros. Sin duda, 
era un paisaje del maguey donde los grandes llanos o llanuras describían horizontes 
extensos de color verde obscuro con una textura rugosa que se percibía a través del 
conjunto de rosetas propias de la forma peculiar de esta especie. La evidencia de este 
paisaje la podemos constatar en lo que las crónicas, la historia y las imágenes nos rela-
tan de las haciendas pulqueras que alcanzaron su mayor auge de 1630 a 1821 (Lorenzo 
Monterrubio 2007), las cuales aún se encuentran dispersas en la zona (Fig. 5), ahora con 
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usos distintos de los que fueron concebidas originalmente y unas pocas en severo 
deterioro y abandono.
 Otra manifestación de este escenario agrícola magueyero que débilmente 
sobrevive en la región son algunos cultivos de las casas campesinas. Este sistema 
de cultivo se puede observar en el piedemonte, sobre las laderas tendidas de los 
lomeríos con pendientes de 15° a 30° hasta las ligeramente escarpadas, en las que 
el maguey se utiliza a modo de terrazas para retener la tierra, evitar la erosión y como 
agrosistema. La resultante son cuadrantes o manchones continuos formados a par-
tir de hileras densas de magueyes llamados «mesurcos», con separaciones de 5 m 
entre cada uno, delineando a su vez «melgas» o espacios entre cada hilera de ma-
gueyes. De esta manera es posible tener 400 plantas o más por hectárea (Ruvalcaba 
1983). Estos cultivos se establecen sobre suelos tipo leptosol, luvisol o feozem con 
litología de areniscas y brechas volcánicas.
 En el poblado de San Gabriel Azteca, el testimonio de este paisaje del ma-
guey de producción pulquera son las crónicas de los lugareños, el conocimiento 
de unos cuantos en la elaboración del pulque, además de  las ruinas de «tinacales» 
domésticos o lugares donde se colocaban las tinas en las que se elaboraba el pulque 
por fermentación del aguamiel (Gobierno del Estado de Hidalgo 2000) que están 
dispersas en el núcleo del pueblo.
 La legibilidad del paisaje está ligada a la cultura que los produce (Nogué 
2008); esto nos lleva a mirar en retrospectiva para darnos cuenta que aún subsisten 
pequeñas porciones que muestran el arraigo cultural a las formas de cultivo prehis-

Figura 5. Ex hacienda distribuidora de pulque Tecateje.
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pánicas como el «metepantle», que es una solución para el cultivo en laderas con 
pendientes donde se cultiva el maíz en terrazas o bancales. La palabra «meteplante» 
proviene de Me-tepantli: metl, maguey; tepantli, pared: «pared del maguey» (Robe-
lo 1912). También es una palabra náhuatl compuesta de metl, maguey; pantle, en 
medio; faja de terreno comprendida entre dos hileras de magueyes (Martínez A. 
2001). El maguey se puede plantar en bordos para acumular suelos o agua y formar 
bancales en terrenos con pendientes escarpadas; también se utiliza como retén para 
amarrar el suelo con sus raíces en pendientes suaves (Rojas-Rabiela 1988), evitando 
así la erosión.

Figura 6. Casa campesina con cultivo de maguey.
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Figura 7. Metepantles.

Figura 8. Vista de campo agrícola.
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 El paisaje agrícola que actualmente predomina sobre el piedemonte son los 
«metepantles» o cultivo del maguey en hileras que delimitan parcelas, en cuyo inte-
rior se intercala el cultivo de granos como cebada, avena y maíz (Ruvacalba 1983). 
La siembra se realiza en terrazas, cuya anchura depende de la pendiente del terreno, 
donde por lo regular las melgas para el cultivo de la cebada presenta separaciones 
que van de los 12 hasta los 20 m de ancho de modo que permitan las maniobras con 
maquinaria (Granados Sánchez 1993). El maguey se planta con 2 metros de separación 
entre especies para conformar la hilera que funciona como límite parcelario, a modo 
de bordos de hasta 1,20 m de altura para retener el suelo (Ruvalcaba 1983) y evitar la 
erosión, así como también para proteger el cultivo contra el pastoreo de animales.
 Sobre la llanura aluvial, se puede apreciar claramente la transformación del 
paisaje agrario, pues es la zona con mayor introducción de cebada cuyas extensio-
nes dominan prácticamente toda la planicie. Sin embargo, aún se pueden encontrar 
unas pocas parcelas formando «mesurcos» o hileras de maguey para limitar pro-
piedades, utilizando el «metepantle» como forma de apropiación de los cultivos de 
cebada. En estos casos la plantación se realiza enterrando el maguey 10 cm sobre la 
cepa, apisonándola para evitar el derribo producido por el aire o por los animales 
(Granados Sánchez 1993). Los linderos de maguey también suelen estar acompaña-
dos en algunas ocasiones por nopales o por árboles de la región.
 En la llanura aluvial y el piedemonte el maguey describe líneas horizonta-
les y delinea cuadrantes sobre el paisaje agrícola con los «metepantles» que además de 
funcionar como cercas vivas que dividen parcelas, actúan también como microcuencas 
capaces de conducir el agua hacia el interior de los cultivos puesto que los magueyes se 
colocan sobre bordos de tierra que delimitan muy bien estas áreas, lo que permite con-
servar la humedad en estas zonas áridas (Granados Sánchez 1993).
 Si se pormenoriza el paisaje a partir de una de las dos dimensiones intrín-
secas; una que representa a lo físico, material y objetivo, para referirnos a la percep-
tiva, cultural y subjetiva (Nogué 2008), el maguey aparece como un elemento des-
tacable en el horizonte por su color verde, su textura gruesa y su forma arrosetada, 
que contrasta con el color ocre y textura fina de la cebada. A su vez los ciclos anuales 
de cultivo donde se aprecia la fenología del maíz y la cebada, muestran la tierra des-
nuda en una temporada del año; provocando un dinamismo en el paisaje, además 
de dotar de textura y color que se combinan con la permanencia del maguey. Estos 
elementos de percepción visual del paisaje, le dan un valor como elemento compo-
sitivo o diseño del espacio propio de una cultura por su variación cromática y so-
lución espacial. De este modo comprobamos que los paisajes agrarios se presentan 
como regiones ordenadas pero que siguen vinculadas a la naturaleza con lo cual es 
posible mejorar los estados anímicos y evocar emociones en el ser humano (Navés 
Viñas et al. 2004). No obstante que pueden expresar tranquilidad y mostrar equi-
librio ecológico; por el contrario, también pueden revelar contaminación (Nogué 
2008) y deterioro.
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 La planicie o llanura aluvial donde se emplaza el poblado de San Gabriel 
Azteca se tiende sobre suelos aluviales litológicamente hablando; con dominancia 
de suelo feozem que es altamente productivo por la cantidad de materia orgánica 
que posee; en pendientes del 0° a 15°.Sobre las grandes superficies planas el cultivo 
de cebada con tonos ocre domina el horizonte; aunque también existen los caminos 
agrarios enmarcados por hileras de magueyes que en ocasiones se acompañan con 
árboles. El maguey también adquiere así un uso ornamental en el paisaje, pues je-
rarquiza y dirige los accesos de algunas ex-haciendas pulqueras.
 La plantación del maguey sigue un patrón que obedece al tipo de cultivo y a la 
topografía del terreno. El resultado son pisos altitudinales donde las cimas están cubier-
tas por vegetación natural, el piedemonte alberga los cultivos de maguey en «mete-
pantles» resueltos en terrazas para librar las pendientes y la planicie o llanura aluvial 
presenta los campos de cebada ocupando grandes extensiones.
 Otro agrosistema que apenas comienza a figurar en el paisaje agrícola de la 
región son los plantíos de nopal, también llamados nopaleras, donde los magueyes 
aparecen como elementos aislados junto a éstas.
 Los elementos hidráulicos que aún se observan como parte de ese paisaje 
agrícola magueyero son un acueducto, jagüeyes, canales de riego y pequeñas re-
presas (Figs. 11, 12). Una de las obras hidráulicas más notorias y que en definitiva 
marcan su impronta en el paisaje es el acueducto del Padre Tembleque de 34 km de 
longitud, el cual fue construido de 1543 a 1560 por el fraile franciscano Francisco 
de Tembleque para llevar agua de Zempoala a Otumba (Gobierno del Estado de 
Hidalgo 2010). Aún se puede observar el inicio de su arquería desde la huerta de la 
hacienda de Tecajete (Lorenzo Monterrubio 2007) que tiene anexado una estación 
de ferrocarril sin funcionar, hasta los restos bien conservados de la arquería que se 
localiza en Tepeyahualco, muy próxima a Zempoala y que abastecía a la población, 
a los campos de cultivo, templos y haciendas pulqueras de la región. También es 
posible observar restos de la arquería de este acueducto y un  jagüey como sistema 
de almacenamiento de agua al aire libre en la ex-hacienda Guadalupe de Arcos.
 En el poblado de San Gabriel Azteca existe un jagüey muy deteriorado y con-
taminado el cual la población desea restaurar para proveerse de agua, pues alma-
cena el agua pluvial debido a las condiciones de sequía del lugar. La característica 
primordial de este depósito es la cavidad natural del terreno solucionado por com-
pactación. Algunos depósitos de agua tienen muros o taludes de mampostería con 
aplanado de cal y tezontle con algunos filtros de rocas xalnene (Lorenzo Monterru-
bio 2007) y se emplazan en las depresiones de llanuras aluviales donde aprovechan 
la topografía y la descarga de los escurrimientos.
 En la parte baja o piedemonte del volcán Tecajete desde donde se origi-
nan los escurrimientos y algunos manantiales, se localizan algunos canales y tinas de 
agua que comienzan a conducir el agua hacia el acueducto del Padre Tembleque y que 
también proveen de agua a la región. En esta se muestra el sistema de canalización y 
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Figura 9. Cultivos de cebada.

Figura 10. Sección fisiográfica que muestra los patrones de cultivo del paisaje magueyero.
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Figura 11. Acueducto del padre Tembleque.

Figura 12. Jagüey y acueducto, ex hacienda Guadalupe de Arcos.
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las pozas de agua como forma de abastecimiento del vital líquido. Existen también 
algunas microrepresas o bordos contenedores de agua elaborados también en mam-
postería que se localizan dispersos en la región.
 El hábitat rural o casa campesina tiene su mejor exponente en la casa ver-
nácula, hecha a base de muros de piedra, techumbres de vigas de madera recubier-
tas con teja y puertas de madera que regularmente están pintadas de color azul 
turquesa; sin embargo, es palpable la pérdida de estos inmuebles pues actualmente 
predominan las construcciones de concreto y tabicón o tabique extruido, con lo que 
las pocas casas originarias del poblado presentan un serio abandono y deterioro.
 Una vez más, es notable el vocabulario asociado al campo y al cultivo del 
maguey. En este sentido, se habla de un patrimonio tangible que se observa en los me-
tepantles, manejo hidráulico, haciendas pulqueras y demás elementos antes descritos que 
dan cuenta de la herencia física en el paisaje, pero respecto al patrimonio intangible como 
estas palabras derivadas del uso del maguey en el campo, ni se mencionan y preocupa 
muy poco su posible pérdida, por ello el poblado de San Gabriel representa una 
oportunidad para revalorar este paisaje que se destruye poco a poco.

5. Hacia una recuperación de la cultura del maguey para el desarrollo de 
San Gabriel Azteca

 El maguey representó durante mucho tiempo una forma de existencia para 
varias regiones del estado de Hidalgo, entre ellas el poblado de San Gabriel Azteca. 
El paisaje que habla del pasado, el presente y el futuro de una cultura a través de su 
dinámico código de símbolos (Nogué 2008), que en ocasiones es difícil descifrar, 
nos anticipa un deterioro ambiental que ya se observa en las cárcavas producto de 
la erosión acelerada del suelo por el manejo deficiente de algunas técnicas actuales 
de cultivo, la pérdida de los cultivos tradicionales (Mota 2011) y la introducción de 
cebada. También es palpable la reducción de las pocas áreas naturales donde se de-
sarrollan los ecosistemas propios de la región, pues la frontera agrícola avanza hacia 
las zonas altas de los lomeríos, pese a que la litología de terrenos rocosos, frena en 
buena medida la expansión agrícola.
 El patrimonio tangible lleva un proceso de deterioro que se refleja en mu-
chos de los elementos del paisaje agrícola como es la casa campesina y algunas ha-
ciendas pulqueras en total abandono, la sustitución del cultivo magueyero por el 
de cebada que produce una merma económica en el campesino y la pérdida de un 
paisaje de «metepantles» por la especulación inmobiliaria. Los sistemas hidráulicos 
tradicionales que representaban formas sustentables de adaptarse al medio físico 
también están en detrimento cuando podrían retomarse como formas de manejo 
del agua que requieren menores insumos.
 Las pérdidas del patrimonio intangible son consecuencia de la pérdida fí-
sica del paisaje del maguey porque se pierden tradiciones medicinales, culinarias, 
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usos domésticos, diálogo con la naturaleza que se establece con la siembra y el capa-
do del maguey, entre muchos otros.
 Las múltiples posibilidades de uso que ofrece el maguey pueden ayudar a 
encontrar otra forma de economía en la zona como la producción mixiote que tiene 
tanta demanda en el mercado, la reproducción en viveros con fines ornamentales 
para creación de jardines, la utilización para tratamientos de medicina, etc.
 Actualmente se trabaja con la población para buscar alternativas que re-
presenten un uso sustentable de su paisaje para que de este modo sobreviva esta 
cultura del maguey. Entre estas se trabaja con la propuesta de un plan maestro que 
muestre el manejo a nivel regional de los aspectos rurales y naturales del sitio. La 
propuesta está encaminada a dirigir el crecimiento urbano con miras a proteger las 
zonas de alto valor ecológico; además de sugerir técnicas de recuperación y conser-
vación del suelo, manejo de cuerpos de agua e hidrología superficial para propiciar 
la captación de agua pluvial con el fin de frenar la erosión hídrica y ofrecer formas 
de manejo sustentable de los recursos naturales que ofrecen los desiertos. Una de las 
acciones próximas es el establecimiento de un jardín etnobotánico en el Templo de 
San Gabriel Azteca, donde se mostrarán los usos culturales que esta población tiene 
de sus plantas.

6. Conclusiones

 La etnobotánica del maguey muestra una gran variedad de usos. Al utili-
zarse prácticamente todas las partes de la planta se puede generar una diversidad 
de actividades económicas alternativas para un desarrollo endógeno de la región. 
Por ejemplo, a través de los usos ancestrales y actuales del maguey en la medicina 
tradicional se puede incrementar una microeconomía local o regional equiparable 
al consumo de algunos medicamentos, que incluso se podrían sustituir, además de 
ser un mecanismo para preservar la cultura.
 Otro uso que puede responder a las políticas ambientales actuales referi-
das al cambio climático global es aquél concepto de créditos de carbono o pago de 
servicios ambientales, donde los agaves pueden compensar y mitigar esos cambios 
ambientales, además de inducir a la conservación ecológica de la región.
 La etnobotánica del maguey y el paisaje que produce son expresiones cul-
turales que muestran la evolución de algunas comunidades mexicanas. También 
son la evidencia de una cultura que pervive a pesar de influencias de diversa índole, 
pero que poco se hace por revalorarlas y reforzar la identidad mexicana. No obstan-
te, aún sobreviven muchas palabras provenientes del náhuatl que son empleadas por 
el campesino para referirse a las parte del maguey, así como también al manejo en el 
campo. Con la pérdida del paisaje magueyero también se pierde un vocabulario que 
ha sobrevivido desde entonces, aunque con ligeras variaciones o deformaciones del 
vocablo original.
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 El abandono y sustitución del cultivo del maguey por la cebada provoca que 
lentamente se pierdan todos los valores y usos asociados a esta planta. El impacto no 
sólo se mide físicamente con la pérdida del patrimonio tangible como es el paisaje, 
sino que las consecuencias llegan hasta el patrimonio intangible con la destrucción 
de toda una cultura ligada al maguey que se observa en su etnobotánica y creencias 
en el campo, como por ejemplo el diálogo que establece el campesino entre la planta 
y los ciclos lunares.
 Se puede aseverar que el cultivo de maguey corresponde a una forma de 
desarrollo sustentable, pues es una planta que se adapta a las condiciones del sitio 
y no requiere de mayores insumos para su producción. Los beneficios económicos 
que de este cultivo se podrían obtener si el poblado revalorara esta planta serían más 
redituables que el simple cultivo de cebada que actualmente existe. Por ello sería 
conveniente mirar en retrospectiva un poco y admitir las bondades que aún puede 
ofrecer este «árbol de las maravillas».
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1. La universidad en clave intercultural

 La Universidad Intercultural (en adelante UI) surge como un proyecto edu-
cativo estratégico con características propias y distintivas, la cual tiene como misión 
promover la formación de profesionales comprometidos con el desarrollo econó-
mico, social y cultural de los pueblos originarios de México; revalorar los saberes de 
los pueblos indígenas y propiciar un proceso de síntesis con los avances del conoci-
miento científico; fomentar la difusión de los valores propios de las comunidades, 
así como abrir espacios para promover la revitalización, desarrollo y consolidación 
de lenguas y culturas originarias para estimular una comunicación pertinente de las 
tareas universitarias con las comunidades del entorno (Casillas y Santini 2006).
 La UI es una propuesta alternativa que concibe lo bilingüe y lo intercultural 
en una doble y complementaria dimensión de un mismo proceso educativo. Se es-
tableció para alcanzar y mantener el éxito sostenido que no solo quede en el deseo 
de lograrlo, sino también en disponer de un modelo de acción que conducirá con 
más calidad, efectividad y eficiencia, hacia una educación que permita a los grupos 
originarios salir de su postergación (Casillas y Santini 2013).

2. Universidad Intercultural del Estado de México

 La Universidad Intercultural del Estado de México (en adelante UIEM) fue 
creada el 10 de diciembre de 2013 en San Felipe del Progreso en el corazón de la 
región mazahua del norte del Estado de México. Esta universidad conforma una 
organización profundamente asertiva hacia las comunidades indígenas e incluso a las 
no indígenas en desventaja, donde su oferta educativa y proyectos de vinculación con 
las comunidades se despliegan para impulsar el desarrollo sustentable, con pertinencia 
cultural y perspectiva de género, promover la salud comunitaria y revitalizar las len-
guas y culturas originarias (Celote 2013).
 En este marco, la vinculación es una función sustantiva con miras a ofrecer 
soluciones a los problemas y necesidades locales. Por consiguiente, los seis progra-
mas educativos (en adelante PE) de la universidad mantienen acciones de vincula-
ción tendientes a revitalizar la lengua y la cultura y mejorar las condiciones de salud 
y desarrollo de las comunidades.
 La vinculación con la comunidad es una asignatura seriada que aparece 
desde el primer semestre en el marco de los ejes transversales del plan de estudio de 
cada PE, la práctica en campo se desarrolla los viernes y sábados de cada semana. 
De entre las múltiples intervenciones que se desarrollan en este marco se pueden 
destacar: las brigadas de salud en alrededor de 40 comunidades donde participan 
estudiantes del PE de Salud Intercultural; los «nidos» para el fortalecimiento de las 
lenguas originarias que mantiene el PE en Lengua y Cultura en diversas comunida-
des de 4 municipios de la región; el desarrollo de un parque eco turístico sustentable 
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en Colonia Plateros y la producción para la posterior comercialización de hongo 
seta por las mujeres de San Jerónimo Bonchete, ambas comunidades del municipio 
de San Felipe del Progreso, que lleva a cabo el PE de Desarrollo Sustentable.
 El posicionamiento de los PE en materia de vinculación con la comunidad 
ha hecho que la universidad sea invitada a formar parte en programas de índole 
federal, a los que se provee de materiales (en español y lenguas originarias), capa-
citación, personal especializado y operativo. En este sentido se puede mencionar la 
participación de docentes y estudiantes en la Cruzada Nacional Contra el Hambre 
a cargo de la Secretaría de Desarrollo Social (SEDESOL), la evaluación de planes 
micro regionales en los estados de México, Morelos y Querétaro por la Comisión 
para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas (CDI) y la evaluación del Programa 
Caravanas de la Salud de la Secretaria de Salud.

3. Acciones de vinculación comunitaria en la UIEM

 Actualmente se han establecido acciones que han permitido a la UIEM vin-
cularse con sectores de la sociedad e instituciones gubernamentales y no guberna-
mentales, proyectos productivos sustentables además de la construcción de redes 
sociales y económicas apoyadas en los saberes propios de las comunidades origi-
narias, el conocimiento científico y la experiencia de los profesionales y estudiantes 
para incidir en el desarrollo de la región.
 Esta articulación de sectores ha permitido gestionar recursos, facilitar las 
transferencias de tecnologías sustentables y sumar esfuerzos en la implementación 
de proyectos productivos, investigaciones y acciones comunitarias y regionales 
orientadas hacia la sustentabilidad y la interculturalidad. Entre ellas: la SEDAGRO1-
SAGARPA2, Ayuntamientos de San José del Rincón, y de Jocotitlán, Colegio de Pos-
graduados (COLPOS, Campus Montecillo y Puebla), Universidad Autónoma Cha-
pingo (UACh), Visión Mundial, entre otros.
 Los proyectos con enfoque sustentable que actualmente operan en la UIEM, 
están a cargo de las siguientes áreas:

Agencia de Desarrollo Sustentable Incubadora Social para el Fomento
de Industrias Culturales

− Proyecto productivo Hortícola-
Orgánico.

− Proyecto Capacitación e Investigación 
para la Transferencia Tecnológica del 
sistema MIAF.

− Proyecto Tianguis y Cafetería 
Universitarios.

− Constitución legal y construcción 
de una cooperativa de producción, 
comercialización y consumo.

− Programa de integración comunitaria.
− Programa de formación de 

emprendimientos sociales 
sustentables.

− Programa de seguimiento y apoyo
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4. Agencia de Desarrollo Sustentable

 La Agencia de Desarrollo Sustentable (ADS) concibe el desarrollo sustentable 
como el proceso que establece una integralidad entre los aspectos económicos y tec-
nológicos y los aspectos sociales y ambientales, con el objetivo de alcanzar crecimiento 
económico, conservación ambiental y una distribución equitativa de beneficios en el 
entorno social, siempre en un marco de respeto a las culturas locales.
 Para ello, busca que sus acciones y proyectos impacten en el fortaleci-
miento de las redes familiares y sociales, en el manejo adecuado de la diversidad 
biológica y recursos naturales, en la apropiación, reapropiación y revalorización 
de conocimientos tradicionales locales, así como en la generación de ingresos 
suficientes y permanentes a partir del manejo integrado de la Unidad de Pro-
ducción Familiar.
 La ADS plantea la Investigación-Acción-Participativa como herramienta 
que promueve la participación de todos los involucrados: profesores-investigado-
res, estudiantes, egresados y productores. Es un proceso de enseñanza-aprendizaje 
compartido que promueve también relaciones de solidaridad y acciones de desarro-
llo, tanto en los grupos de actores como en las comunidades más amplias. En este 
marco se define dos grandes líneas de acción:

a)  La investigación y desarrollo de capacidades para el manejo agroeco-
lógico de pequeñas unidades de producción familiar y el impulso de 
proyectos productivos sustentables.

b) La investigación, capacitación y construcción de redes sociales y econó-
micas solidarias.

 Desde el nacimiento de la UIEM se ha incrementado el interés de muchas 
personas comprometidas con el desarrollo, lo cual ha permitido trabajar de manera 
conjunta con las comunidades de la región a través de proyectos de diferente índole, 
abarcando el productivo, la conservación de los recursos naturales, culturales y el 
rescate de la lengua originaria.
 Como parte del trabajo de vinculación de la ADS-UIEM se han formulado 
y actualmente se encuentran operando los siguientes proyectos:

4.1. Proyecto Hortícola-Orgánico (2010-2014)

 Se debe tener en cuenta la adopción inadecuada de prácticas y tecnologías 
de la agricultura industrial, como sustitución de los sistemas tradicionales de pro-
ducción por monocultivos comerciales, desuso de las especies nativas, uso inade-
cuado de plaguicidas y fertilizantes sintéticos, falta de técnicas para la protección 
contra la erosión, entre otros. Esta situación ha provocado una erosión genética de 
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plantas y del suelo, contaminación del suelo y los afluentes de agua, se ha creado una 
dependencia alimentaria y disminución en la producción. Además de los precios 
bajos de los productos agrícolas ha provocado un abandono del campo y un éxodo 
a las grandes ciudades.
 En este contexto, en el 2010, cuando surge la propuesta gubernamental de 
crear Corredores Productivos, la UIEM se integra a ella a través de su Agencia de 
Desarrollo Sustentable para presentar el proyecto productivo del Corredor Hor-
tícola-Orgánico con cobertura en los Municipios de San Felipe del Progreso, San 
José del Rincón y Jocotitlán con el propósito de impulsar un desarrollo económico, 
ambiental, social y cultural de la zona; a la vez de generar un mejor nivel y calidad 
de vida de las personas y familias involucradas.
 En esta conjunción de esfuerzos entre instituciones, la SEDAGRO firmó un 
convenio con la UIEM en donde se comprometió, a través de su Programa de Activos 
Productivos, a apoyar con financiamiento la adquisición de la infraestructura básica re-
querida y el pago de un equipo técnico mediante su Programa de Soporte Técnico.
 Por su parte, la ADS se comprometió a la integración de los productores inte-
resados, gestión de los recursos, puesta en marcha del proyecto, capacitación, asistencia 
técnica a los productores involucrados y la sistematización de la experiencia.
 El proyecto productivo «Corredor Hortícola-Orgánico» se fijó como obje-
tivo producir, transformar y comercializar hortalizas inocuas, así como la organiza-
ción de los productores involucrados, con la finalidad de mejorar su alimentación, 
salud e ingresos económicos, propiciando así el desarrollo sustentable de las Unida-
des de Producción Familiar (UPF) y de las comunidades de influencia. La Tabla 1, 
muestra la cobertura del proyecto y población beneficiada.
 A lo largo de los tres años, se gestionaron ante la SEDAGRO-SAGARPA y 
otras instancias municipales y regionales, apoyo financiero equivalente al 75% del 
monto total de la obra para la adquisición e instalación de la infraestructura básica 
por Unidad de Producción integrada por un invernadero con su sistema de riego y 
un tanque u olla de almacenamiento de agua de lluvia que garantice la producción 
a lo largo de todo el año; además de equipamiento para la misma.

4.1.1. Resultados y logros del Proyecto Hortícola-Orgánico

 Del 2010 a la fecha, un total 83 familias de 35 comunidades ubicadas en 6 
municipios (San Felipe del progreso, San José del Rincón, Jocotitlán, El Oro, Atlaco-
mulco y Acambay) de la zona han participado en el proyecto y se han beneficiado 
en dos o más de los siguientes aspectos:

 Resultados:

−  Cursos-talleres por municipio para la producción y transformación de 
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AÑO MUNICIPIO NÚMERO DE 
COMUNIDADES FAMILIAS

2010-2011 San Felipe del progreso
San José del Rincón
Jocotitlán

16 27

2011-2012 San Felipe del progreso
San José del Rincón
Jocotitlán

2012-2013 San Felipe del progreso
San José del Rincón
Jocotitlán-Ixtlahuaca
El Oro
Atlacomulco-Morelos
Acambay

15
7
5
2
3
4

24
8

10
11
9
9

*2014 San Felipe del progreso
San José del Rincón
Jocotitlán
El Oro

14
2
6
5

Tabla 1. Cobertura geográfica y número de familias participantes del Proyecto Corredor Hortícola-
Orgánico de la UIEM, a través de su Agencia de Desarrollo Sustentable.

Tabla 2. CInfraestructura y equipamiento gestionado a través de la Agencia de Desarrollo
Sustentable de la UIEM.

AÑO MUNICIPIO INFRAESTRUCTURA Y/O 
EQUIPAMIENTO

FAMILIAS 
BENEFICIADAS

2010-2011 San Felipe del Progreso
San José del Rincón
Jocotitlán

-26 invernaderos de 325 m2 
con sistema de riego.
-1 sistema de riego para 
equipar un invernadero de 
1000 m.
-26 tanques de acero al 
carbón con capacidad de 
captación de 256 mil litros de 
agua de lluvia

27

2011-2012 San Felipe del Progreso
San José del Rincón
Jocotitlán

-11 invernaderos
- 3 ollas de de agua de 280 
mil litros
-4 sanitarios secos

11

2012-2013 San Felipe del progreso
San José del Rincón
Jocotitlán-Ixtlahuaca
El Oro
Atlacomulco-Morelos
Acambay

-10 ollas de agua de 280 mil 
litros
-20 lombricarios de 8 m de 
largo, 80m de ancho y 50 m 
de alto con 2kg. de lombriz 
californiana.
-22 motoaspersoras, 5 
motobombas, 1 motocultor y 
un sistema de riego.

41
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hortalizas libre de agroquímicos en invernadero y a cielo abierto.
−  Apoyo financiero y técnico para la adquisición e instalación de 29 inver-

naderos de 325 m2 con su sistema de riego; y de invernaderos de 500 m2 
con su sistema de riego

−  Apoyo financiero y técnico para la adquisición e instalación de 39 tan-
ques u ollas con capacidad de captación de agua de lluvia entre 250 a 280 
mil litros.

−  Apoyo financiero y técnico para la adquisición e instalación 20 de lom-
bricarios de 8 m de largo, .80 m de ancho y 50 m de alto con 2 k. De 
lombriz californiana para la producción de abono orgánico

−  Adquisición de 29 equipos (22 motoaspersoras, 5 motobombas, 1 moto-
cultor y un sistema de riego).

 Logros:

−  Desarrollo de capacidades de un 85% de los involucrados para la produc-
ción hortalizas libre de agroquímicos en invernadero y a cielo abierto.

−  Producción de un mínimo de 10 hortalizas en un poco más de 20000m2. 
−  Construcción de un proceso organizativo para el desarrollo de capaci-

dades e intercambio de experiencias, compras consolidadas, solicitud de 
apoyo.

4.2. Proyecto capacitación e investigación para la transferencia
tecnológica sobre el sistema MIAF (2013-2014)

 El sistema de Milpa Intercalada con Árboles Frutales (MIAF) es una 
alternativa de manejo agroecológico para unidades pequeñas de producción, 
principalmente en condiciones de ladera; mantiene y mejora los sistemas ali-
mentarios locales (la milpa), así como el uso de especies nativas; disminuye la 
erosión hídrica del suelo, aumenta la infiltración de agua; los árboles fungen 
como motor económico de la unidad productiva y son sumideros de carbono, 
aumenta la productividad de sus componentes en comparación del monoculti-
vo además de incrementar los ingresos a las familias. Esta estrategia de manejo 
múltiple contribuye a la seguridad alimentaria de las familias rurales por consi-
derar a los cultivos básicos, maíz, frijol y quelites.
 A principio del 2013, la ADS-UIEM en coordinación con asesores del 
Colegio de Posgraduados, COLPOS, Campus Montecillo, impulsó una propues-
ta de escuela campesina con base en el «Manejo agroecológico de pequeñas 
Unidades de Producción para la Seguridad Alimentaria y el Desarrollo Comu-
nitario Sustentable». El primer módulo de tres sesiones trató sobre el sistema 
MIAF y fue impartido por los asesores del COLPOS.
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Sesión Objetivo Temas

1

Desarrollar capacidades de los 
participantes sobre el manejo de los 
frutales en el sistema MIAF: selección 
de especies, propagación, poda y 
fertilización.

-La agricultura de ladera en México, 
seguridad alimentaria y el sistema 
MIAF. Importancia de los frutales en 
el sistema MIAF.
-Propagación local de frutales y 
estratificación de semillas de frutales 
caducifolios.
-Poda y fertilización de árboles 
frutales caducifolios. 

2

Desarrollar capacidades de los 
participantes sobre los tipos de 
injertos para árboles frutales, diseño 
y trazado de un módulo del sistema 
MIAF. 

-Propagación local de frutales.
-Injerto de yema, vareta y tipo 
«inglés» de árboles frutales 
caducifolios.
-Diseño del sistema MIAF en laderas.
-Trazado de un módulo del sistema 
MIAF.

3
Desarrollar capacidades de los 
participantes para el establecimiento 
de la milpa con el diseño del sistema 
agroecológico MIAF

-La milpa en el sistema MIAF
-Siembra de la milpa: barbecho y 
rastreo, surcado con yunta, siembra 
del mesocultivo y sotocultivo, 
fertilización de las especies 
sembradas.

 En junio de 2013 se estableció una parcela MIAF en la Unidad de Produc-
ción Familiar (UPF) del señor Faustino Segundo.
 Dos tesistas egresados de Desarrollo Sustentable de la UIEM están desa-
rrollando su trabajo de investigación en la parcela del Sr. Faustino: 1) cubriendo el 
componente de los árboles frutales, evaluando fuentes de fertilización en suelos de-
ficientes de fósforo con plántulas de duraznero y 2) cubriendo el componente milpa 
y evaluando especies locales (maíz, frijol y calabaza).
 Se han realizado visitas de campo con productores, estudiantes y egresados 
de la UIEM a huertos de frutales y del sistema MIAF en el COLPOS campus Mon-
tecillo y Puebla.

4.3. Proyecto Tianguis y Cafetería Universitarios

 La propuesta de comercialización de los productos del Proyecto Hortícola-
Orgánico parte de la necesidad que tienen los pequeños productores de contar con 
espacios de venta alternativos y promover el intercambio con grupos de consumi-
dores que valoren los alimentos producidos sin agroquímicos, que se preocupen 
por la protección del medio ambiente y que estén dispuestos a establecer una re-
lación de solidaridad con los productores y por tanto a pagar un precio justo por 
lo que consumen. Con lo anterior se busca que las ganancias que se obtienen en la 
comercialización de un producto se queden en manos del productor y no de los 
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intermediarios, ya que en la mayoría de las cadenas de mercadeo los intermediarios 
son los mayormente beneficiados.
 Ante este panorama, surge la necesidad de construcción de redes sociales y 
económicas solidarias con la participación de productores agropecuarios y artesa-
nos de la región. Entre las acciones en curso está el Tianguis Universitario el cual se 
lleva a cabo quincenalmente en las instalaciones de la UIEM y la Cafetería Univer-
sitaria que es administrada por integrantes del Tianguis.
 El Tianguis Universitario se inauguró el 22 de septiembre del 2011, en el re-
cinto de la UIEM, el cual busca establecer un espacio de venta, trueque, aprendizaje, 
interacción con la comunidad universitaria y consumidores externos.

Los compromisos con los consumidores son:

−  Ofrecer productos agropecuarios libres de agroquímicos, sanos y diver-
sificados todo el año.

−  Procesar de manera natural y sin conservadores lo que cosechamos.
−  Aprovechar con responsabilidad los recursos naturales con los que con-

tamos.
−  Ofrecer artesanías con recursos de la región (materia prima, técnicas 

tradicionales y amigables con el medio ambiente).
−  Brindar servicios alternativos de salud (masajes, acupuntura, etc.).

 El tianguis es conformado por productores de diversas comunidades pro-
venientes de 12 municipios de la región: San Felipe del Progreso, Acambay, Aculco, 
Atlacomulco, San José del Rincón, Ixtlahuaca, Santiago Tianguistenco, Jocotitlán, 
San Bartolo Morelos, El Oro, Timilpan y Temascalcingo. Los integrantes del Tian-
guis han participado con el acompañamiento de la Incubadora Social de la UIEM 
en diferentes espacios de venta, tales como, exposiciones, foros, Cámara de Comer-
cio, y los giros de venta son conservas y productos mixtos, hortalizas y verduras, 
comida, artesanías, textiles, terapias de salud, pirograbado, pintura y venta de libros.
 Con la concesión de la cafetería en septiembre del 2012, se busca iniciar un 
proceso de cooperativismo y solidaridad en el que participen directa y voluntariamente 
productores y artesanos interesados en esta propuesta social y económica, y de manera 
indirecta consumidores universitarios y externos responsables y solidarios.

Los propósitos de la concesión son:

−  Ofrecer alimentos saludables e higiénicos a la comunidad universitaria.
−  Mejorar la economía de los productores y artesanos comprometidos del 

tianguis (los que participan dentro de la cafetería y los que proveen de 
materia prima e insumos a la cafetería).
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Los servicios a becarios fueron:

 De septiembre 2012 a febrero 2013 fueron 16 alumnos, en 2013 en el semes-
tre comprendido entre marzo y agosto fueron 20 alumnos que diariamente recibie-
ron el apoyo de la beca alimenticia.

La organización interna durante el primer año de servicio se resume de la si-
guiente forma:

−  Se formaron 3 equipos de 4 personas cada uno con la intención de be-
neficiar en cada equipo a 4 familias, es decir un total de 12 familias que 
trabajan directamente dentro de la cafetería; con una rotación semanal 
por equipo.

−  Por reglamento del Tianguis, los productores de materia prima 
y alimentos procesados serían los proveedores privilegiados siempre 
y cuando ofrezcan a tiempo sus productos de calidad y en buenas 
condiciones.

 A finales de agosto de 2013 se inició un proceso participativo de reestruc-
turación de la Cafetería con un doble propósito: 1) mejorar el servicio que se ofrece 
mediante un programa de capacitación en aspectos técnicos, de higiene y trabajo 
en equipo, y 2) rectificar y consolidar la propuesta del Tianguis que fomenta entre 
sus integrantes acciones sociales y económicas solidarias y no individualistas como 
se venía dando en la cafetería a lo largo de un año de concesión. Sensibilizar a los 
integrantes sobre valores cooperativos con apoyo de los cuerpos académicos com-
petentes de la UIEM y con asesoría externa.

Las propuestas generales para fortalecer el proyecto Tianguis Universitario son:

−  Involucrar -en la medida de lo posible- a las diferentes Áreas de la UIEM 
en el análisis y reflexión sobre los conceptos ligados a la construcción de 
redes sociales y económicas solidarias.

−  Propiciar la reflexión sobre el significado e implicaciones de una ali-
mentación sana.

−  Buscar la participación de algunos estudiantes coordinados por profe-
sores para apoyar al Equipo Técnico que coordina el Tianguis Universi-
tario en las diferentes acciones de sensibilización, capacitación, promo-
ción y difusión, así como de seguimiento y evaluación.

−  Elaborar un plan integral de promoción y difusión para el Tianguis y la 
Cafetería con apoyo de las Áreas, específicamente con la Dirección de 
Comunicación Intercultural.
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5. Alcances y logros de la Agencia de Desarrollo Sustentable

Son los siguientes:

−  Interacción continua entre actores de la UIEM, productores y arte-
sanos de varios municipios de la región e instituciones de desarrollo 
y educativas en torno a proyectos productivos y acciones orientados 
al desarrollo sustentable de los agricultores.

−  Participación de egresados de la División de Desarrollo Sustentable 
como parte del Equipo Operativo de la Agencia de Desarrollo Sus-
tentable de la UIEM desde su creación. Actualmente 2 de ellos es-
tán terminando la especialización de diseño de agroecosistema en el 
Colegio de Postgraduados, Campus Montecillo. Constitución legal y 
construcción de una cooperativa de ahorro y préstamo, producción, 
comercialización y consumo.

6. Incubadora social para el fomento de industrias culturales

 La Incubadora Social para el Fomento de Industrias Culturales es una incu-
badora especializada que apoya la formación y consolidación de proyectos sociales 
comunitarios sustentables los cuales unen y vinculan el conocimiento de grupos 
originarios con el conocimiento universitario de innovación científico práctico que 
brinda la UIEM.
 La Incubadora tiene el compromiso de impulsar el desarrollo regional, 
aprovechando las ventajas competitivas de pueblos y comunidades indígenas, en 
coordinación y colaboración con actores políticos, económicos y sociales al interior 
y exterior de cada región. Para ello la Incubadora promueve la consolidación de un 
modelo metodológico para la incubación de proyectos y negocios sustentables in-
novadores socialmente responsables, permitiendo fortalecer la identidad, la lengua 
y cultura de los pueblos indígenas, que se enfoque en las principales necesidades de 
la región, impulsando con ello el apoyo para generar más y mejores empleos, como 
respuesta a los problemas que generan la exclusión y marginación de estos grupos 
vulnerables, dejando fuera una parte importante de la población.

Para la atención de las necesidades de la población mazahua de la región y público 
en general se ofrecen programas flexibles como:

a)  Programa de integración comunitaria. Gestión de necesidades y vincu-
lación comunitaria.

b)  Programa de formación de emprendimientos sociales sustentables. De-
sarrollo de Negocios: diagnóstico, gestación, incubación, albergue, ase-
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soría y consultoría.
c) Programa de seguimiento y apoyo. Promoción, difusión y posiciona-

miento.

6.1. Alcances y logros de la Incubadora

 A la fecha la Incubadora cuenta con 60 proyectos incubados con proyectos 
de rescate cultural en las áreas de la medicina tradicional, cerámica, agronómicos, 
expresión cultural, danzas tradicionales, entre otros, beneficiando directamente a 45 
familias artesanas de la región norte en las ramas de platería, textil, cerámica y fibras ve-
getales, las cuales se encuentran en una muy alta y alta marginación y rezago social.
 Adicionalmente se han establecido redes de cooperación con dependencias 
estatales y federales. La Secretaría de Economía en colaboración con la Secretaría de 
Desarrollo Económico han aportado $10 500 000 en equipamiento, asesoría, comer-
cialización y registro de empresas impacto 60 proyectos, beneficiando directamente 
a 240 personas. El Fondo Nacional de las Artesanías (FONART) ha contribuido con 
una aportación de $250 000 en capacitación y formación de negocios artesanales, 
beneficiando a 60 artesanos de la región, lo cual ha impactado en la consolidación 
del artesano como empresario a través del registro que otorga la Secretaría de Ha-
cienda y Crédito Público.

7. Discusión

 Como ya se ha dicho en la UIEM la vinculación es una función sustantiva 
con miras a ofrecer soluciones a los problemas y necesidades locales. Sin embargo, 
pese a la cantidad de acciones de vinculación con las comunidades que realiza la 
universidad, lo cierto es que no se cuenta con un plan estratégico de vinculación que 
establezca las metas y los objetivos institucionales en la materia: la velocidad con la 
que se acometen las acciones ha originado que se carezca de una base de datos con-
fiable que dé cuenta de los convenios y registre las acciones en las comunidades, en 
los campos o espacios prácticos concertados, en organismos de la administración 
pública e instituciones de investigación educativas.
 El tamaño de los esfuerzos ha vuelto indispensable la creación de una Coor-
dinación Universitaria de Vinculación con énfasis en evaluación, que organice los 
esfuerzos de la universidad y de cuenta de los resultados en las diferentes interven-
ciones. Lamentablemente en ningún caso las intervenciones previeron la genera-
ción de una línea base que permitiera la posterior medición de los resultados y la 
evaluación general de la intervención.
 Es menester reconocer que tenemos preguntas y asignaturas pendientes: 
a nivel del trabajo de vinculación tenemos que encontrar formular para medir su 
impacto y mejorar su efectividad a distintos plazos.
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Notas
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Le agradecería algunas palabras de presentación

 Soy hija de emigrados españoles que salieron de España para no estar 
con Franco. Soy hija de emigrados republicanos. Nací en España, llegué a México 
pequeña. Me siento mexicana completamente. Fui alumna del doctor José Gaos, hice 
mi tesis de licenciatura y maestría con él. Luego seguí con su seminario. Me casé, 
tuve hijos y dejé de ir al seminario de Gaos por un tiempo. Más tarde hice y presenté la 
tesis de doctorado.

¿De dónde viene su interés por la filosofía mexicana?

 Se lo debo al doctor José Gaos. Él nos introducía al estudio a lo mexicano. 
Realmente él despertó en mí el interés.

¿Qué factores presentan obstáculos al estudio de lo mexicano?

 En los primeros años de dedicación a lo mexicano por un grupo de alumnos 
tuvimos muchos problemas, porque nadie confiaba en la filosofía mexicana. Todo 
el mundo dudaba de ella. Todo el mundo la criticaba. Entonces tuvimos que luchar, 
en verdad mucho por ser reconocidos y por seguir nuestros estudios. No había 
ninguna confianza en esos estudios. La idea era que no había filosofía mexicana. O si 
únicamente había, eran los casos de Vasconcelos, Samuel Ramos, y otros. Entonces 
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nosotros nos dedicamos al estudio de lo mexicano. Pero fue muy duro. Yo sí puse 
mucho interés en el estudio. Hicimos un libro, Una aproximación a la historia de las 
ideas filosóficas en México. Siglo XIX y principios del XX. Se reunieron conmigo los 
alumnos e hicimos el libro. Estamos hablando de 1975 y 1979. Fue muy difícil.

¿Desde cuándo se puede hablar sobre lo mexicano? ¿Cuándo empieza la filosofía 
mexicana?

 Por ejemplo, los del Instituto de Estudios Precolombinos, como el Doctor 
Miguel León-Portilla, han hecho importantes estudios sobre los pueblos anteriores 
a la conquista. Pero yo no me he dedicado a ello. Para eso hay que saber náhuatl, 
zapoteco, pero se ha llegado a la conclusión de que había una gran cultura en esos 
pueblos. Mi estudio abarca desde el siglo XVI hasta la actualidad, sobre todo los 
siglos XVI, XVIII y XIX.

¿Usted escribió su tesis de doctorado sobre Francisco de Vitoria del siglo XVI?

 Sí. De Vitoria que no llegó acá nunca, pero mi estudio, mi tesis doctoral 
es sobre Vitoria. Hay grandes teólogos que le discuten a Carlos V el derecho a la 
conquista como Bartolomé de Las Casas o Alonso de la Veracruz. Junto a Carlos 
V estaban los teólogos, abogados; ellos si querían conquista y los teólogos se 
oponían a esta o por lo menos a las formas de conquista. Hay un teólogo, Ginés 
de Sepúlveda, que defiende el imperialismo español, mientras que otros teólogos 
van contra el imperialismo como, hay muchos, Vitoria, Domingo de Soto, y ahora 
descubrimos uno nuevo que estamos estudiando, fray Alonso Maldonado de 
Buendía, muy poco conocido y murió en las cárceles de la inquisición de España 
por oponerse a la conquista. Falta mucho por investigar.

¿Cómo fue la dinámica del trabajo dentro de su seminario?

 Yo ya había trabajado particularmente la filosofía mexicana. ¿Cómo fue 
la dinámica? En un proyecto de CONACYT2 y de DGAPA3 reuní varios alumnos 
y pensé que era necesario trabajar el siglo XIX. Ya reunidos fuimos a las bibliotecas 
de provincia, porque allá hay mucho material, a las bibliotecas de acá, del DF. Cada 
quien tomó el autor y trabajamos. Les enseñé a trabajar, a investigar. Porque para 
hacer una buena investigación hay que ir a las fuentes. Ni hablar. Si la fuente está en 
latín, hay que ir a aprender el latín. El trabajo debe ir directo a las fuentes originales. 
A mi es lo que me agrada, es lo que me fascina, descubrir algo que no es conocido. 
Hay que ir a las bibliotecas, a los fondos reservados. En México tenemos mucho 
por investigar. Enseñé así a mis alumnos que no había que ir a alguien que hubiera 
hablado sobre ello, sino que habría que ir al autor, a la fuente original. Recorrimos 
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varias bibliotecas de México. Fuimos hasta Monterrey, Zacatecas; fue tres años de 
trabajo. Logramos publicar este libro que ya tiene segunda edición.

¿Cómo fue el trabajo relacionado con los textos encontrados?

 Llegando a estos fondos, lo primero que hay que analizar y estudiar es el autor 
que se busca. Ahí hay pasos. Primero, ¿cuál es el contexto de este autor? Segundo, 
¿por qué escribe sus obras? ¿Contra quién escribe o para defender a quién? Nos 
encontramos ya con lo que yo llamo discurso de este autor. Hay que estudiarlo sin 
prejuicios, ir dejando del lado nuestras categorías que a veces nos cuesta entender. 
Si yo quiero entender a alguien del siglo XVI, hay un choque categorial entre él y yo. 
Entonces la tarea del investigador debe ser dejar de lado sus categorías, cualquier 
sentimiento subjetivo y procurar estudiar lo más objetivamente a ese autor, entrar en 
su obra, en su discurso, comparar este discurso con otros discursos contemporáneos 
a él. Por ejemplo, Vitoria, el discurso de él en contra de Carlos V, la oposición de 
él a todos los juristas como a Palacio Rubio, y a otros. Luego de ver el pensamiento 
de él, a veces hay contradicciones. En Vitoria hay una gran contradicción, en la 
primera parte defiende a los indios, en la segunda no. ¿Por qué ocurre esto? Hay que 
preguntar el «porque». Puede haber muchos «porqués», por temor de inquisición, 
por respeto al rey. Hay que entrar profundamente al texto…

Y observar la dinámica…

 Exacto. Luego ver las influencias que tuvo De Vitoria o el autor que se analiza. 
¿Qué influencias tuvo? ¿A quién criticó? ¿A quién siguió? Y se descubre muchas cosas. 
Sobre todo, la relación de su discurso con otros discursos de su contexto.

Su aporte es muy importante sobre cómo hacer una investigación. Sin embargo, en la 
investigación se tiende a crear los mitos de y sobre los autores. ¿Que opina sobre esto?

 Hay que evitar mitos. Yo me he dedicado a destruir mitos en la filosofía 
mexicana. Y un mito destruido es José Vasconcelos, otro mito que hay que destruir en 
parte y analizarlo es Antonio Caso. Hay grandes mitos. Estoy en contra de estos mitos.

El propio autor tiene sus propias dinámicas de trabajo y nunca es algo unidimensional.

 Exactamente.

¿Hay todavía muchos mitos por deconstruir?

 Hay muchos.



90 Lukasz Czarnecki

Y, ¿hay mucho por estudiar?

 Hay mucho por descubrir. Yo lo digo a mis alumnos: No, por favor, hay 
mucho todavía que hacer sobre la filosofía mexicana. Pero hacerlo con rigor.

¿Qué significa esto?

 Yo estoy en contra de los ensayos rápidos. No me agradan. Estoy en contra 
de la gente que quiere tratar a un autor sin ir a los fondos originales. De este autor 
ha dicho tal y tal y yo sigo. No, no. Eso no es investigar. Investigar es, por ejemplo, 
yo estoy investigando ahora a los jesuitas criollos mexicanos del siglo XVIII que 
tienen un gran humanismo en la relación con el respeto al otro; admirables. Tengo 
las obras de ellos en latín, con una especialista estamos traduciendo partes, pero hay 
que ir a la fuente primaria. Y ese es un defecto, por desgracia muchos de los que se 
dedican a filosofía mexicana o latinoamericana no van a las fuentes primarias. Eso 
es un error.

Este problema aparece también en otras disciplinas de ciencias sociales. Habría que 
descolonizar las formas de pensamiento. ¿Cuáles son los obstáculos para ir a las 
fuentes primarios?

 Hoy en día ya no hay tantos obstáculos. Cuando yo comencé, si, con 
Gaos a trabajar como alumna, había que ir a las bibliotecas, llenarse de polvo, 
abrir paquetes, ir a los conventos, pero ya hoy el que quiere trabajar, ya no tiene 
tantos problemas. Por ejemplo, aquí en la Biblioteca Nacional está el Fondo 
Reservado donde hay admirables obras; en Toluca, en la Universidad Autónoma 
del Estado de México (UAEM), cerca de ella hay una importante biblioteca; en 
Querétaro también, en Guanajuato. Me estoy refiriendo a los libros de los siglos 
XVI, XVII, XVIII, XIX. Realmente ahora hay facilidades. El que no lo hace, es 
porque no quiere o porque no puede. Hay algo muy triste en México. En México 
el investigador no está bien pagado. El maestro de la preparatoria no puede 
ir a investigar, porque tiene que dar clases, y no le permiten ir, porque si va a 
investigar, le bajan el sueldo, porque no da clase. Yo no me puedo quejar. Pero 
hay muchos problemas en el sentido económico. El problema es que hay poco 
dinero para la investigación.

Los problemas económicos se vinculan con el contexto político. A usted le tocó ver 
los cambios políticos y participar en movimientos, por ejemplo el de 1968.

 Sí, como no. Yo estuve en la UNAM con lo de 1968. Hay mucho que decir. 
Prefiero no ahora. Obviamente yo apoyé el movimiento estudiantil. Totalmente.
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Habíamos platicado sobre los sueldos insuficientes en el contexto político que 
no se cambia…

 Sí. Yo creo que a la UNAM se le debería dar más apoyo económico. Pero 
no solo en humanidades, también en medicina, en biología, en ciencias, en todo. 
Porque si en alguna parte se investiga, es en la Universidad Nacional Autónoma 
de México. Aquí investigamos. El obstáculo primordial es el económico para 
realizar investigación. En verdad, a veces somos héroes los que nos dedicamos a la 
investigación, porque vamos, venimos, no nos importa retribución, lo hacemos en 
verdad por el amor a la investigación y por amor a nuestra universidad. Queremos 
a nuestra universidad y lo hacemos por ella. Yo lo hago por mi Universidad Nacional 
Autónoma de México, por mi Escuela de Filosofía.

¿Quiénes fueron sus grandes maestros?

 Yo diría que está José Gaos, Eduardo Nicol, y actualmente hay muy buenos 
maestros como Ambrosio Velasco Gómez, Horacio Cerutti, hay muchos. En 
provincia hay gente muy valiosa.

¿En los estados federales también se investiga la filosofía mexicana?

 Sí. Voy seguido a Toluca, a Puebla, pero ahora quiero terminar mi 
investigación y no pienso salir mucho.

Quisiera preguntarle sobre Sor Juana Inés de la Cruz. Es una gran filosofa…

 Y también es una gran teóloga. Fue una teóloga admirable. Sor Juana ha 
estado muy bien estudiada en esta Facultad desde el punto de vista de literatura, 
pero la hemos estudiado, también, desde el punto de vista de la filosofía y la 
teología. Yo tengo escritos sobre Sor Juana enfocándola filosóficamente y 
teológicamente.

¿Cómo es la relación de filosofía la con otras disciplinas?

 El filósofo debe estar unido al sociólogo.

Estoy de acuerdo. Pero me parece que desde el siglo pasado la filosofía se 
desprende de otras disciplinas. ¿Está de acuerdo?

 Si.
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Desde mi punto de vista, esto se debe a la imposición del pensamiento 
tecnocrático neoliberal…

 …que es terrible. Porque ha sido muy negativo para la educación, para el 
humanismo, y para la investigación.

En esta transformación, las universidades privadas tecnocráticas crecen y queda 
cada vez menos espacio para el humanismo.

 Exactamente.

¿Qué significa interdisciplinariedad para usted?

 La filosofía debe tener un vínculo mínimo con la historia, con la sociología 
y con las lenguas clásicas: latín y griego. Si no, no se puede trabajar bien.

Se trata de estudiar una realidad social

 Sí. La filosofía no está arriba de las nubes. Yo me dedico primordialmente 
a filosofía política. Es lo que más me interesa. Entonces, hay que estar en el 
contexto. Hay que ver lo que dice la historia, la sociología. Y esto ocurre cuando 
se estudio el siglo XVI. Los grandes teólogos eran políticos. Totalmente. Sus obras 
reflejaban todo contexto político.

¿Cuál es el futuro de la filosofía en México y en el mundo?

 Creo que nos toca una época muy dura para luchar por el humanismo 
entendido como respeto al otro, entendido como también estudio humanitatis, de 
las humanidades, de los valores. Tenemos una gran responsabilidad de enseñar 
los valores al pueblo, a la gente. Tenemos que luchar. Creo que hay un momento 
de lucha intelectual académica por rescatar todo lo valioso, toda la historia de las 
humanidades. Yo le sigo a mis alumnos recordando una frase de un historiador 
español, José Luis Avellan, contemporáneo. Avellan dice: «Si no reconozco lo que 
fuimos, difícilmente vamos a saber lo que somos». Y ese afán aquí por quitar el 
estudio del pasado de las humanidades es para convertirnos en robots, en gente que 
no piensa. Es necesario estudiar saber lo que fuimos para saber lo que somos y para 
saber proyectarnos.

Quisiera preguntar sobre la realidad mexicana y la persistencia de las 
desigualdades y la pobreza.



Entrevista con la Doctora María del Carmen Rovira Gaspar 93

 Se han hecho muy buenos libros. Yo no me he dedicado tanto a eso. Amigos 
míos de la Universidad Autónoma Metropolitana y de aquí han escrito actualmente 
libros muy buenos.

¿Qué significa ser sabio y tener sabiduría actualmente?

 Yo desconfío mucho de esas palabras, sabio y sabiduría, actualmente. Creo 
que el que se siente sabio no sabe nada. No hay que sentirse sabio. No hay sabios. 
Hay gentes que se dedican profundamente al estudio. Pero esos no se llaman sabios. 
Hay gentes que nos dedicamos profundamente a la investigación, pero nunca nos 
llamamos sabios. El que se llama sabio es el ignorante. El que mismo dice «yo tengo 
la sabiduría» es el ignorante. Yo no soy sabia para nada, por favor. Odio esa palabra. 
Yo soy apenas una estudiosa, una investigadora de la filosofía. Nada más. No soy 
una filosofa. Apenas soy una investigadora. Apenas soy alguien que se dedica a la 
filosofía.

¿Cómo investigar entonces?

 Esta actitud tiene que estar presente en el sentido que nos abrimos a los 
demás, a las otras culturas, y a respetar toda cultura. Sobre todo volver sobre nuestra 
cultura prehispánica. Hubo una gran cultura que España no supo apreciar. Algunos 
las supieron apreciar, pero muy pocos. Volver a la cultura precolonial, la cultura 
nuestra precolonial y a todo lo nuestro, sin abandonar lo europeo. Yo pienso que 
hay que estudiar toda la filosofía europea y hay que estudiarla con rigor. También 
la nuestra. Yo me dedico a investigar la mexicana, pero estudio y respeto la filosofía 
europea, a la española. Sin despreciar a lo propio.

¿Cuál es su consejo para los investigadores jóvenes?

 Lo que yo le diría a los jóvenes: hay mucho por investigar. A veces los 
jóvenes dicen que ya está todo. Yo confío mucho en los jóvenes. Y les digo que no se 
desanimen. Hay mucho por investigar en relación con la filosofía mexicana. Pero es 
una investigación dura, rigurosa; es una investigación de ir a fondos reservados, es 
una investigación de descubrir materiales. Pero es la que se debe hacer, la que nos 
hace falta. Yo admiro mucho, aparte de esto, Polonia. Totalmente.

Por último, ¿qué debe hacer un(a) buen(a) investigador(a)?

 Tenemos que ir al fondo. Y eso es lo que cuesta trabajo. También a veces es 
peligroso. Pero ahí está lo interesante de la investigación. El investigador quiere ir. 
El investigador tiene que tener la relación interdisciplinaria. El investigador tiene 
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que relacionarse con la sociología, a veces con la economía también, obviamente 
con otros tipos de filosofía, con la historia y con las lenguas clásicas, no solo con 
las lenguas modernas. De acuerdo con lo que va a investigar necesita de las lenguas 
clásicas.

Muchas gracias por el encuentro y la entrevista.

Notas
1 Las líneas en cursivas corresponden a las preguntas del autor de la entrevista. Los bloques debajo 

de cada una de estas son las respuestas de la entrevistada. Al no ser este un artículo no se ha 
exigido al autor todos los lineamientos requeridos en la guía de estilo de la Sociedad Polaca de 
Estudios Latinoamericanos para no cambiar el sentido ni forzar el esquema de la entrevista.

2 Concejo Nacional de Ciencia y Tecnología.
3 Dirección General Asuntos del Personal Académico de la Universidad Nacional Autónoma de 

México.
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Resumo

Focamos as instituições de ensino e extensão rural no Brasil como atores da construção da identidade 
social do agricultor introduzindo-o no espaço dos mercados como um empreendedor. A partir da 
perspectiva do caráter performativo da economia, confrontamos esta construção com a atuação dos 
EUA através do acordo MEC-USAID e o ponto de passagem de um modelo de relação Estado/mercado 
na lógica da hierarquia do keynesianismo para a lógica do mercado inaugurada pelo Consenso de 
Washington. O pós-guerra vislumbrou um acordo cognitivo em torno de um agricultor pensado como um 
empreendedor e a missão da agricultura era a de salvar os famintos. No início do século XXI predomina a 
lógica da financeirização que atinge o rural através da linguagem das commodities agrícolas. Destaca-se 
na paisagem rural um pequeno agricultor e é ele mesmo o faminto; a extensão rural assume um caráter 
assistencial.

Palavras-chave: extensão rural, sociologia econômica, acordo MEC-USAID, acordo TRIPS.

Abstract

EXTENSION IN SOCIOLOGICAL PERSPECTIVE

We focus on the educational and rural extension institutions in Brazil as agents of the farmer’s social 
identity, inserting himself as an entrepreneur in the market field. From the point of view of the performative 
character of economics, we confront this model with the USA acting through the MEC-USAID agreement 
and the turning point of a model of state-market relations according to the keynesian hierarchical logic 
to the market logic inaugurated by the Washington Concensus. During the post war period, the USA-
USSR polarization had permitted a cognitive agreement amongst a farmer as an entrepreneur and the 
agriculture mission was to save the hungry. In the beginning of the XXI century, the financialization logic 
that reaches the rural through the language of the agricultural commodities prevails. The small farmer is 
himself the hungry one and the rural extension assumes a caring role.

Key words: rural extension, economic sociology, MEC-USAID agreement, TRIPS agreement.
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1. Introdução

 Durkheim foi um dos clássicos da sociologia a tecer críticas ao modelo 
hipotético-dedutivo da teoria econômica neoclássica. No segundo capítulo d’As 
Regras do método sociológico ele afirma «A lei da oferta e da procura nunca foi 
estabelecida indutivamente, como expressão da realidade econômica, jamais foi insti-
tuída (...) uma comparação metódica para se estabelecer que, de fato, é segundo estas 
leis que se processam as relações econômicas» (Durkheim 2004: 51). Mais do que 
explicar, o efeito da economia seria o de formatar a realidade. Ele volta ao tema n’As 
formas elementares da vida religiosa ao apontar o controle da cognição pelos fatos 
sociais2.
 Este debate se renova no final do século XX. Pierre Bourdieu (1982-2008) 
fala em efeito da teoria afirmando a autoridade da ciência econômica na formata-
ção dos diferentes mercados3. Ele defende o caráter de performatividade da ciên-
cia econômica, esta ciência que permite fazer existir o que descreve. Lembrando 
Durkheim, ao observar as atividades dos mercados, a economia exerceria um pa-
pel performativo. Bourdieu analisa o processo de entrada dos kabila (indivíduos 
formados numa economia que tende a assegurar a satisfação imediata de neces-
sidades imediatas) no sistema de mercado e constata a dolorosa experiência do 
uso racional da moeda e da previsão de longo prazo4 (Garcia-Parpet 2006). Igual-
mente, autores como Garcia-Parpet (2010) estuda o tema. Ela mostra o papel da 
economia na constituição do empreendedor rural na França através do dispositi-
vo das publicações da área de economia agrícola. Igualmente Weber (1972/2004) 
analisando as formas de orientação da ação econômica faz referência à dicotomia 
hierarquia (confiar naqueles de dentro) versus mercado (confiar nos que estão 
fora). Os usuários destas dicotomias imprimem distinções morais à paisagem so-
cial e definem fronteiras sejam elas morais, políticas ou sociais (Zelizer 2009). 
Veremos neste artigo os dispositivos da economia para enquadrar o universo da 
agricultura no Brasil. Seguimos, em particular, os passos de Garcia-Parpet (2010) 
para entender os dispositivos de institucionalização da ciência econômica para 
a extensão rural no século XX. Igualmente, no sentido weberiano nos interessa 
compreender os caminhos da racionalização do rural no Brasil. Argumentamos 
que há uma inscrição político-cultural das atividades dos economistas e econo-
mistas rurais os quais participaram da institucionalização do ensino e pesquisa 
rural brasileiros. Estes dispositivos político-culturais fluirão por um veio parti-
cular no imediato pós-guerra e animados pelo acordo MEC-USAID (Ministério 
da Educação – United States Agency for International Development) dentro do 
consenso keynesiano e sofrem uma transposição de águas pelo veio do Consenso 
de Washington. Igualmente, o extensionista rural passa de promotor do empreen-
dedor rural ao papel de assistente social para agricultores em condição social de 
exclusão no início do século XXI.
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 O intuito do artigo é acompanhar a trajetória da extensão rural no Brasil e res-
pectivo contexto social no qual ela se inscreve de maneira a visualizar a conexão entre 
ciência e realidade econômica. No pós-guerra a extensão rural participa dos alicer-
ces de uma revolução tecnológica da agricultura nomeada como Revolução Verde 
e considerada por alguns autores na experiência brasileira como uma «moderni-
zação dolorosa» (Graziano 1986). Com esta análise é possível vislumbrar o papel 
assumido por pesquisadores, instituições de pesquisa e o braço de ligação com os 
agricultores, qual seja, o extensionismo rural. Igualmente, é possível vislumbrar o 
papel que instituições internacionais (via os acordos de cooperação como o MEC-
-USAID e o acordo TRIPS – Trade-Related Aspects of Intellectual Property Rights) 
exerceram na transmissão de esquemas de percepção da atividade econômica e das 
práticas agrícolas. O acordo MEC-USAID impôs um modelo de exploração basea-
do no tripé ensino-pesquisa-extensão rural. O acordo TRIPS revoluciona a produção 
de sementes no sentido da apropriação privada no setor de inovação tecnológica 
como alavanca do comercio de commodities agrícolas. Os fundamentos do mode-
lo da Revolução Verde – gestada durante o consenso keynesiano – passaram por 
acomodações no seu significado durante o consenso de Washington. No início do 
século XXI o predomínio da financeirização inaugura uma oposição agronegócio/
commodities agrícolas de um lado e agricultura familiar/justiça social de outro.

2. O estado virtuoso: burocratas, usaid e o empreendedor rural

 No final do século XIX surge no Brasil uma demanda por escolas profis-
sionais para formar agrônomos/engenheiros agrônomos5. Depois do domínio da 
oligarquia do café até o final da Primeira República, a partir da Revolução de 30 
a aliança entre a elite industrial e mercantil abre o caminho para a industrialização. 
Neste período destaca-se a Criação do Centro Nacional de Ensino e Pesquisa Agrí-
cola (CNPA). A pesquisa será articulada com a experimentação e ensino agronômi-
co em seus diferentes níveis e coordenada por um único órgão (Rodrigues 1987: 142). 
O CNPA representou um marco na institucionalização da pesquisa agronômica no 
país. Destaque para o estudo de aprimoramento dos cerrados em solo mineiro me-
diante recomendação de preparo do solo, calagem e adubação para as culturas de 
milho e arroz (Rodrigues 1987: 142). Note-se que estes estudos de aproveitamento 
dos cerrados serão fundamentais num momento seguinte para o grande sucesso da 
plantação de soja em solo brasileiro.
 Com diferentes modelos em disputa entre Rio de Janeiro, São Paulo e Mi-
nas Gerais, o desenvolvimento do ensino superior culmina entre 19206 e 1940 propor-
cionando a uma rede de instituições estatais (com diferentes propostas quanto à relação 
entre os saberes que compõem as ciências agrícolas e o processo de ensino), federais 
e privadas já constituída, recursos humanos, produtos e uma organização lógica da 
área das ciências agrícolas, segundo Oliver e Figuerôa (2006). Nos finais da década 
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de 50 e a partir da industrialização, êxodo rural e novas demandas por vias demo-
cráticas, novos atores surgem. Neste período serão as agencias de financiamento in-
ternacional e o seu respectivo estímulo aos cursos de pós-graduação em economia 
e economia rural que irão lançar as bases para o agricultor «empreendedor».
 Embora o Brasil já mantivesse relações com os EUA desde o século XIX, 
será na década de 40 do século XX que estas relações irão se estreitar. A retomada 
de relações neste período tem o intuito de afastar o país das influências do Eixo. 
Isto se dá através da liberação de empréstimos ao governo brasileiro para a constru-
ção de uma siderúrgica. Ainda no ano de 1940 foi criada a Comissão Mista Brasil 
– EUA com objetivos de defesa militar. A partir da posse de Henry Truman em 
1945 e com a intensificação da Guerra Fria, os americanos procuravam assegurar 
sua influência sobre a Europa Ocidental ao mesmo tempo em que ampliavam sua 
presença na América Latina. Em 1947 Truman lançou o Plano Marshall para a recu-
peração econômica européia e, em 1949, o Ponto Quatro: ajuda destinada às nações 
do terceiro mundo, em particular, América Latina (Ribeiro 2008). A política de 
Washington era garantir países fornecedores de bens primários e exportar os seus 
manufaturados.
 Neste período estão em debate as políticas para o desenvolvimento rural. 
A Comissão Econômica para a América Latina (CEPAL), mesmo saindo em defesa 
do fim do latifúndio, estabeleceria as bases para o desenvolvimento no denomi-
nado nacional-desenvolvimentismo. Nesta visão o atraso da América Latina era 
explicado em comparação aos centros desenvolvidos. Desta maneira, era necessário 
superar o atraso pela via de uma política de desenvolvimento industrial com a «me-
lhor alocação de recursos possível». O desenvolvimento é considerado como algo 
interno ao Brasil, tanto o estímulo da produção industrial como o desenvolvimento 
de um mercado consumidor interno (Furtado 2009).
 É neste clima cultural que se anuncia o Estado brasileiro como promotor 
responsável pela educação para o rural, modernizando as atividades agrícolas pela 
via da convivência com o mercado (Queda 1987). A agricultura é considerada sub-
setor da indústria a suprir a produção de bens de exportação tão bem como supri-
dora das necessidades alimentares da massa urbana de trabalhadores (Queda 1987). 
Fonseca (1985) destaca a trajetória de Nelson Rockefeller como empresário, filan-
tropo e representante dos EUA a articular com o Estado brasileiro a implantação do 
serviço de extensão rural7.
 No inicio dos anos 60, com o triunfo do socialismo em Cuba, os Estados 
Unidos intensificam a atuação na América Latina com a assinatura em 1961 do 
Tratado da Aliança para o Progresso. Em 1964 são criados os Institutos de Desen-
volvimento Agrário e de Reforma Agrária (vide anexo I). No mesmo período foi 
aprovado no Congresso dos EUA o Foreign Assistance Act com a finalidade de reor-
ganizar programas de assistência norte-americana, separando o apoio militar dos 
demais. Neste sentido uma agência seria criada para administração de programas 
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na área econômica, a United States Agency for International Development (USAID) 
– Ribeiro (2008). A USAID montou escritórios em diversos países da América La-
tina inclusive no Brasil. É de Paulo Freire a crítica ao processo de extensão rural 
e seu caráter supostamente educativo (o que o distingue da assistência técnica 
com objetivo de resolução de problemas) – Pexoto (2008). Freire (1982) destaca 
o caráter passivo no intuito de «estender» algo a alguém abrindo mão do diálogo 
e supondo os que aprendem como aqueles que estão «vazios» de conhecimento, o 
ignorante a ser esclarecido.
 Conforme observam Dezalay e Garth (1998) diversas instituições educati-
vas foram criadas estando ligadas a uma rede mundial de elites na qual a concepção 
do governo e atitude a respeito das transformações da época seria eficaz, pro-
fissional, sem ameaçar os interesses dos grandes empresários, como Carnegie, 
Ford e Rockefeller, os quais criaram suas próprias fundações. As políticas de de-
senvolvimento são apoiadas financeiramente por estas instituições internacionais, 
com tecnocratas formados na escola de pensamento americana, visando eliminar 
progressivamente os «fermentos revolucionários» nos países que emergiam no pós-
-guerra e de passado colonial. A Universidade de Chicago foi a ponta de lança da 
estratégia de exportação dos chicago boys para a América Latina no intuito de di-
fundir uma mentalidade econômica específica a partir da metade dos anos de 1960 
(Dezalay e Garth 1998: 8).
 Esta estratégia de contenção cultural se realiza segundo uma racionalidade 
específica e com um notável requinte de meios (Dezalay e Garth 1998). Ainda se-
gundo estes autores é na década de 60 que o presidente Kennedy convida notáveis 
partidários do keynesianismo para compor sua equipe de conselheiros. São alunos 
formados nesta corrente de pensamento a compor os quadros das instituições de 
Washington. Esta fase do consenso keynesiano na experiência brasileira aparece 
lida no espaço empresarial brasileiro como a «Revolução dos Gerentes» a fase cons-
tituída pelo Managerial capitalism nos EUA e predomínio das burocracias partidá-
rias no então mundo socialista. O período 1967-1976 é caracterizado pela chegada 
das multinacionais, milagre econômico e reforma universitária (Grün 1999). Estas 
transformações igualmente atingem o mundo rural. Esta proximidade cognitiva 
entre executivos de empresas nacionais tanto estatais como privadas e de multina-
cionais foi nomeada como «tríplice aliança» (Evans 1982).
 De igual maneira, para o mundo rural, é momento de racionalizar a comer-
cialização de produtos agrícolas com a expansão do processo de urbanização. Para 
o setor de produtos frescos surgem as Centrais de Abastecimento S. A. (CEASAS) 
no quadro do governo militar. A distribuição de produtos frescos tem um marco 
regulatório com a lei 5.727 de novembro de 1971 a qual cria as CEASAS. Suas prio-
ridades: reduzir custos de comercialização, organização e melhorar os produtos/
serviços de padronização/classificação. O projeto das CEASAS conta com a asses-
soria da Food and Agriculture Organization of United Nations (FAO). Neste período 
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são contratadas grandes empresas do setor da construção (Silva Mazon 2009: 1022). 
Interessante notar a convergência com o ponto de vista industrial: os profissionais 
que irão assumir a diretoria das Centrais de abastecimento são os próprios profis-
sionais, arquitetos e engenheiros, os quais elaboraram os projetos arquitetônicos 
(Silva Mazon 2009: 1022).
 Nos EUA, há um ressentimento por parte dos economistas heterodoxos, 
como Friedman, por terem sido excluídos a despeito de seu mérito já reconhecido. 
Isto os torna pioneiros da economia pura, promotores e aliados naturais da contra-
-revolução conservadora que toma fôlego nos anos de 1970 (Dezalay e Garth 1998). 
Nesta fase observa-se, seguindo as pistas de Douglas (2007) o descarte de convenções 
anteriormente aceitas e a emergência de uma nova convenção cognitiva. O «consenso 
keynesiano» será assim substituído pelo «consenso de Washington» (Dezalay e Garth 
1998) e o foco no Brasil será o do ensino superior.
 No Brasil houve uma preocupação com as universidades consideradas ele-
mento de formação de recursos humanos, com o intuito de aumentar a produção 
industrial e a produção agrícola (Ribeiro 2008). Cabe lembrar que este é o período 
de absoluta prioridade para o modelo industrial. No ano de 1962 foi extinto o Cen-
tro Nacional de Pesquisa Agronômica (CNPA) e as atividades do ensino rural são 
transferidas para o âmbito do Ministério da Educação (Rodrigues 1987a).

2.1. Agricultura em commodities: grãos para os famintos

 Não que a fome não tenha assolado o mundo antes e nem que este proble-
ma estivesse solucionado depois, porém, na década de 60 do século XX a questão 
da fome mobilizou várias nações e, por conseqüência, as inovações da agricultura8. 
Neste período houve uma mudança tecnológica para a produção alimentar. Surge 
um novo padrão de transferência de tecnologia que ficou conhecido como Revo-
lução Verde. Na mesma década em que o criador da Revolução Verde, Norman 
Borlaug, recebeu o premio Nobel da Paz, Teodoro W. Shull recebeu o da Economia; 
1970 e 1979 respectivamente. Shull defendia a idéia de que só a pesquisa agrícola efi-
ciente asseguraria a agricultura competitiva e sustentada. Assim estava formado o par 
cognitivo de reforço do modelo tecnológico que se difundiria pelo mundo via organis-
mos e bancos internacionais e que daria espaço para o enorme crescimento da impor-
tância das commodities no padrão alimentar mundial (Silva-Mazon 2010a).
 Após o golpe militar de 1964, o modelo norte-americano inspirado na idéia 
de eficiência vai respaldar a mudança da base técnica da agricultura. Neste período 
o governo opera uma mudança no modelo de pesquisa agropecuária e há também 
uma mudança no clima cultural o qual sustenta a ideia do empreendedor. Uma em-
presa pública criada neste período será o pivô destas mudanças: a Empresa Brasilei-
ra de Pesquisa Agropecuária (EMBRAPA), durante o governo de Emílio Garrastazu 
Médici. Ela teve como primeiro diretor um economista brasileiro diretor do De-
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partamento de Projetos Agrícolas do Banco Interamericano de Desenvolvimento 
(BID) – José Irineu Cabral (Silva Mazon 2008).
 Neste período, a USAID promoveu assistência técnica para diversas univer-
sidades brasileiras (a despeito da resistência dos estudantes com relação à presença 
norte-americana no país). Aqui destacamos a assistência técnica e financeira aos 
cursos de pós-graduação em economia da Fundação Getulio Vargas Rio de Janeiro 
e São Paulo, tão bem como a pós-graduação em economia da Universidade de São 
Paulo (USP).

2.1.1. O extensionista rural como mediador do crédito agrícola. 

 A partir do pós-guerra a influência norte-americana na indução dos paco-
tes tecnológicos revela os contornos fundamentais da cooperação técnica Brasil – 
Estados Unidos. A adoção do modelo norte-americano de educação logo fez da Es-
cola Superior de Agricultura e Veterinária (ESAV), criada em 1920, uma referencia 
no ensino agrícola (Ribeiro 2008). O curso é inspirado nos moldes dos land-grant 
colleges (escolas superiores agrícolas) já citados oriundas do oeste e meio oeste dos 
EUA em meados do século XIX. Nos anos de 1940 a Escola transforma-se em uni-
versidade, a Universidade Rural do Estado de Minas Gerais (UREMG) –lei estadual 
272, assinada em 1948– mantendo estreitas relações com os EUA mediadas pelo 
USAID (Ribeiro 2008).
 O seu compromisso será o da ênfase na extensão rural. A criação da Uni-
versidade Rural coincide com a assinatura de um convenio de assistência técnica 
do governo mineiro com a American International Association (AIA) que resultou 
na criação da Associação de Crédito e Assistência Rural (ACAR) – Araújo (1981). 
Esta última passa a oferecer crédito e assistência supervisionada para pequenos 
agricultores. A ACAR oferece, além do crédito, um programa de extensão agrícola 
e educação além de um serviço de economia doméstica para visitas domiciliares, 
organização de clubes de moças e senhoras e ainda a criação de Centros Educativos 
Rurais. Posteriormente, foi criada a Escola Superior de Ciências Domésticas, coor-
denada pela americana Anita Dickson (Ribeiro 2008). As famílias rurais, além de 
produtoras, serão agora consumidoras.
 A ACAR inspirou a criação de outras entidades congêneres, entre elas 
a Associação Brasileira de Assistência Técnica e Extensão Rural (ABCAR), depois 
chamada Empresa Brasileira de Assistência Técnica e Extensão Rural (EMATER), 
oferecendo orientação nos centros educacionais rurais.
 Em 1953 firma-se o acordo entre o Ministério da Agricultura do Brasil e a Mis-
são de Operações dos Estados Unidos para criar o Technical Office of Agriculture ou 
Escritório Técnico de Agricultura (ETA), o qual passa a coordenar projetos na área 
de educação e economia agrícola com papel fundamental na história da extensão 
rural brasileira, imprimindo-lhe caráter educativo com o intuito de mudança na 
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mentalidade do homem rural face às chamadas exigências do processo de moder-
nização (Ribeiro 2008).
 A partir da criação do Sistema Nacional de Crédito Rural (SNCR) começa 
a incorporação pelas universidades da disciplina de extensão rural como parte do 
currículo de ciências agrárias inspirado no modelo de Everett Rogers (Caporal e Cos-
ta-Beber 1994). Os laços entre a ACAR e os cursos de ciências rurais eram estreitos: os 
profissionais aí formados eram diretamente contratados nos órgãos de extensão rural 
inclusive dispensando o concurso público. Os próprios currículos de extensão rural 
passaram a ministrar as regras do crédito rural (Caporal e Costa-Beber 1994: 73).
 Um convênio firmado entre UREMG e a Purdue University previa a criação 
de um programa para formação de boletins técnicos do mundo rural e, inspirado 
no Land Grant College, estabelece uma filosofia de integração entre os três campos, 
considerados campos da agricultura: educação, pesquisa e extensão. No ano de 1961, 
quando a supervisão da UREMG passa do Ministério da Agricultura para o Ministé-
rio da Educação cria-se ao mesmo tempo o mestrado em economia rural, o primeiro 
no Brasil e com forte componente extensionista (Ribeiro 2008). Um elemento de di-
recionamento da racionalização do mundo rural será o setor de pesquisa de sementes.
 A semente selecionada – elemento fundamental da Revolução Verde – as nor-
mas técnicas, a fertilização passam a ser produzidas fora do estabelecimento agrícola. 
Atendendo ao clamor da mecanização e industrialização da agricultura o setor subdi-
vide-se em cadeias. A obtenção de variedades melhoradas e o controle de qualidade 
das sementes integram-se numa lógica industrial. A semente torna-se o insumo 
mais rapidamente aperfeiçoável da agricultura (Bonneuil et al. 2011). As variedades 
valorizam os insumos químicos como será observado no par soja/glifosato da mar-
ca Round up Ready da Monsanto.
 O modo de governança dos recursos genéticos elevados a patrimônio co-
mum da Humanidade será confiada à custódia exclusiva dos selecionadores públi-
cos e privados. Apesar das promessas de uma terceira geração com mais variedades 
99% das sementes melhoradas estão voltadas para duas variáveis: toxina inseticida 
ou gene de tolerância contra herbicida (Bonneuil et al. 2011: 192). Veremos na pró-
xima seção como acomodação cultural das sementes no Brasil se realiza através da 
cooperação EMBRAPA e extensão rural.

3. Aculturação das commodities e o fim dos brucratas: da fome às 
exportações

 O documento Campains Against Hunger, publicado em fins dos anos 60, 
descreve os resultados do Programa de Cooperação Agrícola entre o México e a 
Fundação Rockfeller sendo considerado como o grande disseminador da Revo-
lução Verde9. O trabalho do México será difundido para o Paquistão, Índia e na 
década de 80 do século XX chega até a China.
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 A literatura disponível testemunha a Revolução Verde e sua chegada ao Brasil 
com o respaldo do Estado: um amplo conjunto de instrumentos de intervenção – leis, 
regulamentos, programas e instituições – que passaram a favorecer a expansão e conso-
lidação deste processo no terreno técnico-científico os quais conferiram mudanças 
na organização social e técnica da produção agrícola (Costa-Neto 2001: 304; Garcia 
Jr. e Grynspan 2002). Porém, o que queremos ressaltar neste artigo é que o ambiente 
cognitivo propulsor da Revolução Verde teve seus contornos cognitivos alterados 
na década de 70 do século XX.
 Assim, aquilo que de início era a solução de um problema para a fome 
passa a ser um incentivo para a pauta de exportações. No Brasil, a partir da criação 
da EMBRAPA10 e com o suporte do Consultative Group on International Research 
(CGIAR) mobilizam-se as estratégias de divulgação de experiências científicas com 
novas sementes aos produtores rurais. A partir de 1975 há uma cobrança pelo fruto 
das pesquisas. A partir daí inicia-se um programa de difusão de tecnologias pela 
formulação de sistemas de produção que eram divulgados aos agricultores. Esses 
sistemas de produção é que passaram a ser conhecidos como pacotes tecnológicos. 
Um grupo de pesquisadores elaborou uma metodologia para os pacotes que passou 
a se constituir num documento orientador das ações da EMBRAPA, serviços de 
extensão rural com a participação de produtores (Cabral 2005).
 Como já observado por Dezalay e Garth (1998) para outros setores da socie-
dade, via os programas de crédito, também as pós-graduações em economia e eco-
nomia rural disseminam a lógica do agricultor empreendedor11. Porém, após a crise 
da década de 1980 e as críticas ao modelo estatal hierárquico tanto quanto a nova 
afirmação aceita de que o Estado é um obstáculo à economia, via a sedimentação da 
expressão «Estados rent seeking» (Krueger 1974) alternam-se os contornos das polí-
ticas públicas; o mesmo acontece para as políticas voltadas ao rural12. O Consenso de 
Washington será gestado por uma elite universitária que representa um fabuloso mer-
cado científico. Várias redes de antigos alunos e colaboradores/consultores de insti-
tuições como Fundo Monetário Internacional (FMI) e Banco Mundial construíram a 
base do modelo de desenvolvimento nos países considerados «em desenvolvimento» 
representando aí o essencial do capital relacional destas burocracias internacionais13 
(Dezalay e Garth 1998).
 Zukin e DiMaggio (1994) mostram uma mudança conservadora visível na era 
Thatcher e Reagan Há uma mobilização do empresariado a partir da segunda metade 
da década de 70 a qual teria reforçado uma nova maneira de pensar o mundo. A crise 
ambiental, o movimento dos consumidores pela qualidade e uma preocupação com 
o excesso de regulação tão bem como a crise fiscal do Estado estavam em pauta.
 Grün (1999) destaca como reação a este movimento a formação de agru-
pamentos de altos executivos nas diversas companhias num movimento de «Revo-
lução Conservadora». O recurso chamado de interlocking (escolha de diretores e presi-
dentes de outras organizações lucrativas para ocupar assentos no conselho de admi-
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nistração de cada conglomerado) será um vetor das tendências do momento. Esta 
troca teria efeitos diretos pela convergência de objetivos e indiretos pela produção 
de pontos de vista comuns sobre a realidade dos diferentes países. Estes pontos de 
vista, anteriormente divergentes, aproximam-se pela oportunidade de convívio 
e homologia de situações entre os conglomerados.

3.1. Novas oposições: vocação exportadora/commodities x justiça social/
sustentabilidade

 Este movimento de convergência de pontos de vista para o setor alimentar 
referenda o Códex Alimentarius14 e também está na base da imensa circulação dos 
Investimentos Diretos Estrangeiros (IDE) que tomam lugar nas décadas seguintes 
e a partir do surgimento da Organização Mundial do Comércio (OMC). Neste mo-
mento há uma redefinição das bases para o comercio alimentar via rápida concen-
tração e consolidação do setor supermercadista multinacional assim como o setor 
de sementes entre outros. Inaugura-se a era da financeirização, momento no qual 
nem empresas nem Estado são confiáveis apenas o acionista verificando o anda-
mento de seus investimentos individualmente (Grün 2005). As tecnologias logísti-
cas, os padrões de qualidade e segurança alimentar e as tecnologias da informação 
e comunicação (TIC) são os marcadores da racionalidade econômica no momento 
como elementos fundamentais para o mercado de alimentos na era da «globaliza-
ção» (Silva Mazon 2009). Se na fase do Consenso Keynesiano o alvo foi a produção 
de alimentos para sanar a fome, no Consenso de Washington o foco será a distri-
buição alimentar voltada à exportação de commodities como garantia do resultado 
positivo da balança comercial (Silva Mazon 2010b).
 No Brasil, a votação da Lei de Proteção de Cultivares (LPC) em abril de 
1997 –a qual permite que outras empresas possam fazer pesquisas de melhoramen-
to genético– e a Lei de Patentes a qual retira o privilégio de patentes que anterior-
mente era do setor público (no caso da pesquisa agrícola no Brasil, exclusividade da 
EMBRAPA) acontece durante as reformas liberalizantes a partir da década de 1990. 
Houve uma pressão para que o Brasil votasse estas leis no sentido de uma abertura 
comercial, a qual estimularia a entrada de novos investidores. A assinatura do Acor-
do TRIPS estabelece o reconhecimento da proteção de fármacos, alimentos e plantas, 
como forma de articular propriedade intelectual e desenvolvimento tecnológico nacio-
nal. As empresas passam a pesquisar as próprias sementes (Wilkinson e Castelli 2000).
 A presença dos economistas rurais na EMBRAPA será marcante: entre 34 
nomes de diretores executivos e presidentes da estatal entre 1973 até 2009, 15 te-
riam formação como mestres e/ou doutores em economia rural ou agronegócio 
(Cabral 2005; EMBRAPA 2011). Cabe lembrar que o último presidente substituído 
em 2012 (exonerado segundo nota da empresa por descumprimento de normas na 
criação da Embrapa Internacional) tinha como formação o melhoramento genético 
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refletindo o momento das biotecnologias e a transformação da agricultura pela 
manipulação genética para commodities agrícolas com destaque para soja e mi-
lho. O presidente empossado Mauricio Lopes, também da área de melhoramento, 
anuncia como meta pesquisa no setor sucroalcooleiro como alternativa para a pro-
dução energética (EMBRAPA 2012).
 A nova conformação cognitiva mostra seu viço na forma de organiza-
ção do Estado brasileiro com relação ao rural: uma lenta transformação que 
culmina em uma separação de opostos. A lei 8.490 de 1992 muda o nome do 
antigo Ministério da Agricultura e Reforma Agricultura – MARA para MAA-
RA, o segundo A faz referência ao abastecimento. No governo Itamar Franco 
o decreto 769 de 1993 cria a Secretaria de Desenvolvimento Rural (SDR) e o 
Sistema Brasileiro de Assistência Técnica e Extensão Rural (SIBRATER) – ante-
riormente atribuído para a EMBRAPA (1990) passa em 1993 para o Ministério 
da Agricultura (Peixoto 2008).
 Nesta mesma década e a partir do processo de redemocratização no 
Brasil surgem as Organizações Não Governamentais (ONGs) as quais junto aos 
sindicatos e associações formam o Terceiro Setor (Peixoto 2008: 30). Os anos de 
1990 conheceram a criação de linhas de crédito como o Programa Nacional de 
Fortalecimento da Agricultura Familiar (PRONAF) consagrado aos deserdados 
das políticas do período 1964-1990.
 Na paisagem social separam-se a agricultura familiar do agronegócio15. 
A própria criação do PRONAF ao mesmo tempo em que estimula a agricultura 
familiar conforma esta cisão entre uma agricultura que é familiar (pequenos e neces-
sitados) e agronegócio (grandes e bem sucedidos)16.
 Um dos elementos deste novo momento é o desenvolvimento de tecno-
logias de medição pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE) as 
quais permitem distinguir os empreendimentos agrícolas de pequeno porte e os 
respectivos dados do censo agrícola a partir do final da primeira década do século 
XXI (IBGE 2008). Igualmente se realiza a separação em dois ministérios: Minis-
tério da Agricultura, Pesca e Aquicultura (MAPA) e Ministério do Desenvolvi-
mento Agrário (MDA). No ano de 2000 o antigo Ministério de Política Fundiária 
ganha o nome de Ministério do Desenvolvimento Agrário assumindo os peque-
nos produtores rurais (ver anexo I). O ano de 2005 é surpreendente ao mostrar 
o acirramento desta cisão com a notícia de demissão sumária do presidente da 
EMBRAPA – Clayton Campanhola – defensor da agricultura familiar e com uma 
trajetória de pesquisa no setor. A justificativa de sua demissão pelo então Minis-
tro da Agricultura Roberto Rodrigues: era necessário um diretor «técnico» e não 
um diretor «político»17 (FOLHA 2005). As commodities leia-se agronegócio cons-
tituem o reino do racional no Brasil, do campo técnico. A agricultura familiar 
é o reino assistencial, de ajuda aos pobres, abandonados, o reino da misericórdia 
e do afeto, no sentido colocado por Zelizer.



106 Marcia da Silva Mazon

 A agricultura, na vertente do agronegócio, é enquadrada como organização 
científica e «gestão» dos complexos agroindustriais conforme Garcia-Parpet (2010) 
e a partir da criação da Associação Brasileira do Agribusiness (ABAG) o Brasil – 
nomeado como celeiro do mundo, maior balança comercial agrícola do planeta – se 
apresenta como segundo país maior exportador de soja transgênica (ISAAA 2011).
 No momento atual o agronegócio é reafirmado na perspectiva industrial 
com a criação do Conselho Superior de agronegócio pela Federação das Indústrias 
do Estado de São Paulo (FIESP) em 2008 e presidido pelo ex-ministro da agricul-
tura da era Lula – Roberto Rodrigues. O mesmo a lançar o movimento «sou agro» 
em 2011 (souagro.com.br) o qual divulga os dados do Rally da Safra. A safra anual 
de grãos (destaque para a soja) no Brasil (pensada como uma competição de quanto 
mais veloz, melhor) em que se mede número a número saindo de um município 
e chegando a outro não só volume de grãos e resultado financeiro produzido como 
também o índice de produtividade comparado ao ano anterior e ao de outros países 
(www.rallydasafra.com.br). Na sombra ficam os problemas ambientais, concentra-
ção de renda e a exclusão de pequenos produtores.
 Igualmente observa-se a criação de um Comitê gestor do Fundo Setorial 
do agronegócio (Ct-agro) um dos braços do Fundo Nacional de Desenvolvimento 
Científico e Tecnológico (FNDCT). Este fundo que saltou de 29 milhões de reais em 
2003 para 4 bilhões em 2011. Neste Comitê mais uma vez obteve assento Roberto 
Rodrigues como representante do setor privado (MCT 2011).
 No que toca aos pequenos agricultores, a extensão rural a partir da cria-
ção da Política Nacional de Assistência Técnica e Extensão Rural (PNATER) em 
2004 perde o cunho produtivista e ganha um conteúdo assistencialista (Doula 
2010). A assistência técnica, depois de experimentar a contribuição da EMBRA-
PA no período entre 1991 e 1995, passa aos cuidados do MDA em 2003. As po-
líticas para o desenvolvimento rural mais do que tecnologia agrícola voltam-se 
para a questão da persistência da pobreza rural conectada à desigualdade social e 
regional. Um marco importante deste setor é o ano de 2003 quando o PRONAF 
infraestrutura e serviços (voltado aos municípios) é substituído por uma abor-
dagem dos territórios18 (Delgado e Leite 2011). Delgado e Leite (2011) mostram 
como o novo mapeamento do mundo rural se faz em torno dos territórios de 
cidadania.
 Desde então e cada vez mais as políticas públicas para o meio rural 
– quando o assunto são os pequenos agricultores – vem associada à rubrica 
do desenvolvimento territorial. A Secretaria de Desenvolvimento Territorial 
ligada ao MDA elaborou um Programa de Desenvolvimento Sustentável dos 
Territórios Rurais (PRONAT) em 2003 (operando desde julho de 2005). Este 
programa dá sustentação ao programa adicional de 2008 – Territórios da Ci-
dadania19 o qual atende às populações carentes (Abramovay et al. 2010; Del-
gado e Leite 2011).
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4. Conclusões

Neste artigo analisamos aspectos da emergência das instituições da agricul-
tura e escolas agrícolas tão bem como os respectivos dispositivos da economia que as 
alimentaram. O acordo MEC-USAID ao incentivar as pós-graduações em economia 
e economia rural no Brasil traz com elas o modelo do empreendedor rural.
 A extensão rural no Brasil passa por duas fases distintas desde o pós-guer-
ra: a primeira, elaborada no consenso keynesiano, pensa uma agricultura que deve 
ser apoiada pelo Estado e deve servir aos famintos; o foco é a produção de alimen-
tos. Todos unidos por uma convenção cognitiva, burocratas das estatais e execu-
tivos de empresas nacionais/estrangeiras. Na virada do consenso de Washington 
a agricultura deve ser regulada pelo mercado via liberalização do comercio, fluxo 
livre dos IDE, preservação dos direitos de propriedade privados para sementes. As 
multinacionais chegam ao setor, segundo a clivagem weberiana confiar nos de fora. 
Nesta fase a agricultura passa a ser vista como mecanismo equilibrador da balança 
comercial no Brasil; o foco é a distribuição no plano mundial. Os burocratas são 
execrados, estatais como a Embrapa perdem fôlego para a liberalização. O setor de 
sementes passa a ser domínio dos laboratórios privados de multinacionais na era da 
financeirização.
 No início do século XXI a figura do agricultor polariza-se. Há um Mi-
nistério da Agricultura e outro Ministério do Desenvolvimento Agrário. De um 
lado o exportador de commodities agrícolas, o agronegócio, sucesso da balança 
comercial no Brasil e de outro o pequeno agricultor familiar, pobre, à espera das 
compensações do Estado para o alívio da pobreza. Na era Lula dos programas 
assistenciais, as políticas para o rural conectam-se às políticas assistenciais como 
o Bolsa Família através dos Territórios da Cidadania. O agricultor antes visto como 
empreendedor, aquele que forneceria alimentos para o mundo é ele mesmo um 
necessitado e a extensão rural passa a ter um perfil assistencialista. Os pobres que 
antes estavam fora da agricultura agora são parte reconhecida do universo rural. De 
um lado concentra-se a riqueza e de outro as tentativas de compensação.

Notas
1 Professora do Programa de Pós-Graduação em Sociologia Política e do Departamento de Sociologia 

e Ciência Política, ambos na Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). Coordenadora do 
Núcleo de Sociologia Econômica (NUSEC).

2 O procedimento lógico na base das classificações científicas (gênero animal e «classe» de objetos) 
não tem origem nem no mundo sensível nem na consciência – crítica de Durkheim ao empirismo 
e idealismo respectivamente (Durkheim 2005). Ele demonstra, ao analisar o universo religioso, 
que as categorias de pensamento têm sua origem na organização social (Durkheim 2003).

3 Bourdieu (1993, 2000) analisa, entre outros, o mercado das casas próprias na França e o sustenta 
como um arbitrário cultural. Não havia uma «preferência dada» de aquisição de casas próprias 
já que as habitações eram alugadas por um valor baixo subvencionadas pelo Estado francês. O 
autor mostra este mercado como resultado de uma dupla construção social seja do lado da oferta 
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como da demanda e pelo momento particular na França em que o Estado passa a ser preenchido 
por técnicos com formação econômica. Igualmente, a pesquisa de Garcia-Parpet (2003) mostra 
a construção do mercado eletrônico de leilões para os morangos de mesa na França, longe da 
mão invisível, como resultado de uma construção social igualmente animada por um técnico com 
formação na economia.

4  A monetarização não estava necessariamente ligada a um domínio crescente do futuro, antes 
frequentemente associada à perda de patrimônio cultural e material do campesinato (Garcia-
Parpet 2006).

5  As Estações experimentais constituem a primeira tentativa do Ministério da Agricultura em 
desenvolver de forma mais sistematizada a pesquisa agropecuária no começo do século. O marco 
desta nova orientação foi a criação da estação experimental de Cana-de-Açúcar em Campos, Rio 
de Janeiro em 1910 (Rodrigues 1987a: 131).

6 Na década de 1920 surgem os Serviços especializados com destaque para os Serviços de Algodão, 
Sementeiras, Viticultura e Silvicultura com o intuito de seleção e melhoramento genético, 
adaptação ao clima e solo, selecionar e produzir sementes em larga escala a serem distribuídas 
gratuitamente aos produtores (Rodrigues 1987a: 135).

7 A Extensão Rural tem sua origem no final do século XVIII, nos Estados Unidos da América, 
oriunda de um amplo processo que tem por base as associações agrícolas locais, organizadas com 
o objetivo de difusão de tecnologias de produção, informações e estabelecimento de contato dos 
seus membros com atividades que visavam a melhoria da agricultura (Fonseca 1985).

8 Importante lembrar o trabalho político e científico de Josué de Castro no Brasil para mobilizar 
a sociedade em favor da causa dos famintos e neste sentido construir o ambiente institucional 
que visualizasse a fome como responsabilidade do Estado (Silva-Mazon 2010a). Castro traz 
para a sua análise um ponto de vista sociológico ao afirmar que a fome é um mal coletivo e não 
individual; existiria um ciclo vicioso entre subnutrição e subdesenvolvimento, a fome seria uma 
herança do passado histórico do Brasil e pela «falha do elemento colonizador». Ele chama à causa 
o Estado Nacional e aponta como o mal a explicar a fome, a fraqueza estatal: o brasileiro teria sido 
abandonado pelo Estado (Bizzo 2008: 7).

9 Em 1968, o administrador da USAID escreveu em um relatório falando das melhorias no Paquistão 
e Índia, usando a expressão «parece uma revolução verde». Como comenta Borlaug, os «verdes» 
nada tinham com o assunto, tratava-se de um programa de alivio da pobreza, porém a expressão 
tomou vida própria (Actionbioscience 2009).

10 A EMBRAPA colocou o Brasil entre os grandes exportadores de soja e surge como empresa estatal 
responsável por tornar este grão –pouco conhecido no Brasil até então– como o principal item de 
exportação e reconhecida pelo seu peso na balança comercial nas últimas décadas.

11 Como observam Dezalay e Garth (1998: 12) o triunfo da era «Reaganomics» foi suportado por 
um pequeno grupo que se reunia apoiado pela direção do City Bank. Professores eminentes como 
Friedman e Stiegler se reúnem regularmente na Bechtel Corporation, o último vindo de Chicago, 
antes de ser secretário do Tesouro em 1974 e depois secretário de estado de Reagan.

12 Segundo Krueger, na ausência de um ambiente favorável para a maximização de oportunidades 
dos atores (leia-se excesso da presença do Estado na economia), eles irão buscar os seus lucros pela 
via do suborno e da corrupção; este fenômeno constitui os Esdados rent seeking (Krueger 1974).

13 O reconhecimento do Banco Mundial se dá quando os mandatos desta burocracia do desenvolvimento 
coincidem com os projetos de um reformismo de Estado em escala mundial e lançado pela 
administração Kenedy. Depois de um início difícil o FMI tenta renascer a favor das crises financeiras 
que marcam o fim da ordem monetária de Breton Woods (Dezalay e Garth 1998: 14).

14 A comissão para o Códex Alimentarius foi criada em 1961 e baliza as normas para produção 
e comercialização de alimentos. O Códex é um fórum internacional que serve de guia para a 
segurança alimentar. Originário da Europa foi posteriormente incorporado pela ONU, através da 
FAO e OMS (FAO/WHO, 2006). O Brasil aderiu às normas do Códex em 1970.

15 O adjetivo familiar aparece como designação de uma agente que não os agricultores patronais, não 
se tratando de um atributo especificador de uma forma particular de vínculo social (Garcia Jr e 
Grynspan 2002: 338).

16 PRONAF constituiu o primeiro e mais importante exemplo de política setorial diferenciada 
dirigida para a agricultura e o mundo rural no Brasil, mais precisamente, uma política diferenciada 
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segundo um recorte social que define uma categoria de agricultor/a a qual se associa um tipo 
de agricultura. Uma segunda característica importante do programa foi ter introduzido, nesse 
domínio, a perspectiva de formulação e implementação de políticas públicas com participação 
social na forma de conselhos nas três esferas de governo, e também na prática de negociações 
periódicas das pautas apresentadas ao governo pelos movimentos sociais, principalmente, 
nos momentos que antecedem a definição anual dos principais componentes do programa. O 
PRONAF também se converteu num instrumento de introdução de políticas territoriais no meio 
rural (Bonnal e Maluf 2009).

17 A matéria faz menção a oposição: «Campanhola, que defendia o agricultura familiar e atacava os 
transgênicos (...)» (Folha 2005).

18 O conceito de território –uma divisão de desenvolvimento territorial foi criada na OCDE 
em 1994– extrapola o espaço geográfico e alcança as relações entre indivíduos e empresas na 
perspectiva de um tecido social; uma organização complexa de laços além dos atributos naturais 
e custos de transportes, de comunicações. Um território representa uma trama de relações com 
raízes históricas, configurações políticas e identidades (Abramovay 2000).

19 Os territórios da cidadania atuam em municípios de até 50 000 habitantes, com baixo Índice de 
Desenvolvimento Humano (IDH) e com público prioritário do MDA – agricultores familiares, 
reforma agrária, territórios quilombolas (Delgado e Leite 2011).

Referências

Abramovay, Ricardo
2000 O capital social dos territórios: repensando o desenvolvimento rural e 

suas consequências para o processo de avaliação. Economia Aplicada 2 
(4): 379-397.

Magalhaes, R. e M. Schroder
2010 Representatividade e Inovação na governança dos processos partici-

pativos: o caso das organizações brasileiras de agricultores familiares. 
Sociologias 12 (24): 268-306.

ACTION
2000 www.actionbioscience.org, acesso em 10/09/2009.
Araujo, J. C. F.
1981 Extensão rural no desenvolvimento da agricultura brasileira. UFV, Vi-

çosa.
Bizzo, M. L. Galluzzi
2008 Ação política e pensamento social em Josué de Castro. Em 11o Seminá-

rio Nacional de História da Ciência e Tecnologia. SBHC. UFF/Niterói: 
1-17. Disponível em CD rom.

Bonnal, P. e R. Maluf
2009 Políticas de desenvolvimento territorial e multifuncionalidade da agri-

cultura familiar no Brasil. Politica e Sociedade 8: 211- 250.
Bonneuil, C., E. Demeulenaere, F. Thomas, P. B. Joly, G. Allaire e I. Goldringer
2011 Outra forma de inovar? A pesquisa ante o surgimento de um novo 

regime de produção e regulamentação do conhecimento em genética 
vegetal. Em Trasnsgênicos para quem?, pp. 172-224, editado por M. 
Zanoni e G. Ferment, NEAD Debate-MDA.



110 Marcia da Silva Mazon

Bourdieu, P.
1982 Décrire et préscrire: les conditions de possibilité et les limites del’ ef-

ficacité politique. Em Ce que parler veut dire – l’économie des échanges 
linguistiques, pp. 103 -161. Fayard, Paris.

1993 Sprits d’Etat. Genèse et structure du champ bureaucratique. Actes de la 
Recherche en Sciences Sociales 96/97: 49-62.

2000 As estruturas sociais da economia. Instituto Piaget.
Cabral, J. I.
2005 Sol da Manhã: memória da EMBRAPA. UNESCO, Brasília.
Caporal, F. R. e J. A. Costa-Beber
1994 Por uma nova extensão rural: fugindo da obsolescência. Revista da As-

sociação Brasileira de Reforma Agrária 24 (3): 71-90.
Delgado, N. G. e S. P. Leite
2011 Políticas de desenvolvimento territorial no meio rural brasileiro: No-

vas institucionalidades e protagonismo dos atores. Dados. Revista de 
Ciências Sociais 54 (2): 431-473.

Dezalay, Y. e B. Garth
1998 Le “Washington Consensus”. Contribution à une sociologie de l’he-

gemonie du néolibéralism. Actes de la Recherche en Sciences Sociales 
121/122: 23-41.

Douglas, Mary
2007 Como as instituições pensam [tradução C. E. Marcondes de Moura]. 1ª 

edição. Edusp, São Paulo.
Doula, Sheila M.
2010 A formação de pós-graduação e os desafios da extensão rural no Bra-

sil. VIII Congresso Latinoamericano de Sociologia Rural - ALASRU/
GT: Desafios da Extensão Rural/ Pernambuco – Brasil.

Durkheim, E.
1983 Lições de Sociologia: a Moral, o Direito e o Estado, SP: T. A. Queiroz e 

EDUSP: 156-201, (lições 15 a 18).
2003 As formas elementares da vida religiosa. [tradução Paulo Neves]. Mar-

tins Fontes.
2004 Algumas formas primitivas de classificação. In: Durkheim. Sociologia, 

J.A.. Rodrigues (org.), Coleção grandes cientistas sociais, 9ª edição. Ed. 
Ática.

EMBRAPA
Noticias. www.embrapa.br, acesso em dez/2011 e agosto/2012
Evans, Peter
1982 A tríplice aliança: as multinacionais, as estatais e o capital nacional no 

desenvolvimento dependente brasileiro. Zahar, RJ.



Extensão rural em perspectiva sociológica 111

FAO/WHO
2009 About the Codex Alimentarius. Roma. Documento eletrônico, www.

codexalimentarius.net, acesso em 12/10/2009.
FOLHA
2005 Folha de São Paulo/Caderno: Agronegócio, Demitido da EMBRAPA 

diz que foi surpreendido, Ricardo Westin. Documento eletrônico, 
http://www1.folha.uol.com.br/fsp/dinheiro/fi2201200519.htm 

Fonseca, M. T. L.
1985 A Extensão Rural no Brasil, um projeto educativo para o capital. Edi-

ções Loyola, SP.
Freire, Paulo
1983 Extensão ou comunicação? [tradução R. Oliveira]. 7ª edição. Paz e Terra, RJ.
Furtado, C.
2009 Desenvolvimento e subdesenvolvimento. Contraponto/Centro Interna-

cional Celso Furtado, RJ.
Garcia Jr, A. e M. Grynspan
2002 Veredas da questão agrária e enigmas do grande serão. Em O que ler na 

ciência social brasileira, S. Miceli (org.), vol. IV, pp. 311- 348. ANPO-
CS/Edit. Sumaré/CAPES, São Paulo/Brasília, D.F.

Garcia-Parpet, M. F.
2003 A construção social de um mercado perfeito: o caso de Fontaines-en-

-Sologne. Estudos Sociedade e Agricultura 20: 5-44.
2006 A gênese social do homoeconomicus: a Argélia e a sociologia da econo-

mia em Pierre Bourdieu. Mana 12 (2): 333-357.
2010 A construção intelectual dos mercados agrícolas: a sociedade francesa dos 

economistas rurais e a revista Economie Rurale. Mana 16 (1): 75-97.
Graziano Da Silva, J.
1978 Estrutura agrária e produção de subsistência na agricultura brasileira, 

Ed. Hucitec, SP.
1986 A modernização dolorosa. Estrutura agrária, fronteira agrícola e traba-

lhadores rurais no Brasil. Zahar Editores, RJ.
Grün, R.
1999 Modelos de empresa, modelos de mundo: sobre algumas característi-

cas culturais da nova ordem econômica e da resistência a ela. RBCS 14 
(41): 121-140.

2005 Apagão Cognitivo: a crise energética e sua sociologia. Dados. Revista 
de Ciências Sociais 48 (4): 891-928.

Krueger, A. O.
1974 The Political Economy of the rent-seeking society. The American Eco-

nomic Review 64 (3): 291-303.



112 Marcia da Silva Mazon

Ministerio da Ciencia e Tecnologia 
 www.mct.gov.br, acesso em 20/10/2011.
Oliver, G. S. e S. F. M. Figuerôa
2006 Características da institucionalização das ciências agrícolas no Brasil. 

Revista da SBHC 4 (2), jul-dez: 104-115.
Peixoto, M.
2008 Extensão rural no Brasil – uma abordagem histórica da legislação. Tex-

tos para discussão 48. Senado Federal. Documento eletrônico, www.
senado.gov.br/senado/conleg, acesso em 10/12/2011.

Queda, Oriowaldo
1987 A Extensão rural no Brasil: da anunciação do milagre à modernização 

agrícola. Tese de Livre Docência. ESALQ – Piracicaba.
Rally Da Safra
2011 www.rallydasafra.com.br, acesso em 10/10/2011.
Ribeiro, M. G. M.
2008 A USAID e o ensino agronômico brasileiro: o caso da Universidade 

Rural do Estado de Minas Gerais. 11º Seminário Nacional de História 
da Ciência e da Tecnologia. SBHC. UFF/Rio de Janeiro. Disponível em 
CD rom.

Rodrigues, C. M.
1987 Gênese e evolução da pesquisa agropecuária no Brasil: da instalação da 

corte portuguesa ao início da República. Cad. Dif. Tecnol. 4 (1): 21-38.
1987a A pesquisa agropecuária federal no período compreendido entre a Re-

publica Velha e o Estado Novo. Cad. Dif. Tecnol. 4 (2): 129-153.
1987b A pesquisa agropecuária no período do pós-guerra. Cad. Dif. Tecnol. 4 

(3): 205-254.
Silva Mazon, Marcia
2008 Embates simbólicos na construção de um sistema de Ciência e Tecno-

logia para a agricultura brasileira. SINAC e EMBRAPA em perspectiva 
comparada. Em 11o Seminário Nacional de História da Ciência e da 
Tecnologia, 2008, Niterói - RJ. Sociedade Brasileira de História da Ci-
ência.

2009 Padrões de qualidade e segurança alimentar no terreno institucional 
brasileiro. Dados. Revista de Ciências Sociais 52 (4): 1003-1044.

2010a Transição nutricional e sua sociologia: o dilema alimentar no século 
XXI. In Alimentos e consumo na era da globalização, Guivant, J. e C. 
Rial (org). EDUFSC – SC.

2010b Abastecimento alimentar no Brasil e as reformas liberalizantes: Estado e 
mercado em questão. 232 pp. Tese (doutorado), UFSC/PPGSP, Florianó-
polis. Documento eletrônico, www.tede.ufsc.br/teses/PSOP0370-T.pdf.



Extensão rural em perspectiva sociológica 113

Weber, F.
2002 Práticas econômicas e formas ordinárias de cálculo. Mana 8 (2): 151-

182.
Weber, M.
2004 Economia e Sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva, vol. 1, 

4ª edição, UNB/SP, Imprensa Oficial, Brasília-DF.
Wilkinson, J. e P. G. Castelli
2000 A transnacionalização da indústria de sementes no Brasil. Biotecnolo-

gias, patentes e biodiversidade. ActionAid, RJ.
Zelizer, V.
2009 Dualidades perigosas. Mana 15 (1): 237-256.





Estudios Latinoamericanos
35 (2015): 115-131

Fatores que interferem no desenvolvimento do turismo 
sustentável no espaço rural do roteiro turístico Vale dos 

Vinhedos, de Bento Gonçalves, Rio Grande do Sul, Brasil

Sérgio Foletto1 e Eurico de Oliveira Santos2

Resumo

O presente trabalho analisa o desenvolvimento do turismo no espaço rural das propriedades do Vale dos 
Vinhedos, em Bento Gonçalves, Estado do Rio Grande do Sul, Brasil. Nele, descrevem-se as características 
da região, seus vinhedos e estabelecimento vinícolas responsáveis pela conquista da primeira Denominação 
de Origem Vale dos Vinhedos do Brasil. O roteiro turístico caracteriza-se pela beleza da paisagem, pelo 
espírito empreendedor dos produtores rurais, pela valorização do patrimônio e da cultura. O problema 
desta pesquisa é saber se o turismo rural e o enoturismo são alternativa econômica para os produtores 
rurais do Vale dos Vinhedos. O objetivo geral consiste em analisar as potencialidades do Vale e identificar 
os fatores que interferem no desenvolvimento do turismo. A metodologia utilizada baseia-se em pesquisa 
de campo, observação e pesquisa documental. Para tanto, foram realizadas entrevistas de dois produtores 
rurais, quatro proprietários de estabelecimentos vinícolas, e um representante da Associação de Produtores 
de Vinhos Finos Vale dos Vinhedos. A pesquisa qualitativa consistiu na descrição pormenorizada das 
observações e das entrevistas realizadas. Os resultados mostram que o empreendedorismo dos produtores 
rurais é um fator importante para o desenvolvimento econômico, identificando-se aspectos merecedores 
da atenção dos poderes públicos e empreendedores do turismo.

Palavras-chave: Turismo no espaço rural, Desenvolvimento vitivinícola, Enoturismo, Vale dos Vinhedos.

Resumen

FACTORES QUE INTERFIEREN EN EL DESENVOLVIMIENTO DEL TURISMO SUSTENTABLE EN 
EL ESPACIO RURAL DE LA RUTA TURÍSTICA VALLE DE LOS VIÑEDOS, BENTO GONÇALVES, 
RÍO GRANDE DE SOL, BRASIL

El presente trabajo analiza el desarrollo del turismo en las zonas rurales de las propiedades del Vale dos 
Vinhedos en Bento Goncalves, Estado de Río Grande do Sul, Brasil. En él se muestran las características, 
sus viñedos y bodegas, donde se produce la primera Denominación de origen del Brasil: valle de los Viñedos. 
En el trabajo se realiza una descripción de la relación entre naturaleza, cultura y carácter emprendedor de 
los productores de vino. El problema es si el turismo rural del valle de Viñedos constituye una alternativa de 
desarrollo para el territorio del valle de los Viñedos. El objetivo del trabajo fue analizar el potencial del territorio 
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e identificar los factores que afectan el desarrollo del turismo enológico. La metodología se basa en trabajo 
de campo, la observación y la investigación documental. Para ello se aplicaron entrevistas a dos agricultores, 
cuatro propietarios de las bodegas y un representante de la Associación de Produtores de Vinhos Finos del Vale 
dos Vinhedos. La investigación cualitativa consistió en la descripción pormenorizada de las observaciones. Los 
resultados muestran que el espíritu emprendedor es un factor clave del desarrollo económico, que ha atraído el 
interés de las instituciones públicas y los empresarios.

Palabras clave: Turismo rural, desarrollo de los viñedos, el turismo del vino, Vale dos Vinhedos.

1. Introdução

 Estuda-se o desenvolvimento do turismo no espaço rural das propriedades 
do Vale dos Vinhedos, no município de Bento Gonçalves, Rio Grande do Sul, des-
tacando-se as características do seu território e sua paisagem, o empreendedorismo 
dos produtores rurais na modernização de seus vinhedos e na elaboração dos vi-
nhos e espumantes. O Vale dos Vinhedos caracteriza-se, também, pela valorização 
do patrimônio, da cultura, das tradições e costumes herdados dos imigrantes pro-
venientes da Itália.
 O município de Bento Gonçalves tornou-se um dos municípios mais prós-
peros e desenvolvidos, graças, principalmente, à atividade vitivinícola –cultura bá-
sica desenvolvida pelas famílias estabelecidas nesse espaço rural– e pela sua relação, 
no tempo, com a atividade turística, especialmente nas últimas décadas, quando o cres-
cimento do setor vem ganhando proporções significativas, sendo reconhecida como 
a Capital Brasileira da Uva e do Vinho.
 Ao apresentar os roteiros turísticos de Bento Gonçalves, Luchese assim es-
creve: «Num vale mágico que corre por entre as divisas de Bento Gonçalves, Garibaldi 
e Monte Belo do Sul, numa região privilegiada por um clima consagrado ao cultivo 
da vinha, as mais finas castas desenvolveram-se naturalmente, e o lugar tornou-se 
o Vale dos Vinhedos. É caracterizado por suas cantinas familiares de vinhedos 
próprios, onde é possível conhecer todo o processo de produção do vinho e as marcas 
culturais deixadas pela imigração italiana» (Luchese 2002: 185).
 O roteiro turístico Vale dos Vinhedos tem a cultura do vinho incorporada 
na vida dos produtores rurais como um patrimônio comunitário do qual todos são 
partícipes e agentes. O vinho é cultura; é estilo de vida e componente de uma civi-
lização. Onde existe a cultura do vinho estão presentes: a boa gastronomia, as artes, 
o artesanato, a música, a alegria, a religiosidade, a solidariedade, a vocação pelo 
trabalho e pelo progresso.
 Corrobora com esse pensamento Ubaldo ao afirmar: «É oportuno notar 
que o vinho sempre esteve ligado aos povos de civilização mais adiantada em todos 
os tempos. Assim foi com os egípcios, mesopotâmicos, hebreus, gregos e latinos. 
Assim continua a ser nos dias de hoje. Não seria desapropriado afirmar-se que o ní-
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vel cultural de um povo poderia ser avaliado pela quantidade e qualidade do vinho 
que produz e/ou consome» (Ubaldo 1999: 84-85).
 Sob todos os aspectos, o vinho é um produto turístico diferenciado, asse-
gurando um permanente fluxo de turistas, atraídos pelo charme, pelo aroma e pela 
emoção de uma bebida histórica e milenar.
 O vinho constitui-se em um dos elementos mais importantes de desenvol-
vimento regional, impulsionando os viticultores para a atividade principal do Vale 
dos Vinhedos, que é a atividade enoturística. É desta forma que o vinho, o turis-
mo e o ambiente natural se unem, tendo por base a tradição cultural, o trabalho, as 
características da natureza e a dedicação dos proprietários rurais e empreendedores 
ao setor da vitivinicultura, sempre voltados para novas conquistas, contribuindo 
para o desenvolvimento turístico.
 De Paris, apresentou, em sucessão cronológica, dados importantes que 
marcaram a história local, a partir do processo imigratório, sem desconhecer o es-
paço geográfico, registrando que: «O distrito Vale dos Vinhedos foi criado, em 17 de 
agosto de 1990, pela Lei Municipal nº 1805. A área do novo distrito foi desmembrada 
de Monte Belo e da sede do Município. Os primeiros imigrantes italianos chegaram ao 
atual Vale dos Vinhedos em janeiro de 1877, vindos do Tirol» (De Paris 1999: 226).
 Acrescenta De Paris (1999) que «o distrito3 recebeu este nome devido aos 
imensos parreirais, pela sua posição geográfica, seu solo e sua altitude». O desenvolvi-
mento e a prosperidade da comunidade do Vale dos Vinhedos teve como base a cultura, 
o trabalho, o espírito empreendedor, as características da natureza e a dedicação dos 
agricultores ao setor da vitivinicultura.
 Com as pesquisas realizadas no setor da vitivinicultura, tendo a Embrapa 
Uva e Vinho4 uma parceria junto à Aprovale5 e outras instituições afins, ocorreu a mo-
dernização dos vinhedos e a elaboração de vinhos conquistando a primeira Indica-
ção de Procedência e a primeira Denominação de Origem do Brasil.
 A Lei nº 9279 (Brasil 1996), atualizada pela Lei nº 10 196 (República Fede-
rativa do Brasil 2001) prevê as designações para a Indicação de Procedência e a De-
nominação de Origem: «Art. 177 – Considera-se indicação de procedência, o nome 
geográfico de país, cidade, região ou localidade do seu território, que se tenha tornado 
conhecido, como centro de extração, produção ou fabricação de determinado produto 
ou de prestação de determinado serviço» (Brasil 1996). «Art. 178 – Considera-se de-
nominação de origem, o nome geográfico de país, cidade, região ou localidade de seu 
território, que designe produto ou serviço cujos qualidades ou características se devam 
exclusivamente ou essencialmente ao meio geográfico, incluídos fatores naturais e hu-
manos» (Brasil 1996).
 O processo de Indicação de Procedência Vale dos Vinhedos, conforme pes-
quisa desenvolvida por Fernández: «Trouxe melhorias na região, perceptíveis para 
os pequenos produtores, das quais podem ser citadas a segurança na região, o cresci-
mento do enoturismo, e consequente, maior arrecadação para a região, valorização do 
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produto tanto pelas vinícolas como pelos consumidores diretos» (Vázquez Fernández 
2012: 76-77).
 O enoturismo do Vale dos Vinhedos foi estruturado pelo pioneirismo e em-
preendedorismo dos produtores rurais, que motivados pelo exemplo das primeiras 
gerações, dedicaram-se ao cuiltivo das videiras, produzindo vinhos de qualidade, 
atraindo sempre maior fluxo de turistas.
 Várias gerações passaram desde a chegada dos primeiros imigrantes e muitas 
famílias que ali se instalaram continuam trabalhando e desenvolvendo a cultura vitivi-
nícola, produzindo vinhos de qualidade, reconhecidos nacional e internacionalmente.
 O roteiro turístico Vale dos Vinhedos localiza-se no município de Bento 
Gonçalves, no Estado do Rio Grande do Sul, na Encosta Superior do Nordeste -  
Serra Gaúcha, conforme se observa nos mapas.
 A vitivinicultura é uma atividade dos produtores rurais do Vale dos Vinhe-
dos que é desenvolvida, viabilizando economicamente as pequenas propriedades 
com a produção de uvas e elaboração de vinhos, sucos e espumantes.
 Em 1995, um grupo de produtores se reuniu com o propósito de fundar a As-
sociação dos Produtores de Vinhos Finos do Vale dos Vinhedos (APROVALE)6, 
com o objetivo de buscar a Indicação de Procedência e Denominação de Origem de 
seus vinhos e espumantes.
 Hoje, é constituída por um total de 69 associados, sendo 27 associados produ-
tores e 42 associados setoriais. Entre os associados setoriais, situam-se quatro hotéis, 
cinco pousadas, quatro artesanatos, 14 restaurantes e 15 com outras atividades.
 O Vale dos Vinhedos conquistou a primeira Indicação de Procedência em 
22 de novembro de 2002, e a primeira Denominação de Origem em 25 de setembro 
de 2012. O Vale dos Vinhedos é um distrito de Bento Gonçalves. A região demarca-
da abrange uma área de 72.45 km² em três municípios: 55% Bento Gonçalves, 37% 
Garibaldi e 8% Monte Belo do Sul (APROVALE 2014).
 As inúmeras ações da APROVALE promoveram mudanças na conquista 
da Indicação de Procedência dos vinhos e espumantes elaborados pelos Estabele-
cimentos Vinícolas do Vale. Essas ações, segundo Falcade: «Induziram a um certo 
desenvolvimento, ao criarem algumas das condições necessárias ao aumento de renda 
e à melhoria das condições de vida. Isto foi verificado não somente junto aos envolvi-
dos na agro-indústria do vinho, mas também àqueles que somente produzem a uva ou 
desenvolvem outras atividades» (Falcade 2005: 47).
 Além da Indicação de Procedência, graças aos parâmetros de qualidade 
aplicados pelas Vinícolas na elaboração de seus produtos, o Vale dos Vinhedos con-
quistou a primeira Denominação de Origem de vinhos e espumantes do Brasil, pelo 
Instituto Nacional de Propriedade Industrial (INPI).
 Através do Projeto de Lei nº 44/2012, aprovado por unanimidade pela As-
sembléia Legislativa, que tornou-se Lei, o Vale dos Vinhedos foi declarado oficial-
mente Patrimônio Histórico e Cultural do Rio Grande do Sul.
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 Há grande expectativa quanto à manutenção do roteiro, dos atrativos e da 
qualidade de seus produtos, bem como quanto à infraestrutura e ao cumprimento 
da legislação ambiental para garantir o desenvolvimento do turismo.
 De acordo com a NBR 15.401 (Associação Brasileira de Normas Técnicas 
2006), a garantia de um turismo responsável deverá seguir os seguintes princípios: 
a) Respeitar a legislação vigente em todos os níveis: federal, estadual e municipal; 
b) Garantir os direitos das populações locais, promovendo ações de responsabilidade 
social, ambiental e de equidade econômica; c) Conservar o seu ambiente natural e sua biodi-
versidade, em todas as fases de implantação e operação de empreendimentos, adotando 
práticas de mínimo impacto sobre o ambiente natural; d) Considerar o patrimônio cul-
tural e valores locais; e) Estimular o desenvolvimento social e econômico dos destinos 
turísticos; f) Garantir a qualidade dos produtos, processos e atitudes; e g) Estabelecer 
o planejamento e a gestão responsáveis (NBR 15.401).
 Neste sentido, estes princípios devem estar presentes no desenvolvimento 
da atividade turística, garantindo sua sustentabilidade, minimizando impactos na 
área ambiental, sociocultural e econômica.

2. Referencial teórico

 O tema deste trabalho está voltado para o desenvolvimento do turismo no 
espaço rural do Vale dos Vinhedos. Busca identificar características do roteiro e os 
fatores ou potencialidades decorrentes do espírito empreendedor dos produtores 
rurais, que garantiram inúmeras e importantes conquistas, com vistas ao desenvol-
vimento econômico, social, ambiental e cultural. Buscou-se, também, identificar 
aspectos e problemas que merecem a atenção e ações urgentes por parte da admi-
nistração pública e dos empreendedores do turismo do Vale.
 A necessidade de se consolidar  o espaço rural do Vale dos Vinhedos como 
roteiro turístico, que atenda à expectativa do fluxo sempre maior de turistas, exigirá 
estratégias de planejamento integrado entre os três municípios: Bento Gonçalves, 
Garibaldi e Monte Belo do Sul, com a participação dos proprietários rurais e empre-
endedores da localidade.
 Para atender ao tema proposto e procurar uma resposta ao problema deste 
projeto, que é saber se o turismo no espaço rural do Vale dos Vinhedos pode ser consi-
derado uma alternativa econômica e se a vocação para a vitivinicultura e o enoturismo 
mostram o potencial e o espírito empreendedor dos vitivinicultores, é importante a con-
tribuição de estudos e pesquisas.

2.1. Plano Diretor de Desenvolvimento Integrado

 Para atender a Dispositivos Constitucionais, foi sancionada a Lei nº 10 257 
de 10 de Julho de 2001, que regulamenta os artigos 182 e 183 da Constituição Fede-
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ral, estabelece diretrizes gerais da política urbana e dá outras providências, determi-
nando prazos para que Estados e Municípios elaborem seus Planos Diretores.
 Para garantir o turismo no espaço rural do Vale dos Vinhedos, com base 
num diagnóstico da situação do município de Bento Gonçalves, foi elaborado um 
Projeto de lei, transformando-se na Lei Complementar nº 103, de 26 de outubro de 
2006, que instituiu o novo Plano Diretor de Desenvolvimento Integrado do Mu-
nicípio, que em seu Anexo 1º estabelece as principais diretrizes para o desenvolvi-
mento e a sustentabilidade da atividade turística, principalmente quanto à vocação 
e à preservação ambiental e valores do patrimônio e da cultura presentes em cada 
território que forma os roteiros turísticos e que se constituem no principal atrativo 
para os visitantes (Bento Gonçalves 2006).
 É de fundamental importância a aplicação desta lei para a estruturação es-
pecífica do espaço rural, conforme consta no Artigo 162, referindo-se ao Modelo 
Espacial Básico como «o conjunto de regulamentos de ocupação e uso do solo da área 
rural, com predominância agrícola, turística, agroindustrial e de conservação».
 O Artigo 163 do Plano Diretor estabelece que «para efeito da aplicação desta 
lei, são criadas as seguintes zonas de uso do solo rural: I – Distrito do Vale dos Vinhe-
dos: Área de Proteção à Paisagem Vale dos Vinhedos (APPVALE)».
 É importante salientar que o Plano Diretor do município de Bento Gon-
çalves preocupou-se em integrar o desenvolvimento urbano e rural, contem-
plando a vocação de cada área, conforme consta nos artigos que seguem, espe-
cíficos para o Vale dos Vinhedos.
 Assim estabelece o Artigo 164: «O Distrito do Vale dos Vinhedos (APPVA-
LE) tem como vocação natural consolidada  a vitivinicultura, cuja cultura, ocupação 
do solo e paisagem ficam protegidas na forma desta lei».
 No Artigo 165, «ficam estabelecidas como normas de proteção do Vale 
dos Vinhedos: a totalidade da área, tendo como elementos protegidos os vinhe-
dos e a linha do horizonte». No item, III estabelece as condições de proteção: 
«As áreas hoje destinadas à vitivinicultura ficam protegidas de forma permanen-
te e somente poderão ser utilizadas para outros fins que excluam a viticultura 
e substituídas por novas áreas de cultivo dessa cultura na mesma propriedade, 
bem como será incentivado o desenvolvimento de novas áreas de cultivo» (Bento 
Gonçalves 2006).
 O Artigo 166 diz que «serão permitidos usos do solo temporários e simultâne-
os  à cultura  principal que é a viticultura» e o Artigo 167 estabelece que «a linha do 
horizonte está protegida de forma que nenhuma edificação poderá seccioná-la, obser-
vada desde qualquer ponto da via pública da qual a propriedade tem acesso» (Bento 
Gonçalves 2006).
 O Plano Diretor, no artigo 246, referente à avaliação de impactos decorren-
tes da implantação de projetos de desenvolvimento, estabelece que essa avaliação 
será procedida através de indicadores qualitativos e quantitativos em quatro instân-
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cias: impacto na paisagem, impacto no ambiente, impacto na estrutura funcio-
nal e impacto no desenvolvimento econômico e turístico.
 Para a consolidação e a garantia de crescimento da atividade turística no 
Vale dos Vinhedos, o Plano Diretor de Desenvolvimento Integrado do município 
constitui-se base fundamental, extremamente importante para o destino turístico 
neste espaço rural.
 O Plano estabelece uma diretriz fundamental na busca permanente do de-
senvolvimento econômico, social e de preservação do meio ambiente, integrando o ru-
ral e o urbano, permitindo que o turismo rural do Vale dos Vinhedos mantenha 
suas tradições, sua cultura e outras características de sua realidade, enquanto espaço 
diferenciado, onde, além da atividade voltada para a agricultura, principalmente 
com a produção de uvas em seus vinhedos, desenvolvem-se estabelecimentos viní-
colas, artesanatos, hotéis, pousadas e restaurantes.

2.2. Desenvolvimento do Turismo Rural

 Com relação ao desenvolvimento do Turismo Rural, Santos considera o agro-
turismo e turismo rural como uma alternativa participativa para o desenvolvimento re-
gional e local e que o espaço rural tende a ser mais valorizado: «O agroturismo e o tu-
rismo rural em uma propriedade rural são possíveis desde que os proprietários diversi-
fiquem suas atividades e valorizem apropriadamente sua produção. O agroturismo e o 
turismo rural são importantes na cultura rural enquanto atividades econômicas, pois 
constituem um fator de sobrevivência para o desenvolvimento da comunidade local» 
(Santos 2004: 32-33).
 Acrescenta, ainda, que «nos países desenvovidos, as regiões que geram mais 
empregos não são as regiões essencialmente urbanas, nem essencialmente rurais, e sim 
aquelas onde essa ligação entre os espaços urbanos e rurais é mais intensa» (Santos 
2004: 31-32).
 Referindo-se à emergência de uma nova ruralidade no Brasil, Wanderley 
afirma que: «Nas sociedades modernas, o desenvolvimento dos espaços rurais depen-
derá, não apenas do dinamismo do setor agrícola, porém, cada vez mais, da sua capacida-
de de atrair outras atividades econômicas e outros interesses sociais e de realizar uma pro-
funda “ressignificação” de suas próprias funções sociais» (Wanderley 2000: 87-145).
 No mesmo documento, segundo Wanderley, há uma nova ruralidade nas so-
ciedades modernas avançadas, onde as regiões rurais, carregadas de história, de tradi-
ções, forjadas pelo trabalho de gerações de homens e de mulheres, possuem um rico 
patrimônio e uma identidade cultural forte, sendo a cultura local fonte de atividades 
e um fator de desenvolvimento. As novas e múltiplas faces do rural não podem ser vistas 
como obra acabada, pois está em curso uma nova visão do rural, que propõe uma nova 
concepção das atividades produtivas, especialmente às ligadas à agropecuária, e uma 
nova concepção do «rural» como patrimônio a ser usufruído e a ser preservado.
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 O turismo é uma atividade econômica que auxilia no desenvolvimento das 
localidades onde ele ocorre, gerando emprego e renda para as comunidades e é con-
siderado um fator econômico, social e político. Neste sentido, segundo Ignarra: «O 
turismo é uma atividade que tem grande importância no desenvolvimento socioeco-
nômico. É uma atividade que possui grande poder de redistribuição espacial de renda, 
pois os principais emissores de turistas são países ricos e os receptores nem sempre são 
países ricos. É uma atividade de que é intensa de mão-de-obra, podendo contribuir 
para o grande problema da sociedade moderna que é o desemprego estrutural. O tu-
rismo, ainda, tem papel muito importante na conservação do meio natural, pois em 
muitas regiões é a única atividade econômica que pode aliar geração de renda e em-
prego e conservação natural» (Ignarra 2001: 61).
 Referindo-se ao papel do poder público no desenvolvimento do turis-
mo, o mesmo autor acrescenta: «o turismo é uma atividade econômica que tem no 
território, na paisagem, no patrimônio natural e cultural suas principais matérias-
-primas. Assim, não é possível produzir turismo sem que haja direta ou indiretamente 
uma participação do poder público» (Ignarra 2001: 125).
 A ação da administração pública do município de Bento Gonçalves, através 
da lei do Plano Diretor de Planejamento Integrado, que estabeleceu as principais  
diretrizes para o desenvolvimento do turismo, a preservação da paisagem e dos vi-
nhedos do território do Vale dos Vinhedos, é reforçada pelo pensamento de Ignarra: 
«A ação governamental no turismo pode abranger várias atividades, como a promo-
ção institucional da destinação, capacitação de recursos humanos, controle de uso e da 
conservação do patrimônio turístico, implantação e manutenção da estrutura básica e 
prestação de serviços de segurança pública» (Ignarra 2001: 125).
 Ao referir-se aos fundamentos da teoria de sistemas aplicados ao turismo, 
Beni destaca que: «O turismo é um eficiente meio para: a) Promover a difusão de 
informação sobre uma determinada região ou localidade, seus valores naturais, cultu-
rais e sociais; b) Abrir novas perspectivas sociais como resultado do desenvolvimento 
econômico e cultural da região» (Beni 1998: 41).
 Para melhor visão do fenômeno do turismo, na análise teórica da ativida-
de turística, Beni enfatiza a «perspectiva de produção e envolve uma pluralidade de 
empresas que atuam no setor, algumas das quais operam a transformação de matéria-
-prima em produto acabado, enquanto outras oferecem bens e serviços já existentes» 
(Beni 1998: 40).
 Segundo Ruschmann, «o turismo deve ser considerado como fator de de-
senvolvimento prioritário em todas as localidades nas quais ele se constitui a maior 
fonte de renda e a base da existência da maneira dos empreendimentos que dependem 
direta, ou indiretamente da atividade» (Ruschmann 1997: 165).
 Ruschmann, referindo-se aos agentes responsáveis pelo turismo e meio 
ambiente enfatiza que: «O turismo nos espaços naturais não é apenas modismo de 
uma época e a opinião pública tem se conscientizado, cada vez mais, da necessidade 
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de proteger o meio ambiente. Se pelo lado da demanda, a motivação “contato com 
a natureza” se torna cada vez mais intensa, a natureza intacta e protegida passa a ser 
um argumento comercial importante. Assim, o turismo de qualidade pode tornar-se eco-
nomicamente viável, desde que associado à proteção dos espaços naturais e a excelência 
dos serviços e equipamentos oferecidos aos clientes. É preciso que o turismo e o meio 
ambiente encontrem um ponto de equilíbrio, a fim de que a atratividade dos recursos 
naturais não seja a causa da sua degradação» (Ruschmann 1997: 27).
 A dimensão ambiental no Vale dos Vinhedos constitui-se um dos fatores 
relevantes para o desenvolvimento das atividades do turismo.
 Quanto a esse tema, Dias assim se manifesta: «Os princípios de sustentabi-
lidade devem constituir o objetivo principal de qualquer espaço ou produto turístico, 
em qualquer de seus estágios evolutivos, e não circunscrever-se exclusivamente às ma-
nifestações supostamente alternativas como o ecoturismo e o turismo rural. Na rea-
lidade, eles são mais necessários exatamente em espaços turísticos consolidados com 
maiores níveis de pressão ambiental, onde a estabilidade socioeconômica em grande 
medida dependerá da evolução positiva e equilibrada (sustentável, portanto) da ativi-
dade turística» (Dias 2008: 69).
 Brambatti, referindo-se a Roteiros de Turismo e Patrimônio Histórico, re-
força a ideia de preservação ambiental: «Os recentes investimentos em projetos de 
turismo rural buscam desenvolver uma sensibilidade mais profunda, com relação ao 
conjunto de possibilidades existentes no espaço rural e que podem ser aproveitadas, 
como a preservação do meio ambiente, a conservação do patrimônio histórico e cul-
tural, a qualificação do pessoal envolvido e o aproveitamento do grande potencial de 
utilização para o turismo, como produtos de oferta» (Brambatti 2002: 7).
 No tocante ao processo de planejamento turístico e às áreas turísticas, 
Boullón em sua obra Planificación Del Espacio Turístico, assim descreve: «Las áreas 
turísticas deben estar dotadas de atractivos turísticos contiguos, en número también 
menor que los de la zona y lo mismo que ellas necesitan una infraestructura de transporte 
y comunicación que relacione entre sí a todos los elementos turísticos que la integran. 
Para que puedan funcionar como un subsistema requieren la presencia mínima de un 
centro turístico y si su infraestructura y dotación de equipamiento y servicios es insu-
ficiente, deben registrarse como potenciales» (Boullón 2006: 69).
 Assim, o Vale desenvolve as atividades turísticas, com um centro de infor-
mações cujo objetivo é orientar o fluxo de turistas no sentido de conhecer as belezas 
da paisagem, seus vinhedos e atrativos, bem como seus estabelecimentos vinícolas, 
que elaboram vinhos e espumantes com a logomarca D.O. – Denominação de Ori-
gem Vale dos Vinhedos.
 Reforça a ideia do planejamento do turismo o que Fávero estabelece: «O 
planejamento serve para auxiliar a determinar quem perde ou ganha no processo de 
desenvolvimento turístico, além de ajudar a contribuir para formas mais sustentáveis 
de turismo, nas quais se vê o equilíbrio das metas econômicas, ambientais e sociais, 
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que geram resultados mais justos às partes interessadas, o que significa não apenas os 
incorporadores, o setor turístico e o turista, mas também a comunidade maior cujo 
destino está sendo consumido» (Fávero 2006: 62).
 Com relação ao desenvolvimento do enoturismo, e a venda dos produtos 
locais, Valduga enfatiza os seguintes impactos positivos: «a) Surgimento de novos 
negócios; b) Surgimento de cursos que oferecem capacitação técnica aos profissionais; 
c) Incremento e diversificação de renda; d) Vinculação de pessoas ao território; e) 
Promoção de uma dinâmica social mediante uma cultura organizacional voltada 
para o desenvolvimento local» (Valduga 2007: 99).
 As bases teóricas dos autores citados contribuíram para fundamentar o es-
tudo e foram relevantes para dar embasamento à presente pesquisa, que buscou 
analisar e identificar fatores que interferem no desenvolvimento e planejamento do 
turismo no espaço rural do Vale dos Vinhedos.

3. Metodologia

 Os procedimentos metodológicos adotados no presente estudo, através de 
uma abordagem qualitativa, iniciaram com um levantamento da bibliografia rela-
cionada ao tema e, após, com leituras sobre conceitos e informações pertinentes e dados 
existentes na APROVALE, publicações de artigos, dissertações de pesquisadores so-
bre o turismo do Vale dos Vinhedos.
 De acordo com Barroso: «Uma análise dos instrumentos de pesquisa mostra-
-se interessante para a escolha do instrumento que se encaixa de maneira mais apro-
priada em relação ao estudo a ser executado, fazendo com que o pesquisador possa 
realizar a opção correta para o desenvolvimento do seu trabalho, podendo identificar 
quais os possíveis fatores positivos e negativos inerentes ao instrumento de pesqui-
sa a ser utilizado» (Barroso 2012).
 Referindo-se à pesquisa bibliográfica, Dencker afirma que: «Toda pes-
quisa requer uma fase preliminar de levantamento e revisão da literatura exis-
tente para elaboração conceitual e definição dos marcos teóricos. A pesquisa bi-
bliográfica permite um grau de amplitude maior, economia de tempo e possibilita 
o levantamento de dados históricos. O pesquisador deve analisar a forma como 
foram colhidos os dados e confrontá-los com outras fontes, a fim de reduzir a pos-
sibilidade de erro» (Dencker 2000: 125).
 Um dos instrumentos utilizados foi através de entrevistas, com a finalidade 
de obter informações sobre os fatores determinantes do desenvolvimento da viti-
vinicultura e do enoturismo, bem como identificar problemas existentes que ne-
cessitam de ações estratégicas urgentes por parte da administração pública e dos 
empreendedores do turismo do Vale dos Vinhedos. As entrevistas foram realizadas 
com produtores rurais, proprietários de vinícolas e representantes da Associação do 
Vale dos Vinhedos.
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 Para Dencker «a entrevista é uma comunicação verbal entre duas ou mais pesso-
as com um grau de construção previamente definido, cuja finalidade é a obtenção de 
informações de pesquisa» (Dencker 2000: 138).
 Outro instrumento de pesquisa utilizado foi a observação participante e visitas 
a proprietários rurais, empreendedores, e responsáveis pela atividade turística do 
Vale dos Vinhedos.
 Referindo-se aos tipos de pesquisa, Köche conceitua a pesquisa bibliográ-
fica como: «A que se desenvolve tentando explicar um problema, utilizando o conhe-
cimento disponível a partir das teorias publicadas em livros ou obras congêneres. Na 
pesquisa bibliográfica o investigador irá levantar o conhecimento disponível na área, 
identificando as teorias produzidas, analisando-as e avaliando sua contribuição para 
auxiliar à compreender ou explicar o problema objeto da investigação. O objetivo da 
pesquisa bibliográfica, portanto, é o de conhecer e analisar as principais contribuições 
teóricas existentes sobre um determinado tema ou problema, tornando-se um instru-
mento indispensável para qualquer tipo de pesquisa» (Köche 2013: 122).
 Com esses procedimentos metodológicos, tornou-se possível observar os 
principais aspectos do desenvolvimento econômico, sociocultural e ambiental, 
identificando potencialidades do turismo na região do Vale, e observar problemas 
existentes que exigirão estratégias de solução.

4. Análise de resultados

 Com a análise das entrevistas, pode-se verificar que há fatores positivos impor-
tantes responsáveis pela motivação dos produtores rurais do Vale dos Vinhedos. Entre 
os apontados estão: o espírito empreendedor dos moradores, a preservação da paisa-
gem, do patrimônio e das tradições culturais, a criação de novos empregos, qualificação 
dos vinhos, surgimento de agroindústrias, o enoturismo e o desenvolvimento da 
vitivinicultura, da gastronomia e dos meios de hospedagem, além do Vale dos Vi-
nhedos ser considerado Patrimônio Histórico e Cultural do Rio Grande do Sul.
 A partir da análise de sete entrevistas realizadas: dois produtores rurais, 
quatro proprietários de estabelecimentos vinícolas e um representante da Associa-
ção de Produtores de Vinhos Finos, pôde-se verificar mudanças relacionadas ao 
desenvolvimento turístico, respondendo à seguinte pergunta: Que mudanças ocor-
reram no Vale dos Vinhedos, a partir da criação da APROVALE (1995)?

Entrevista 1: Denominação de origem do Vale dos Vinhedos, criação de novos em-
pregos, qualificação dos vinhos, surgimento de agroindústrias; criou-se desenvolvi-
mento da vitivinicultura, gastronomia e hotelaria na região.

Entrevista 2: Somente benefícios para as grandes empresas vinícolas.
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Entrevista 3: Graças à APROVALE, hoje, o Vale dos Vinhedos é mundialmente 
conhecido como uma importante região vitivinícola e enoturística. Possui um ca-
lendário de eventos, com o propósito de aproveitar as quatro estações do ano. Está 
difundindo o enoturismo cada vez mais, através de DVDs, sites sempre atualizados, 
mapas e folderes. Mas isso não é tudo, penso eu, o Vale espera que os profissionais 
da área do turismo e do enoturismo, juntamente com os empreendedores e órgãos 
oficiais, possam incrementar o calendário de eventos do Vale dos Vinhedos.

Entrevista 4: O Vale ficou mais conhecido, pois a APROVALE divulga bastante para 
o País inteiro, trazendo muitos turistas para conhecer o Vale dos Vinhedos.

Entrevista 5: Com a Associação, conseguimos divulgar nossas marcas, e serem re-
conhecidas, em pouco espaço de tempo, a nível nacional e internacional.

Entrevista 6: Existiu grande desenvolvimento e valorização da região e do vinho 
aqui produzido.

Entrevista 7: As principais mudanças estão relacionadas ao estímulo ao empreen-
dedorismo, com o surgimento de muitas iniciativas, em todas as áreas, vinculadas 
à vitivinicultura e ao enoturismo. Como consequência, temos o crescimento da au-
toestima de boa parte dos moradores. Hoje, estão muito orgulhosos de seu local de 
origem. Reflete-se no ambiente, com seus lugares bem cuidados, convidando o visitante 
e dando melhor qualidade de vida a todos.

 As respostas dos sete entrevistados mostram o que os produtores pensam a res-
peito da questão: O enoturismo e a vitivinicultura são uma alternativa econômica 
para os produtores rurais do Vale dos Vinhedos?

Entrevista 1: Sim, no futuro poderemos ter enoturismo forte, pois temos muito 
para crescer. Porém, na vitivinicultura devemos qualificar nossos produtos, talvez 
até diminuir nossa produtividade por hectare, aumentando a qualidade dos produ-
tos. Para isso, o consumo de vinho deve aumentar, garantindo o sustento dos pro-
dutores. As famílias devem, também, diversificar sua produção com outros cultivos, 
não só na vitivinicultura.

Entrevista 2: Foi, mas não é mais. Muitos moradores buscam «livrar-se» do empre-
go de produtor de uvas, justamente pela renda que é inexpressiva.

Entrevista 3: Com certeza, a vitivinicultura, somada ao enoturismo, trouxe grande 
desenvolvimento o Vale dos Vinhedos, gerando novas oportunidades de empre-
go e de agronegócios.



Fatores que interferem no desenvolvimento do turismo sustentável ... 127

Entrevista 4: Sim, com o enoturismo surgiram pequenas vinícolas, favorecendo 
pequenos produtores, agregando mais valor nas uvas, consequentemente, gerando 
emprego para as famílias e outros. Também surgiram restaurantes, hotéis, e pousa-
das que trouxeram investidores e pessoas de fora do Vale. Teve aumento do plantio 
das uvas de mesa in natura e coberta, dando mais renda para os moradores. Teve 
aumento na produção de suco de uva e geleias.

Entrevista 5: O enoturismo é o que mais cresce no mundo em valores financeiros. 
Quem frequenta é um público diferenciado, que procura por história, gastronomia, 
vinhos e bem viver.

Entrevista 6: Sim, tem-se mostrado uma alternativa sustentável a longo prazo.

Entrevista 7: Ambos são a grande alternativa econômica para os produtores rurais 
do Vale. Temos necessidade de prepará-los melhor para que tenham condições de 
enfrentar os avanços tecnológicos da viticultura. No enoturismo, podem am-
pliar a gama de produtos e serviços a ofertar, ligados à cultura da região.

 Os produtores rurais entrevistados, referindo-se a situações que mere-
cem a atenção dos empreendedores do turismo e da administração pública, respon-
deram ao seguinte questionamento: Quais os problemas ou fatores que dificultam 
ou prejudicam o pleno desenvolvimento do turismo no Vale dos Vinhedos?

Entrevista 1: Limitações de crescimento devido ao plano diretor municipal voltado 
essencialmente para o turismo, limitando os investimentos em outros setores.

Entrevista 2: A falta de conscientização dos moradores em manter o patrimônio, 
apesar das dificuldades por eles encontradas e o pouco cuidado de cada proprietário 
em manter as margens da rodovia limpas e organizadas.

Entrevista 3: O principal problema na minha opinião, é falta de estímulo aos pro-
dutores de uva, que, cada vez mais, abandonam seus parreirais, procuram trabalho 
na cidade, ou vendem suas propriedades. Podemos destacar as péssimas condições 
da RST 444, oferecendo grande risco aos moradores locais e visitantes pela falta de 
estacionamento.

Entrevista 4: A estrada ruim, esburacada, pouca sinalização e sem acostamento. 
Falta de apoio do poder público municipal. Pouco incentivo e valorização para o 
produtor de uva por parte das indústrias vinícolas. Ter mais opções, mais promo-
ções, receber bem os turistas e ter preços bons.
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Entrevista 5: Acesso, estradas e sinalização. Especulação imobiliária. O agricultor, 
produtor de uva e as vinícolas não estão em perfeita harmonia.

Entrevista 6: Carga tributária dos vinhos; infraestrutura que compete à gestão pú-
blica (estradas, transporte coletivo) e subsídios agrícolas.

Entrevista 7: Os problemas maiores estão ligados a questões estruturais: estradas, 
comunicações e transportes. A não concretização da ciclovia, projetada pelo De-
partamento Autônomo de Estradas de Rodagem (DAER), com o apoio material da 
APROVALE, é a grande frustração de muitos empreendedores. A internet e a telefonia 
celular são de difícil acesso. Existem trechos viários com deficiências na pavimentação 
e, em alguns casos, inexiste. O transporte coletivo para a comunidade é atendido em 
caráter precário e, para o turista, não existe. Depende exclusivamente de transporte 
individual, táxi ou outros serviços (vans).

 Surgem, além dos fatores citados nas entrevistas, outras questões para aná-
lise e reflexão: o que fazer para que os interesses do crescimento imobiliário não 
afetem o enoturismo e quais os impactos da atividade turística no zoneamento e uso 
do solo e na preservação na paisagem atual e ampliação da paisagem vitivinícola do 
Vale dos Vinhedos?
 Os resultados advindos das entrevistas de produtores rurais e proprietários 
de estabelecimentos vinícolas mostram os fatores mais importantes responsáveis 
pelo desenvolvimento do turismo do Vale, e que atraem grande número de turistas 
provenientes de várias regiões do Brasil e de outros países.

5. Considerações finais

 Este artigo objetivou identificar os principais fatores que impulsionaram 
o desenvolvimento econômico, garantindo maior qualidade de vida, valorização 
dos produtos, maior emprego e renda, constituindo-se uma alternativa econômica 
para os produtores rurais e empreendedores do turismo do Vale dos Vinhedos.
 Nesse sentido, pode-se afirmar que o sucesso do Vale dos Vinhedos como 
roteiro turístico dependerá do empreendedorismo dos proprietários de estabeleci-
mentos vinícolas, dos produtores rurais e viticultores, dos habitantes do Vale e sua in-
tegração com as lideranças da administração municipal. Acredita-se que, com essa 
integração, os benefícios, tanto econômicos como culturais, garantirão um desen-
volvimento contínuo e sustentável do turismo.
 Devido à proposta desta pesquisa exigir mais tempo de execução, não pu-
deram ser desenvolvidos outros aspectos relevantes para o desenvolvimento turísti-
co, como a dimensão ambiental do roteiro e dos processos de elaboração dos vinhos 
e dos atrativos, problemas de infraestrutura, especulação imobiliária, o avanço da 
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área urbana sobre o espaço do turismo rural, as dificuldades na execução de diretri-
zes comuns para o turismo do Vale dos Vinhedos por parte dos três municípios que 
a integram, que poderão ser objeto de novos estudos e novas pesquisas.
 É preciso que se busque conciliar a necessidade de crescimento com a diminui-
ção de impactos negativos apontados pelos produtores rurais em suas entrevistas.
 Os resultados alcançados com este estudo são relevantes e servirão de aná-
lise e reflexão por parte da comunidade local, dos poderes públicos e empreendedo-
res para que o turismo, através da vitivinicultura e do enoturismo, continue sendo 
uma alternativa econômica para os produtores rurais do Vale dos Vinhedos.

Notas
1 Licenciado em Letras, Pedagogia e Ciências pela Universidade de Caxias do Sul (UCS), Aluno do 
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¿Refundación del Estado o ampliación de élites?
El gobierno de Evo Morales y el proyecto indígena

en la Bolivia actual

Gaya Makaran

Resumen

El artículo tiene como objetivo revisar el estado actual del proyecto indígena de refundación estatal en 
el contexto de los gobiernos de Evo Morales Ayma en Bolivia. Como proyecto indígena se entenderá 
la propuesta política surgida desde las organizaciones indígenas como consecuencia de la actividad del 
movimiento originario en Bolivia que tomó cuerpo en la Asamblea Constituyente bajo las figuras del 
Estado Plurinacional y del modelo Buen Vivir. ¿Es el Estado boliviano plurinacional como declara la 
Nueva Constitución o se trataría más bien de un Estado-nación pluricultural y multiétnico? ¿Coincide 
el modelo de desarrollo económico y social promovido por el gobierno con el ideal del Buen Vivir? 
Analizaremos tanto el discurso oficial, como las políticas concretas del gobierno de Evo Morales Ayma 
(2006-2020) a fin de revelar la situación actual de la propuesta indígena, tomando en cuenta un largo 
debate histórico sobre la construcción del Estado-nación en Bolivia.
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STATE REFOUNDING OR EXTENSION OF ELITES? THE EVO MORALES GOVERNMENT AND 
THE INDIGENOUS PROJECT IN BOLIVIA

The article aims to review the current status of indigenous project of state refounding in the context of the 
governments of Evo Morales in Bolivia. As an indigenous political project we interpret a proposal emanating 
from indigenous organizations as a result of the native people movement activity in Bolivia which took shape 
in the Constituent Assembly under the figures of the Plurinational State and model means Good live. Is 
Plurinational State of Bolivia as stated in the New Constitution or be more of a nation state multicultural and 
multiethnic? The model of economic and social development promoted by the government match with the ideal 
of the Good Life? We will analyze the official discourse as the specific policies of the Evo Morales government 
(2006-2020) in order to reveal the current situation of the indigenous proposal, taking into account a long 
historical debate on the construction of the nation state in Bolivia.

Key words: Bolivia, Evo Morales, indigenous movements, Plurinational State, Good Living.

Gaya Makaran ■ Universidad Nacional Autónoma de México, Centro de Investigaciones sobre 
América Latina y el Caribe (CIALC); Correo electrónico: makarangaya@gmail.com



134 Gaya Makaran

«Hermanas y hermanos, es impresionante lo que estamos haciendo: de la rebelión de 
nuestros antepasados a la revolución democrática cultural; 

de la revolución democrática cultural a la refundación de Bolivia…»

Evo Morales Ayma
(Ministerio de la Presidencia 2009a: 118, énfasis mío).

«Lo que pasa es que hay que ver a distancia lo que está ocurriendo en Bolivia: una 
ampliación de elites, una ampliación de derechos y una redistribución de la riqueza 

[…] Lo que tienen que entender las viejas elites es que ahora deben compartir las 
decisiones con los indios».

Álvaro García Linera
(Natanson 2007, énfasis mío).

1. Introducción

 Desde más de una década la vida sociopolítica de Bolivia atrae la atención 
del mundo académico por su carácter novedoso, dinámico y, pareciera, revolu-
cionario. Este país sudamericano se ha convertido en un laboratorio de proyectos 
societales, una fuente de utopías posibles y un nuevo referente continental para 
diferentes corrientes de izquierda. Todo eso a causa de la poderosa movilización 
del movimiento indígena-popular que, aunque tiene sus antecedentes de muy larga 
data, demostró su fuerza a partir del año 2000 con la famosa Guerra del Agua y pos-
teriormente con la Guerra del Gas de 20031, acontecimientos que llevaron al cam-
bio político sin precedentes en Bolivia y culminaron con la aprobación de la nueva 
Constitución en vigencia a partir del febrero de 2009.
 Según la Carta Magna (Estado Plurinacional de Bolivia 2009), que preten-
día ser un documento refundador del Estado y una expresión de las ambiciones re-
volucionarias de la sociedad en alza, Bolivia: «dejaba en el pasado el Estado colonial, 
republicano y neoliberal» (Preámbulo) y se convertía en un Estado Plurinacional 
basado en el fundamento de la libre determinación de «las naciones y pueblos indí-
gena originario campesinos» (Artículos 1, 2) y en el reconocimiento de la pluralidad 
económica apoyada en los «principios ético-morales» indígenas, entre ellos el Suma 
Qamaña – Buen Vivir (Artículos 8 I, 306). Con la plurinacionalidad y con la inclu-
sión de la cosmovisión y de experiencias socioeconómicas indígenas se declaraba 
dejar atrás el modelo del Estado-nación republicano homogéneo, depredador de 
la naturaleza y de los territorios en contubernio con el capital transnacional. No 
obstante dicho propósito, la misma Constitución contiene cláusulas que lo contra-
dicen, como la siguiente: «La nación boliviana está conformada por la totalidad de 
las bolivianas y los bolivianos…» (Artículo 3); igual que abundantes referencias a la 
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República y lo republicano: «Vicepresidente de la República», «las autoridades repu-
blicanas», etc.; en referencia al actual Estado boliviano. Igual llaman la atención los 
artículos que limitan seriamente el manejo de territorios y recursos por los pueblos 
indígenas (artículos 394 I y 399 I) o incluso abren la posibilidad para la introducción 
de transgénicos (Artículo 409). Esto nos lleva a la reflexión sobre el carácter confuso 
y contradictorio tanto del documento mismo, como del proceso político boliviano: 
¿es posible querer dejar atrás el pasado republicado y sustituir al Estado-nación por 
el modelo plurinacional basado en la autodeterminación de las naciones origi-
narias, y al mismo tiempo, evocar la existencia de una nación boliviana y unas 
autoridades republicanas? ¿Es el Estado boliviano plurinacional como declara 
la nueva Constitución o se trataría más bien de un Estado-nación pluricultural 
y multiétnico? ¿Se puede hablar del territorio indígena y de la autodeterminación 
sin liquidar el latifundio existente ni reconocer su derecho al manejo de recursos 
naturales no renovables?
 Con el presente artículo buscamos revisar los conceptos de la plurinaciona-
lidad y del Buen Vivir, como dos pilares más importantes de la nueva Constitución 
boliviana, y su aplicación por el gobierno de Evo Morales Ayma (2006-2020). Nues-
tro objetivo es verificar la ejecución gubernamental del proyecto indígena de refun-
dación estatal surgido de las luchas sociales. De ahí que revisaremos las principales 
corrientes que se debatían en la Asamblea Constituyente boliviana, como también 
la interpretación y la aplicación de la nueva Carta Magna por el gobierno de Evo 
Morales. Nos enfocaremos en el análisis crítico del discurso oficial respaldado por el 
estudio de políticas concretas a fin de contestarnos la pregunta inicial ¿es el proceso 
actual boliviano una refundación del Estado soñada por los movimientos indígenas 
y declarada por el Presidente o sería una mera ampliación de elites tal como lo con-
fiesa el vicepresidente García Linera?

2. Asamblea Constituyente y los proyectos estatales

 Durante el periodo insurreccional en Bolivia que podemos contar desde la 
Guerra del Agua de 2000 hasta la elección de Evo Morales en diciembre de 2005, 
se puso en evidencia el carácter ilusorio, como diría René Zavaleta «aparente» (Za-
valeta Mercado 1967), del Estado-nación boliviano, que en su forma neoliberal era 
profundamente rechazado por las clases populares e iba perdiendo el apoyo de las 
clases medias también afectadas por las medidas de ajuste. Las diferentes fuerzas de 
protesta que se manifestaron en aquel entonces, desde el katarismo e indianismo ay-
mara, las autoridades tradicionales de ayllus y marcas del altiplano (CONAMAQ), 
las organizaciones indígenas del Oriente (CIDOB), los productores de hoja de coca 
de Chapare, los sindicatos obreros (COB) y campesinos (CSUTCB), las juntas ve-
cinales de El Alto (FEJUVE), la Coordinadora Regional por la Defensa del Agua 
de Cochabamba, hasta el partido Movimiento al Socialismo (MAS) de Evo Mora-
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les2, todas ellas al mismo tiempo estaban unidas por el «cambio» y, discrepantes en 
cuanto a su forma y alcance, formaron el Pacto de Unidad con el objetivo de promo-
ver un proyecto constitucional conjunto, opuesto a las tendencias conservadoras.
 Una vez consumada la victoria histórica del MAS y de su candidato pre-
sidencial Evo Morales, el 2 de julio de 2006 se celebraron las elecciones a la larga-
mente esperada Asamblea Constituyente, la misma que inició sus labores el 6 de 
agosto del mismo año en la ciudad de Sucre, bajo la presidencia de Silvia Lazarte, la 
primera mujer, y además quechua, en la historia de las Constituyentes bolivianas. 
Sin embargo, la Asamblea que ambicionaba «refundar el Estado boliviano» y repen-
sar profundamente las reglas de la democracia liberal, nació marcada por el pecado 
original del liberalismo, es decir: tanto la elección de los constituyentes como la 
organización de la misma siguieron el procedimiento liberal. Esto tuvo como con-
secuencia primero el monopolio partidario: fue el oficialista MAS el que concentró y 
filtró las diversas fuerzas del Pacto de Unidad; y segundo la sobre-representación de 
la derecha que boicoteaba cualquier intento de reforma3. A pesar de los problemas 
mencionados, finalmente se logró la presencia mayoritaria de diversas organiza-
ciones indígena-populares, agrupadas, simplificando, alrededor de tres principales 
proyectos políticos: el indígena, el nacionalista y el marxista (Iamamoto 2013). Para 
los objetivos de este artículo analizaremos sólo los dos primeros.
 El proyecto que decidimos llamar indígena, aunque presentaba diferentes di-
visiones internas según la corriente ideológica, en su conjunto postulaba una mayor 
autonomía de los pueblos indígenas frente al Estado, además de la soberanía y la 
autodeterminación del sujeto indio. En sus formas más radicales, dicho proyecto 
proponía la soberanía estatal de la población originaria (República de Indios) y la 
superación del actual Estado boliviano, sin embargo, finalmente prevaleció la op-
ción de un Estado plurinacional que en el marco de la unidad política garantizara 
el principio de la autodeterminación de las naciones indias. Para este bloque (ka-
tarismo, indianismo, CONAMAQ, CIDOB, parte de la CSUTCB) lo plurinacional 
suponía no sólo una amplia autonomía de los pueblos originarios (más allá de las 
autonomías territoriales), sino sobre todo una refundación política en el nivel na-
cional para que la nueva forma estatal, en este caso plurinacional, refleje la diversi-
dad cultural y societal boliviana. Eso quiere decir que un Estado Plurinacional for-
zosamente tendría que cambiar en cuanto al modelo político (rechazo al liberalismo 
republicano), económico (rechazo al capitalismo) y cultural (rechazo al monopolio 
cultural criollo-mestizo)4. En este sentido la plurinacionalidad pretendía ser una al-
ternativa a las políticas multiculturalistas de inclusión subordinada y de etnofagia 
(Díaz-Polanco 2007) y a los reconocimientos superficiales, al plantear la necesidad 
de incorporar la diversidad de manera radical y real en un nuevo sistema económi-
co y político. La plurinacionalidad significaría entonces la destrucción del mode-
lo de Estado-nación, la negación del proyecto nacionalista basado en una nación 
boliviana aglutinante y la prioridad de la soberanía india por encima del mandato 
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estatal (cuestión de tierras y territorios, recursos naturales, autogobierno, economía 
comunitaria, etc.).
 Otro de los planteamientos clave del sector indígena fue la propuesta de 
Sumak Kawsay [quechua] o Suma Qamaña [aymara] traducido al español como el 
Buen Vivir o Vivir Bien. Aunque el concepto tiene su origen en la cultura quechua-
aymara, encuentra sus equivalentes en otras culturas indígenas. Como no es nues-
tro objetivo presentar aquí toda la complejidad del término, nos limitaremos a la 
definición propuesta por el intelectual aymara Fernando Huanacuni Mamani quien 
explica lo siguiente: «El término aymara suma qamaña se traduce como “vivir bien” 
o “vivir en plenitud”, que en términos generales significa vivir en armonía y equilibrio; 
en armonía con los ciclos de la Madre Tierra, del cosmos, de la vida y de la histo-
ria, y en equilibrio con toda forma de existencia» (Huanacuni Mamani 2010: 37) De 
esta manera, el Buen Vivir implica un cambio de paradigmas no sólo en la relación 
ser humano-naturaleza, como se suele entenderlo desde una mirada reduccionista, 
sino también entre los seres humanos y con uno mismo. En este sentido, no se trata 
aquí de una postura simplemente ecologista, puesto que el concepto se refiere a to-
dos los aspectos de la vida: relaciones sociales, política, cultura, educación, justicia, 
tierra y territorio, economía, relaciones internacionales, etc.
 En el sentido económico, el Buen Vivir supone suprimir el capitalismo, 
considerado el causante principal de la degradación de la humanidad igual que el 
socialismo/comunismo, puesto que: «Para el capitalismo, el capital es lo más impor-
tante; para el comunismo el bienestar del ser humano es lo más importante, pero para 
los pueblos originarios que plantean el sistema comunitario, la vida es lo más impor-
tante» (Huanacuni Mamani 2010: 53) Un modelo alternativo se basaría en el ayllu 
o la comunidad andina, guiado por la reciprocidad, complementariedad, preser-
vación de la vida, responsabilidades conjuntas, distribución y redistribución, entre 
otras. El ambicioso proyecto del Buen Vivir fue traducido por los movimientos 
y organizaciones indígenas también en reformas concretas que a lo mejor en sí mis-
mas no suponen la supresión del capitalismo, sin embargo, ayudan a las economías 
comunitarias a subsistir en equilibrio. Se trata, por ejemplo, de promover el multi-
cultivo y la agricultura tradicional en vez de la agroindustria extensiva, de recuperar 
las tierras que están en manos de latifundistas, de alcanzar el autoabastecimiento 
y la soberanía alimenticia con productos naturales del lugar y no genéticamente 
modificados, de apoyar a las empresas familiares y a las comunidades productivas 
en vez de las transnacionales, de sobreponer las necesidades internas por encima 
de las exportaciones, de redistribuir de manera equilibrada los recursos des-
de el Estado en preferencia por la propiedad comunitaria y no individual. La 
explotación de los recursos naturales, como los hidrocarburos o metales, ha 
ocupado un lugar importante en la reflexión de la corriente indígena, siendo un 
debate abierto entre los partidarios de su prohibición total y los seguidores de 
su aprovechamiento sustentable. Todos coincidieron, sin embargo, que la economía 
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del Buen Vivir debía respetar el medio ambiente y servir sobre todo a la población 
local antes que al mercado mundial.
 En el polo opuesto a estos planteamientos se encuentra el proyecto nacio-
nalista representado en el Pacto de Unidad sobre todo por las cúpulas del MAS, 
cuyas bases se derivan de los sectores populares: obreros, campesinos, cocaleros, 
urbanos, etc. que étnicamente pueden ser indígenas, sin embargo, no mantienen las 
formas tradicionales comunitarias, tras haberse integrado de alguna u otra manera 
a la lógica del mercado. Para este proyecto la influencia del movimientismo revo-
lucionario5 y de su ideología nacional-populista es más que evidente. Así, se recu-
peran muchas de las premisas y objetivos de la Revolución Nacional del 52 como el 
fortalecimiento del Estado como garante de los intereses populares, benefactor y re-
distribuidor de los bienes comunes. Dicho fortalecimiento se conseguiría a través de 
las nacionalizaciones (estatalizaciones) de los sectores estratégicos de la economía 
(capitalismo del Estado), junto con una vigorosa industrialización dirigida hacia la 
sustitución de importaciones6 y la progresiva modernización del país. Este Estado 
fortalecido afianza su relación cercana con el pueblo a través de las políticas sociales 
de redistribución de la renta y del clientelismo político, al defender la premisa de la 
unidad por encima del conflicto de clases.
 El bloque nacionalista apostó en la Asamblea por la construcción de una 
nación boliviana única aunque diversa, de una Bolivia consensuada y para todos. 
Aquí reside la principal diferencia con la doctrina clásicamente nacional-populista: 
el reconocimiento de la pluralidad étnica y cultural de la sociedad boliviana y la 
necesidad de coordinar dicha diversidad en un todo nacional multicultural. Dada la 
coyuntura política, el bloque nacionalista incorporó una parte del discurso indígena 
sobre la plurinacionalidad, la interculturalidad y la defensa de la naturaleza, eviden-
temente en contra de sus verdaderas premisas, lo que dio como resultado a un pro-
yecto confuso y contradictorio, con una inquietante tendencia a atenuar el cambio 
exigido por las bases. La tensión entre el lado indígena y el lado nacional-popular 
parecía inevitable y de hecho, como veremos más adelante, no tardó en explotar.
 La existencia de estas dos visiones condicionó los trabajos de la Asamblea 
y dejó su inevitable huella en la nueva Constitución.7 Esto explica su carácter híbrido 
y confuso, más aun si tomamos en cuenta los retoques finales hechos a puerta cerra-
da con los representantes de la oposición (régimen de autonomías, conservación del 
latifundio existente, las referencias a la nación boliviana, etc.). Así, la nueva Carta 
Magna incorpora las premisas del proyecto indígena sobre el Estado Plurinacional 
e intercultural, reconoce la existencia de las naciones originarias con su derecho 
a la autodeterminación, autonomía y particularidad socioeconómica y cultural. Al 
mismo tiempo, como hemos visto, legitima las estructuras republicanas de poder, la 
democracia liberal y el modelo capitalista como predominantes; legaliza el latifun-
dio preexistente; niega el derecho de las naciones a los recursos naturales no reno-
vables (la consulta no vinculante); abre paso a las semillas transgénicas, subordina 
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y limita la autonomía indígena, y finalmente desconoce el concepto del poder social 
al mismo tiempo que refuerza el Poder Ejecutivo.
 La plurinacionalidad en el texto constitucional se expresa en el reconoci-
miento de la pluralidad de formas políticas, económicas y culturales oficializadas en 
el país, sin embargo no logra establecer herramientas para el ejercicio horizontal de 
dicha pluralidad, lo que en la práctica reduce las formas comunitarias/indígenas 
a los ámbitos locales, al prevalecer en el nivel nacional lo republicano, liberal y capi-
talista. De esta manera, la nueva Constitución, aunque recupera simbólicamente las 
reivindicaciones indígenas, no permite afianzarse realmente al Estado Plurinacional 
entendido desde la perspectiva indígena. Veamos ahora cuál es la lectura oficialista 
del Estado plurinacional y del Buen Vivir, y cómo estos conceptos se aplican en las 
políticas concretas.

3. El gobierno de Evo Morales y el nacionalismo plurinacional

 Nos gustaría empezar el análisis del proyecto gubernamental por la revisión 
de su base teórica elaborada y difundida vigorosamente a través de las publicaciones 
gratuitas y masivas de la Vicepresidencia del Estado Plurinacional, cuyo autor es el 
mismo vicepresidente Álvaro García Linera.8 Este portavoz e ideólogo más desta-
cado del gobierno «evista», intelectual mestizo de la clase media alta, licenciado en 
matemáticas por la Universidad Nacional Autónoma de México, ex guerrillero del 
Ejército Guerrillero Tupaq Katari (EGTK), donde junto con el líder aymara Felipe 
Quispe intentaba llevar a la práctica la idea de un Estado socialista indio (Unión 
de las Naciones Socialistas del Qullasuyu), hoy en día se convierte en el principal 
teórico de las luchas sociales en Bolivia con mayor influencia en las políticas guber-
namentales concretas.
 Linera se muestra muy hegeliano al destacar el papel del Estado como el único 
actor capaz de construir un Nosotros colectivo por encima de la división de clases, de 
asegurar la unidad y de expresar el interés de la mayoría. De hecho, la construcción de 
un Estado fuerte y eficiente es una de sus «obsesiones» intelectuales y políticas. Otro de 
los temas constantes en su filosofar es la hegemonía política, intelectual y moral dispu-
tada por los bloques sociales de la teoría gramsciana. Actualmente, dice Linera, hemos 
sido testigos de la lucha por la hegemonía entre el bloque antiguo del poder y un nuevo 
bloque histórico nacional-popular heterogéneo culturalmente que articula la voluntad 
general. El líder incuestionable de este bloque y de todo el proceso de cambio dirigido 
desde el Estado sería el presidente Evo Morales: «Ahora hay un solo tren que es el proceso 
de cambio, con un solo maquinista: el Presidente Evo Morales […]» (García Linera 
2008b: 16). No hay que buscar más lejos para ver la inclinación estadista y homoge-
neizadora de la tradicional izquierda nacionalista boliviana que va abiertamente en 
contra de las visiones del movimiento indígena que ideaba formas de participación 
y representación más diversificadas y plurales.
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 El Vicepresidente considera a la nueva Constitución un logro y al mismo tiem-
po un emblema del gobierno que se posiciona como su guardián y su único interprete 
legítimo. Antes que nada, García Linera marca la diferencia entre la actual y la anterior 
Constitución, puesto que llamar al Estado boliviano plurinacional implica, según él, 
algo más que un reconocimiento de la diversidad social como en el caso del multicultu-
ralismo anterior. Como explica el mismo Linera: «Cuando definimos que Bolivia tiene un 
Estado plurinacional, estamos entonces afirmando que en toda jerarquía de sus insti-
tuciones, desde la cabeza hasta la última instancia, en sus decisiones, en sus normas 
está presente el reconocimiento de la diversidad de pueblos, naciones y culturas que 
tiene nuestro país. Plurinacional es que todos somos iguales, que un mestizo tiene el 
mismo derecho y oportunidad que un guaraní. Todos tienen los mismos derechos 
y oportunidades» (García Linera 2008b: 14, énfasis mío).
 Su interpretación de lo plurinacional como la igualdad de derechos y opor-
tunidades entre todos los ciudadanos sin importar su procedencia étnica, se acerca 
peligrosamente a las clásicas premisas del republicanismo liberal. En cuanto a la 
diversidad cultural y étnica de Bolivia y la existencia de identidades frecuentemente 
confrontadas con la nacional boliviana, el Vicepresidente propone «recoger las dife-
rencias», ensamblándolas en vez de anular u homogeneizarlas, según los principios de 
la complementariedad y el enriquecimiento mutuo. Todo esto con el objetivo de lograr 
la soñada «unidad en la diversidad»: «En el fondo, toda sociedad en el mundo, y Bolivia 
no es excepción, está dividida internamente por regiones, idiomas, culturas, clases sociales. 
La pregunta es: ¿cómo construimos la unidad?» (García Linera 2008b: 17)
 La construcción de la unidad es una de las mayores preocupaciones del 
«gobierno del cambio». Linera es consciente del carácter fragmentado y excluyen-
te de la sociedad boliviana, donde la pertenencia a una determinada clase social, 
etnia o región determina el destino de cada uno. Por lo cual, según él, se necesita 
un proyecto común de refundación estatal que sea al mismo tiempo el proyecto de 
construcción nacional boliviana. Esta es, dice Linera, la gran virtud y un gran desa-
fío de la nueva Constitución: unir a todos los bolivianos que provienen de diferentes 
matrices civilizatorias en un Nosotros, respetando sus identidades particulares: «La 
idea del Estado Plurinacional es la solución virtuosa de esta articulación de historia, 
de vida, de idioma, de culturas, que nunca antes estuvieron en el ámbito del núcleo del 
poder. […] ensamblar la diversidad que existe en Bolivia. Todo junto, porque eso 
es lo que somos.» (García Linera 2008b: 12, 14, énfasis mío).
 La terea de «ensamblar» consistiría en «sentarse juntas todas las culturas 
iguales, sin que ninguna cultura se sienta superior a la otra», incorporando a la lógica 
liberal republicana otras prácticas políticas, tecnológicas y cognitivas en una «dua-
lidad de lógicas civilizatorias»: «La nueva institucionalidad del Estado recoge una 
parte de la institucionalidad republicana del país, pero la enriquece, la complemen-
ta, la articula con otra institucionalidad existente pero invisibilizada por el Estado.» 
(García Linera 2008b: 14) De esta manera, la nueva Constitución hace un esfuerzo 
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intercultural de, como apunta Linera, «recuperar, reconocer y proyectar formas insti-
tucionales complementarias a la institucionalidad moderna» (García Lineras s/f: 14), 
al reconocer la igualdad de todas las lenguas, prácticas y culturas, y al suprimir el 
colonialismo y la discriminación. Sin embargo, esta «dualidad» de lógicas civiliza-
torias en el nuevo Estado, así como la plantea Linera, no es del todo intercultural 
ni igualitaria, puesto que las culturas indígenas sólo tienen que «complementar» la 
institucionalidad moderna occidental que sigue predominando y frecuentemente 
anulando las lógicas diferentes, en contra de las afirmaciones optimistas del vice-
presidente sobre la complementariedad y la armonía de los opuestos.
 En sus libros recientes Democracia, Estado, Nación (2013) e Identidad boli-
viana. Nación, mestizaje y plurinacionalidad (2014) Linera desarrolla muchas de sus 
anteriores reflexiones sobre el Estado, la nación y la plurinacionalidad, provocado 
por los resultados del último Censo de la Población y Vivienda de 2012 (la caída de 
62 por ciento a 42 por ciento de la población que se autodenomina indígena) que 
sorprendieron a muchos y abrieron un campo de especulaciones acerca de las iden-
tidades y la etnicidad en la Bolivia actual. El Vicepresidente se ve obligado a revisar la 
temática de las identidades y explicar la visión del gobierno sobre la compleja relación 
entre lo étnico y lo nacional en este nuevo Estado Plurinacional de Bolivia.
 García Linera nos presenta su reflexión sobre las identidades desde un en-
foque individualista, donde lo colectivo es tan sólo un derivado de lo individual: 
«Cada persona es portadora de múltiples fidelidades o de varias identidades no con-
tradictorias entre sí…» (García Linera 2014: 12, énfasis mío). La existencia de estas 
diferentes identidades en un individuo le lleva a tener una identidad compuesta: 
«Esto significa que existen identidades que pueden sumarse –siempre y cuando no 
sean de la misa naturaleza–, y al hacerlo enriquecer y complejizar el desempeño para 
cada una de las identidades situacionales» (García Linera 2014: 17). Estas múl-
tiples y simultáneas identificaciones que conviven en una persona y que en vez 
de provocar un conflicto enriquecen al ser humano, necesitan sin embargo «una 
identidad hegemónica y de cohesión fuerte» que establezca una jerarquía y un or-
den y esté capaz de «articular, organizar coherentemente, sobreponerse e influir de 
manera orgánica en el resto» (García Linera 2014: 17). Podemos ver aquí la misma 
tendencia que demostraba el autor al hablar del Estado, la necesidad de una fuerza 
totalizadora y de cohesión fuerte que jerarquice a la diversidad dispersa. ¿Cuál sería 
esta identidad hegemónica? Para Linera debería ser la identidad nacional boliviana 
derivada de la existencia de una nación imaginada y creada por sus miembros 
a base de un voluntarismo político, la nación que se está haciendo realidad recien-
temente gracias a la presidencia de Evo Morales: «Es recién en el último medio siglo 
que el castellano adquiere un uso predominante, e igualmente la identidad boliviana 
recién termina de redondearse como identidad nacional-estatal de la mano de las 
naciones indígenas que asumen el poder del Estado en el siglo XXI» (García Linera 
2014: 22, énfasis mío).
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 ¿Serían entonces las naciones indígenas las que están realizando el larga-
mente soñado proyecto de construcción nacional boliviana? Según el autor, no po-
dría ser de otra manera, puesto que éste precisamente ha sido siempre el objetivo 
de las luchas indígenas: «…levantar otro cuerpo de nación, que no será la inversión 
de la nación oligárquico-colonial (una nación sólo de indígenas), sino precisamente la 
negación radical de toda forma parcial de la nación, que sea capaz de incluir a todos 
los habitantes de Bolivia, más su historia; es decir, se abrirá la época de una nación que 
se alimentará de las fuerzas vitales y orgánicas de toda la sociedad, sin exclusiones» 
(García Linera 2014: 43).
 La construcción de dicha nación incluyente que incorpore la diversidad étnica 
de sus miembros, sería la continuación del proceso iniciado por la Revolución del 52 
que, sin embargo, erró al desechar lo indígena de sus imaginarios. Esta vez, cree Linera, 
la revolución democrático-cultural de Evo Morales que encarna a los procesos naciona-
lizadores liderados por los sectores indígenas, construye lo nacional boliviano al incor-
porar lo indígena, por lo cual consigue «la correspondencia radical entre la sociedad 
boliviana completa –más su historia– con la nación boliviana».
 Hasta ahora el discurso del vicepresidente muestra características clara-
mente nacionalistas: hablar de la nación boliviana por más incluyente que sea, lla-
mar al gobierno evista «nacionalizador», plantear la necesidad de una identidad 
hegemónica fuerte, imputarle al movimiento indígena el proyecto nacional bolivia-
no; todo esto nos demuestra las verdaderas inclinaciones del autor. ¿Cómo conciliar 
estos planteamientos con la plurinacionalidad declarada en la Constitución y pre-
suntamente aplicada por el gobierno? Linera no duda en inscribir la reivindicación 
plurinacional en el proyecto de lo nacional boliviano por más contradictorio que 
esto parezca: « ¿Qué significa el Estado Plurinacional en términos de la construc-
ción de la nación? En principio, el reconocimiento de la existencia de las naciones 
indígenas en la construcción material del nuevo Estado, en el sistema de instituciones 
políticas, en el régimen de toma de decisiones, en la narrativa educativa de la sociedad 
entera, en la memoria y horizonte histórico, en la estructura de los valores colectivos y sa-
beres legítimos» (García Linera 2014: 43, 44, énfasis mío).
 El Vicepresidente argumenta que puesto que las naciones indígenas se 
constituyen en el núcleo organizativo del actual sistema del poder estatal y del ré-
gimen de gobierno: son las naciones indígenas las que devienen en Estado, éste 
se convierte necesariamente en Plurinacional. Es difícil estar de acuerdo con estos 
planteamientos confusos, primero porque la presencia de algunos y cada vez más 
escasos, representantes indígenas en el gobierno y en la administración estatal de 
ninguna manera puede significar el poder indio ni mucho menos la representación 
de las naciones originarias. Se trataría de una presencia indígena individual y si vincu-
lada a algún colectivo éste sería más bien sectorial (sindicato, agrupación, partido) 
que nacional-étnico: difícilmente un diputado indígena de origen aymara podría 
llamarse el representante de la nación aymara. Así que el Estado Plurinacional de 
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Linera en realidad no sería otra cosa que un Estado-nación que reconoce la existen-
cia de las naciones indígenas subordinadas a una nación boliviana hegemónica y que 
permite participar a algunos representantes indígenas a través de las instituciones 
republicanas, sin cambiar profundamente sus estructuras ni sus lógicas. De esta ma-
nera, la plurinacionalidad según esta interpretación oficialista, no significaría otra 
cosa que: lo nacional es plural.
 El esfuerzo argumentativo de García Linera está puesto en demostrar la 
necesidad de una identidad nacional única superior que aglutine a las demás iden-
tidades que podrían ser étnicas, culturales o regionales. Como dice el autor: «Todos 
somos bolivianos, partícipes de una única identidad histórica nacional boliviana cons-
truida desde hace cerca de 200 años desde el Estado y gradual y expansivamente desde 
la sociedad» (García Linera 2014: 45) Todos son bolivianos (identidad hegemónica) 
y además algunos bolivianos tienen identidades nacionales-culturales diferentes 
(complementarias y nunca dominantes). Así, la nación boliviana sería una identi-
dad estatal obligatoria de todos los que nacieron en el suelo boliviano (lo nacional), 
mientras que las identidades étnicas (lo local) se limitarían a complementarla, se-
gún la máxima del vicepresidente de «ancestros diferentes y destino común»: «Hoy, 
la nación boliviana se consolida como la nación estatal que abarca y une más de diez 
millones de bolivianos que hemos nacido en nuestra patria. Y dentro de ella están las 
naciones culturales indígena-originarias poseedoras de una identidad pre-existente a la 
república, e incluso, a la colonia, con capacidad de libre determinación y que nutren 
a la identidad boliviana» (García Linera 2014: 123) Linera no muestra duda alguna 
al afirmar que «todos los que nacen en el territorio boliviano poseen la identidad bo-
liviana» (García Linera 2014: 123) con lo que niega toda la evidencia histórica de 
las luchas y reivindicaciones indígenas que partieron precisamente del rechazo a la 
identidad nacional boliviana y que priorizaron sus identidades étnicas por encima 
o incluso en contra de la estatal.
 ¿Es posible hablar de lo plurinacional y al mismo tiempo desear la cons-
trucción de un Estado-nación? ¿Tan lejos estaría este planteamiento de la propuesta 
multiculturalista de la época neoliberal? ¿Puede de verdad conciliarse la existencia 
de una nación boliviana hegemónica y el principio plurinacional de la autodeter-
minación de las naciones indígenas? El mismo Vicepresidente parece confirmar 
estas dudas cuando declara: «…en vez de optar por la autodeterminación nacional 
indígena (que hubiera supuesto separación de la identidad nacional boliviana), las 
luchas discurrieron por la opción de la indianización del Estado boliviano, y la cre-
ciente indianización de la identidad boliviana, como el lugar de unificación de diver-
sas identidades indígenas y no indígenas» (García Linera 2014: 53) Como vemos, la 
mencionada «indianización» de la identidad nacional boliviana y del Estado-nación 
boliviano de ninguna manera puede llevar a la plurinacionalidad con las nacio-
nes étnicas como sujetos de soberanía. Linera, al afirmar que la autodeterminación 
indígena sería negativa para la unidad nacional, está negando los principios de la 
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misma Constitución que, como hemos visto, garantiza la libre determinación a las 
naciones originarias (Artículo 2).
 En resumen, la apuesta del Vicepresidente y, como podemos suponer, de 
todo el gobierno de Evo Morales, es por un Estado-nación boliviano indianizado, 
aunque dicha indianización en los hechos no es más que una incorporación su-
bordinada, folklorizada y discursiva de elementos culturales indígenas. Se trataría 
de un Estado republicano multicultural que respete las diferencias mientras se tra-
duzcan en un nivel local, siempre dentro de un proceso unificador de una nación 
boliviana hegemónica. Esta última aparece como el fin supremo y un principio or-
ganizador: es el río caudaloso donde afluyen las demás identidades. Esta visión dista 
mucho de la plurinacionalidad promovida desde el sector indígena, que significaría 
la articulación de lo diverso, respetando su integridad, sin necesidad de construir lo 
nacional boliviano como unidad. En este sentido no se trataría de una síntesis, sino 
de un sistema de vasos comunicantes, de células integras comunicadas intercultu-
ralmente y horizontalmente, lo que negaría la necesidad de una identidad/entidad 
hegemónica. Como afirma Adalid Montaño, activista pro-indígena de Santa Cruz 
de la Sierra, en referencia a los objetivos del movimiento indígena-popular: «Yo 
creo que la tendencia es a construir un Estado Plurinacional. No están en ánimo de 
construir una nación boliviana. En consecuencia no tiene futuro la nación boliviana 
como tal. […] No es una nación unitaria. Son varias naciones dentro de un Estado, 
eso es. Y la construcción de una nación unitaria es imposible en el caso boliviano» 
(Adalid Montaño en Makaran 2012: 314) La propuesta del gobierno, sin embargo, 
promueve la creación de un Estado-nación, donde lo plurinacional sería tan sólo un 
adjetivo de lo boliviano.
 Las premisas teóricas del Vicepresidente Linera no distan de las prácticas po-
líticas y discursivas del mismo presidente Morales, sobre todo a partir de su segundo 
mandato. Mientras su primer periodo (2006-2009) está todavía marcado por la cercanía 
con el movimiento indígena-popular y por la reivindicación revolucionaria, tras su se-
gunda victoria en las elecciones de 2009 acompañada por la desintegración de la opo-
sición cruceña y la promulgación de la nueva Constitución, Morales parece alejarse de 
las bases populares y apostar por la institucionalidad. Podemos ver esta nueva tendencia 
en las palabras del Presidente en el acto de promulgación de la nueva Constitución el 
7 de febrero de 2009, con las que da por cumplido el largo periodo de luchas indígenas 
y propone pasar de la rebelión a la reconciliación: «Pasamos de la rebelión de nuestros 
antepasados a la revolución democrática y cultural; de la revolución democrática cul-
tural a la refundación de Bolivia; de la refundación, y es mi pedido, con respeto, de 
la refundación de Bolivia, a la reconciliación de los originarios milenarios con los 
originarios contemporáneos, respetando la igualdad de todos los bolivianos, de todas 
las bolivianas» (Ministerio de la Presidencia 2009b: 118, énfasis mío).
 De esta manera, se anuncia el fin de cierta época de reivindicaciones que 
ya parecen no tienen sentido, puesto que la nueva Constitución y el gobierno como 
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su garante aseguran la implementación del Estado Plurinacional incluyente y res-
petuoso con todas las identidades y culturas. De ahí que la «revolución cultural 
democrática»9, que era el lema de su primer mandato, queda concluida y cede lugar 
a la «reconciliación» de todas las identidades e intereses confrontados, en marco 
de un nuevo Estado, una «Bolivia para todos». Como bien sabemos, las reconcilia-
ciones sin una previa resolución de problemas estructurales causantes del conflicto 
(sea éste étnico, de clase, político, etc.) y sin el trastrocamiento profundo de las 
relaciones de poder, son indiscutiblemente reaccionarias y suelen servir a las clases 
dominantes. Esta negación oficialista del conflicto y la simultánea promoción de la 
unidad por encima de los intereses de clase/etnia/región etc. confirma una vez más 
su inclinación nacionalista.
 No en vano la palabra bolivianos es una de las más repetidas por Evo Mo-
rales que, junto con las nacionalizaciones10, el antiimperialismo declarativo, el re-
clamo del litoral pacífico en la demanda contra Chile y el capitalismo de Estado, 
lo hacen un heredero directo del proyecto populista del Movimiento Nacionalista 
Revolucionario (MNR). Su apuesta por un Estado fuerte, sujeto de soberanía y mo-
nopolizador de la voluntad popular, se relaciona estrechamente con el proyecto mo-
dernizador inscrito en el proyecto nacionalista. Los discursos del presidente evocan 
la construcción de una nación boliviana reconciliada, unida por encima de sus dife-
rencias, una Bolivia industrializada, con satélite y la energía nuclear propia11, donde 
el gobierno representa el interés general y por lo mismo cualquier protesta social es 
considerada «expresión de particularismos» o incluso una traición a la Patria.
 Los esfuerzos gubernamentales por reforzar el monopolio del MAS, al ani-
quilar la autonomía y la unidad de los movimientos sociales no difieren mucho de 
las prácticas emeneristas de los años posteriores a la Revolución Nacional: «…el 
fantasma del proceso de 1952 que ronda peligrosamente el actual proceso político. Si en 
el pasado el gobierno de MNR convocó a sectores aliados (campesinos de los valles de 
Cochabamba) para enfrentarse con los sectores disidentes (proletariado minero), el go-
bierno de Evo Morales convocó cocaleros (aliados) para contraponer los indígenas del 
oriente (disidentes)» (Iamamoto 2013: 238). Al autodenominarse «gobierno de los 
movimientos sociales», el ejecutivo en realidad pretende controlar a las fuerzas po-
pulares. De hecho, el partido oficialista MAS es presentado por el presidente como 
«un movimiento político de liberación nacional» (La Razón 2014b, énfasis mío), por 
lo que podemos deducir que cualquier fuerza divergente y no monopolizada por el par-
tido de gobierno se convierte automáticamente en antinacional. No hay que añadir 
que lo nacional alude directamente al Estado-nación boliviano con una significativa 
omisión del principio plurinacional.
 Igual de revelador es el acercamiento cada vez más estrecho del gobierno 
«evista» a las Fuerzas Armadas que, a pesar de que el presidente las llame socia-
listas y antiimperialistas, siguen siendo uno de los sectores más reaccionarios del 
país que secundó a las dictaduras militares y sus crímenes, además de constituir un 
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referente directo de la simbología nacionalista de lo boliviano. Así, los desfiles militares 
acompañan cada vez más ostentosas celebraciones de aniversarios patrios, como la del 
188 aniversario de la Independencia boliviana el 6 de agosto de 2013, en la que el presi-
dente Morales, subido en un tanque, elogió a las Fuerzas Armadas como «nacionalistas» 
(Contrainjerencia 2013). En su posterior discurso en la sesión de honor de la Asamblea 
Plurinacional el mandatario se concentró en mandar un mensaje de unidad nacional: 
«Queremos dar un mensaje a toda Bolivia, junto a las Fuerzas Armadas, con la parada 
militar, y la Policía Nacional. […]…al margen de que seamos indianistas, indigenistas, 
mestizos, criollos, todos somos originarios. Unos son originarios milenarios, otros origina-
rios contemporáneos, pero todos somos de esta Patria. Somos de nuestra querida Bolivia» 

(Ministerio de Comunicación 2013: 3, 22) Morales presentó también una versión na-
cionalista de la historia boliviana, tan distante sus propios planteamientos de cuando 
todavía era líder sindical o presidente recién electo: «La independencia de hace 200 años 
viene de la rebelión, de la sublevación de nuestros antepasados; de la lucha de los distintos 
sectores sociales que nos dejaron, hace 188 años, una república, una patria.» (Ministerio 
de Comunicación 2013: 3) Podemos observar la evolución del discurso oficialista de su 
inicial rechazo de la tradición republicana criollo-mestiza hacia su glorificación. «La 
lucha de nuestros antepasados» que anteriormente se refería a la resistencia indígena 
frente a un régimen colonial y posteriormente republicano excluyente y explotador, en 
los discursos actuales se convirtió en la lucha independentista de unos antepasados ima-
ginarios, comunes para todos los bolivianos. La continuidad discursiva entre aquella 
República boliviana de 1825 y el actual Estado Plurinacional se hace más que evidente. 
La ruptura simbólica con el pasado unida a una denuncia de las injusticias históricas, vi-
sible todavía en el primer mandato de Evo Morales, desaparece sustituida por un relato 
confuso sobre lo patrio que borra cualquier rastro de fractura o conflicto: todos somos 
bolivianos, todos somos originarios, no existen víctimas, no existen verdugos. Las po-
sibles divergencias tienen que diluirse en un Nosotros boliviano, sin importar si uno es 
criollo explotador o indio explotado, un indianista o un indigenista, un capitalista o un 
socialista, todos tienen que ser bolivianos, hijos de la Patria Bolivia, personificada por el 
gobierno del MAS apoyado en las Fuerzas Armadas.
 ¿Dónde quedó el discurso propio del movimiento indígena-popular antirepu-
blicano que justificaba el proyecto de la refundación estatal? ¿Qué pasó la lucha anti-
oligárquica o la autodeterminación de los sujetos indios? La reivindicación oficialista 
de la República muestra claramente el ocaso del Estado Plurinacional como proyecto, 
sustituido por un nacionalismo cada vez más conservador que parece haber dejado los 
objetivos revolucionarios de cambio por la preservación de intereses oligárquicos.

4. El gobierno de Evo Morales y el Buen Vivir

 Con el presidente Evo Morales Ayma, entusiasta declarado de la cosmovi-
sión indígena, el Buen Vivir pasó a formar parte intrínseca de las nuevas políticas de 
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Estado, permeando discursos, leyes12 y hasta la política exterior. El mismo Morales, 
apoyado por el Canciller David Choquehuanca, se ha convertido en los últimos 
años en el defensor del planeta, haciendo de su discurso pachamámico (de Pacha-
mama –Madre Tierra) su sello de distinción. Podríamos citar varios fragmentos 
de sus intervenciones en los foros nacionales y sobre todo internacionales, cuyo 
mensaje se resumiría en los famosos diez mandamientos de Evo: 1. Acabar con el 
capitalismo; 2. Renunciar a la guerra; 3. Acabar con el imperialismo y colonialis-
mo; 4. El agua como un derecho para todas las formas de existencia; 5. Energías 
limpias; 6. Respeto a la Pachamama; 7. Servicios básicos como derecho humano; 8. 
Consumo responsable y apoyo a la producción local; 9. Respeto a la diversidad 
económica y cultural; 10. Construir el socialismo comunitario en armonía con la 
Madre Tierra-Vivir Bien13. De esta manera, la «muerte del capitalismo» sustituido 
por el «socialismo comunitario», junto con el cese del saqueo de los recursos y la 
defensa de los territorios y de las culturas indígenas se han convertido en el núcleo 
central de sus discursos, como muestran las siguientes citas:

«…la Pachamama o la muerte, tenemos dos caminos: muera el capitalismo o muera 
la Madre Tierra, viva el capitalismo o viva la Madre Tierra…» (El cambio climático 
y la Madre Tierra [Morales 2010a: 3])

«Para restablecer la armonía con la Madre Tierra, el camino no es ponerle precio a la 
naturaleza sino reconocer que no sólo los seres humanos tenemos derecho a la vida y a 
reproducirnos, sino que también la naturaleza tiene derecho a la vida y a regenerarse, 
y que sin la Madre Tierra los seres humanos no podemos vivir» (Carta del presidente 
Evo Morales a los indígenas del mundo. La naturaleza, los bosques y los pueblos indí-
genas no estamos en venta [Morales 2010b: 39])

 Sin embargo, si revisamos otras declaraciones del presidente, igual que las 
ideas difundidas por sus ministros, veremos que el discurso oficial presenta varias 
contradicciones. Así, el mandatario Morales en la toma de posesión en 2006 al mis-
mo tiempo que declaraba el respeto a la Pachamama, avisó que «el nuevo régimen 
económico de nuestra Bolivia deben ser fundamentalmente los recursos naturales» 
nacionalizados e industrializados (Morales en Pineda 2007: 143) La nacionalización 
e industrialización son también ideé fixe de los discursos del vicepresidente Álvaro 
García Linera. En su análisis Del liberalismo al Modelo Nacional Productivo. Los ci-
clos de la economía boliviana (García Linera 2008a) indica que después de las épocas 
de políticas económicas defectuosas (liberalismo, estatismo nacionalista y neolibe-
ralismo) en 2006 llagamos por fin al Modelo Nacional Productivo, según su parecer, 
el único acertado. Así, las nuevas políticas económicas se basan en el protagonismo 
del Estado, como dice Linera: «…la presencia de un Estado fuerte y vigoroso que 
asume el protagonismo en la economía, que no es cola de nadie sino cabeza y director 
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de la economía» (García Linera 2008a: 16), aunque no es el único de los actores, es 
él quien controla a todos los demás.
 Para el análisis de los modelos económicos mencionados y para demos-
trar la superioridad del modelo propuesto por el gobierno Linera usa las herra-
mientas preferidas por la teoría económica neoliberal, como los índices de creci-
miento, reservas en dólares, inflación, el PIB, etc. El autor presume también de la 
subida vertiginosa de las exportaciones, como una prueba de la vinculación con 
el mundo: «Estamos profundamente vinculados con el mundo y estamos exportan-
do como nunca» (García Linera 2008a: 9). Al saber que se trata de la exportación 
del gas, nos damos cuenta de que se nos muestra como positiva la profundiza-
ción de la economía extractivista y la dependencia extrema del mercado mun-
dial. Aunque el Vicepresidente ve la necesidad de diversificar las exportaciones, 
indica que Bolivia vive de hidrocarburos y su economía se sostiene sobre ellos. 
Adicionalmente expresa la intención de aumentar las exportaciones mineras gra-
cias a numerosos proyectos puestos en marcha por el ejecutivo. De esta manera, 
los ingresos derivados de la explotación de recursos naturales no renovables, 
además de financiar los programas de asistencia social, según él, tienen que ser-
vir para el desarrollo y la modernización del país a través de la inversión en 
infraestructura (carreteras) y producción (hidrocarburos, termoeléctricas, líneas 
aéreas, fábricas de papel, cemento, leche, etc.). Podemos preguntarnos qué tiene 
que ver este proyecto de construir, según las palabras de Linera: «una Bolivia 
industrial, vigorosa, que industrialice materias primas, gas, petróleo, minerales, 
madera, que mejore y potencie su agricultura» (García Linera 2008a: 21) con las 
declaraciones del Presidente sobre el Buen Vivir y la destitución del capitalismo 
depredador. ¿Qué significa el Buen Vivir para el Vicepresidente? ¿Será el bienes-
tar social costeado por el extractivismo?
 En otro de sus textos, El papel del Estado en el Modelo Nacional Productivo 
(García Linera 2009), Linera asegura que el objetivo del gobierno es construir la 
modernidad en el país, ampliando su base industriosa (hidroeléctricas, plantas de 
litio) y superando las limitaciones de la economía no moderna (léase: indígena) de 
bajo rendimiento y de una vinculación restringida con los mercados externos. De 
esta manera, el Estado debe tener presencia en el núcleo moderno donde se dan los 
fundamentales procesos de acumulación de capital, es decir, en el sector petrolífero, 
«porque Bolivia está viviendo y vivirá del gas y del petróleo» (García Linera 2009: 
14), pero «transfiriendo el excedente económico de lo moderno a lo no moderno, de lo 
capitalista industrial a  lo semicapitalista o a lo semimercantil; […] para impulsar el 
proceso de modernización interna» (García Linera 2009: 15). Parece que Linera en 
vez de querer superar el capitalismo o el concepto capitalista de la modernidad, pre-
fiere ser su partícipe y con los beneficios conseguidos subvencionar las economías 
indígenas «no modernas», según el patrón: macroeconomía-modernidad capitalis-
ta; microeconomía-el Buen Vivir.
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 Linera explica también que entiende como la economía plural, garantizada 
en la Constitución, y que ha sido interpretada por el movimiento indígena como 
la incorporación horizontal de prácticas económicas diferentes al capitalismo: «La 
economía plural sintetiza una mirada hacia el futuro que quiere un país altamente 
industrializado, vamos a construir muchas industrias como Estado junto con el sec-
tor privado. […] El objetivo es obtener más riqueza, el desarrollo interno de nuestra 
economía, la conversión del país en un centro energético […], para generar mayor 
bienestar para los bolivianos, mayores ingresos, renovación y ampliación de sus ca-
pacidades de consumo» (García Linera 2009: 18). Una cita muy explicativa y muy 
desconcertante a la vez: «la industrialización», «el desarrollo económico», «centro 
energético», «más riqueza», «más ingresos», «más consumo», son las palabras que 
se repiten en el texto y que les suenan como latigazos a los que creyeron los discur-
sos pachamámicos del Presidente. Linera parece olvidarse de economías alternati-
vas y comunitarias, al sacrificar la protección de la naturaleza, el Buen Vivir y los 
derechos indígenas en el altar de un proyecto desarrollista.
 Con la nacionalización de hidrocarburos en mayo de 2006 Morales aparen-
temente cumplía con la demanda popular expresada durante la famosa Guerra del 
Gas en 2003, sin embargo, pronto se vio que dicha medida en realidad significó tan 
sólo la renegociación de contratos con las empresas transnacionales, gracias a la 
cual el Estado se garantizaba mayores ganancias, sin cambiar ni el modelo ni los 
protagonistas, según el famoso lema presidencial de «queremos socios no patro-
nes». Estos «socios», a pesar de la renegociación, siguen siendo los actores prin-
cipales gracias a la dependencia financiera y tecnológica del gobierno boliviano. 
De esta manera, la rápida expansión de áreas de explotación hidrocarburífera, 
de gasoductos y pozos que a lo largo de las últimas dos décadas iban marcando 
las tierras bajas de Bolivia, no sólo no fue parada, sino que parece acelerarse. En el 
territorio ancestral de los guaraníes operan los gigantes como Petrobras (Brasil), 
Total (Francia) y Repsol (España), generando ingresos para el Estado, aumentando 
la reserva estatal en dólares y posibilitando el superávit inédito en su historia, al 
mismo tiempo que provocan la degradación ambiental y el conflicto con los pue-
blos indígenas. Los supuestos beneficios de la explotación del gas contrastan con la 
extrema pobreza de la población afectada. Como denuncian los integrantes de las 
comunidades guaraníes: «Vivimos encima del gas pero seguimos cocinando con leña, 
nuestras escuelas son un desastre y nuestros territorios siguen siendo ocupados por 
otros» (Gustafson 2011: 57) Vemos aquí una clara apuesta gubernamental por la pro-
fundización del modelo extractivista14 y de la economía de enclave que, además de un 
daño medioambiental irreversible, provoca la dependencia peligrosa de los mercados 
mundiales y la vinculación de las políticas sociales con el excedente, entre otros.
 Además de la intensificación de exploración y explotación del gas, el go-
bierno busca desarrollar varios proyectos invasivos para la naturaleza y para los 
territorios y comunidades indígenas, como los megaproyectos mineros, las represas 
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en la frontera con Brasil, las exploraciones petroleras en la Amazonía, las carreteras 
internacionales, las fábricas de papel, la energía nuclear, etc. Mientras que Evo Mo-
rales pregona contra el imperialismo, su gobierno apuesta por un desarrollo con-
forme con los intereses del nuevo imperio regional, Brasil, que ve a Bolivia como 
un país proveedor de recursos y de tránsito hacia los puertos chilenos. Este es el 
caso del emblemático Territorio Indígena y Parque Nacional Isiboro Sécure (TIP-
NIS), donde el proyecto de construcción de una carretera internacional financiado 
por Brasil amenazó los territorios de la reserva nacional, violando todas las leyes 
y garantías estatales posibles: desde la misma Constitución hasta las normas del 
Instituto Nacional de Reforma Agraria (INRA), la Ley Forestal, la Ley del Medio 
Ambiente, el Reglamento de Áreas Protegidas, el Decreto Supremo 22610 que reco-
noció el territorio indígena, el Código Penal y el Convenio 169 de la Organización 
Internacional del Trabajo (OIT), que establece el derecho a la consulta previa, libre 
e informada a los pueblos indígenas sobre acciones que afecten sus territorios. Las 
presiones gubernamentales, que en ocasiones desembocaron incluso en violencia, so-
bre la protesta social provocada por este y otros proyectos indican la determinación de 
la administración de Evo Morales por modernizar el país por encima de los principios 
del Buen Vivir y de la consulta ciudadana. Como dice el sociólogo boliviano Raúl Prada, 
quien participó de la redacción de la Carta Magna: «El gobierno y los sectores interesados 
en promover el nombrado “desarrollo” parecen no comprender los contenidos y los al-
cances de la Constitución» (Prada en Chávez 2011).
 De igual manera, en el agro no se ha dado mayor cambio a favor de las 
poblaciones indígenas y de sus tierras y territorios. A pesar de que los primeros 
años del gobierno masista transcurrieron marcados por los enfrentamientos con la 
oligarquía terrateniente y agroindustrial del Oriente boliviano, sobre todo de Santa 
Cruz, por la cuestión de una posible «revolución» agraria planteada en la Asamblea 
Constituyente, en el último lustro observamos un acercamiento inquietante entre el 
gobierno y los sectores de la derecha latifundista. Así, en vez de frenar a la agroindus-
tria y de dividir el latifundio existente a favor de los campesinos y los pueblos originarios 
en apoyo a la producción comunitaria y sustentable, el gobierno del MAS legitimó el 
régimen de tierras injusto: la Constitución renegociada con la oposición reconoce el 
latifundio y garantiza los derechos de propiedad existentes incluso en los territorios 
indígenas (artículos 394 I, 399 I); les facilita a los empresarios agroindustriales la 
producción y la exportación a través de estímulos, créditos e inversiones en infraes-
tructura, permite el uso de soya transgénica y está fomentando la extensión de la 
frontera agrícola en detrimento de los bosques y territorios indígenas15.

 Si revisamos el documento Mapa de Deforestación de las Tierras Bajas y Yun-
gas de Bolivia 2000-2005-2010 (Fundación Amigos de la Naturaleza FAN-Bolivia 
2012), veremos que durante los gobiernos de Evo Morales la deforestación aumentó 
vertiginosamente e incluso fue más intensa que en los años del neoliberalismo16. De 
hecho, tras un encuentro importante con los empresarios cruceños, el Viceministro 
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de Tierras, Jorge Barahona, declaró que el objetivo estratégico del gobierno es am-
pliar hasta 2025 la frontera agrícola en 60 por ciento de 5,6 millones a 9 millones de 
hectáreas17 (Paredes 2013). Es un hecho también que las empresas agroindustriales 
extranjeras han comprado o arrendado más de un millón de hectáreas de tierra en 
Bolivia en los últimos años. El fenómeno de la extranjerización de la tierra es más 
notorio en el departamento de Santa Cruz, donde más de 70 por ciento de la soya 
cultivada pertenece a propietarios de origen extranjero, en su mayoría brasileños 
(Urioste 2011). Si a la concentración y la extranjerización de la tierra añadimos 
rezagos graves en el saneamiento de terrenos en beneficio de campesinos y pueblos 
indígenas, muchas veces paralizado por el mismo Instituto Nacional de Reforma 
Agraria (INRA), no nos sorprenderán las denuncias como la de Justa Cabrera, gua-
raní, presidenta de la Confederación de Mujeres Indígenas de Bolivia y una de las 
líderes de la defensa del TPINIS: «Cuando éramos niños, nos sentaban y nos contaban 
las buenas y las malas historias. Nos hablaban de cómo encadenaban a los esclavos y de 
los capataces, a los que yo llegué a conocer. […] A Evo lo comparo con el capataz de las 
transnacionales, se convirtió en su operador, se perdió el hombre» (La Clase Info 2011).
 En este contexto parece justificado afirmar que el gobierno de Evo Morales 
está reemplazando sucesivamente sus bases sociales indígenas y campesinas por el 
sector empresarial de la industria agropecuaria. Un gesto simbólico que marca este 
acercamiento entre el ejecutivo y los empresarios cruceños es la condecoración con 
motivo de su centenario de la, otrora enemiga, Cámara de Industria, Comercio, Ser-
vicios y Turismo de Santa Cruz (CAINCO) con el Cóndor de los Andes, la más alta 
distinción que se otorga a ciudadanos e instituciones por eminentes servicios pres-
tados al país y a la humanidad (Castellón 2015). Esta «derechización» del modelo 
económico y político oficialista contradice claramente los principios de la plurina-
cionalidad y del Buen Vivir declarados y difundidos discursivamente por el propio 
Presidente.

5. Conclusiones

 Los gobiernos de Evo Morales Ayma, aunque discursivamente se inscriben 
en la propuesta plurinacional, buscan más bien continuar el proyecto nacionalista, 
al unir las premisas de la Revolución boliviana de 1952 con las políticas de reco-
nocimiento e inclusión multiculturalistas de la década de 1990. De esta manera, 
la presidencia de Evo Morales en vez de afianzar la ruptura con los viejos modelos 
estatales apuesta por su continuación, al constituir una nueva etapa en el proceso 
de construcción del Estado-nación boliviano. Una etapa del «nacionalismo india-
nizado» que puede resultar mucho más eficaz que las ideologías anteriores en su 
objetivo de crear una comunidad nacional boliviana, debido a su enorme capacidad 
de convocatoria, identificación e inclusión de la población indígena. Como vemos 
en el siguiente testimonio del político aymara Eugenio Rojas, la identificación con 
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lo boliviano por encima de las identidades étnicas o de clase ha ido en aumento en 
los últimos años: « […] se sienten más comprometidos con Evo, y cuando hablamos 
de Evo, hablamos de Bolivia, de nuestro país ¿no? Hay un sentimiento de boliviano, 
por eso, se habla Viva la patria unida, que nunca se decía antes, no se hablaba casi de 
patria ¿no? […] Y se sienten más bolivianos antes no se sentían bolivianos porque casi 
no eran considerados» (Rojas en Nehe 2009: 197).
 La revisión tanto de la propuesta teórica del portavoz del gobierno, el vi-
cepresidente Álvaro García Linera, como de los últimos discursos del presidente 
Morales, sin hablar de las políticas concretas y los objetivos estratégicos de éstas, 
nos confirma la inclinación nacionalista y desarrollista del actual «proceso de cam-
bio». De hecho, hemos podido comprobar que desde las movilizaciones callejeras 
entre 2000 y 2005, hasta la formación de bloques dentro del Pacto de Unidad en la 
Asamblea Constituyente, las fuerzas más cercanas al gobierno promovían un pro-
yecto distanciado de las propuestas plurinacionales. En realidad, ni el presidente 
Morales ni el vicepresidente Linera parecen entender lo plurinacional en su dimen-
sión radical, ni está entre sus objetivos construirlo. Está tensión entre la visión indígena 
y la nacionalista está visible en la esfera discursiva y de acción gubernamental, como 
sugiere Yuri Torrez: «Tenemos como una amalgama simbólica, pero esta amalgama 
no es horizontal, tiene una jerarquización, donde se vive con más fuerza los códigos 
del nacionalismo revolucionario y de la república, con la presencia de Simón Bolívar, 
etc…, y el código de la descolonización o del Estado Plurinacional como tal está en la 
epidermis, está en la capa superficial, es lo aparente, es la fachada» (Periódico Digital 
PIEB 2014) Dicha superficialidad de lo indio muy por debajo del núcleo repu-
blicano y nacionalista, es advertida también por el intelectual aymara Víctor Hugo 
Cárdenas, vicepresidente en el segundo gobierno de Gonzalo Sánchez de Lozada 
(1993-1997): «Veo un gobierno encabezado por una persona de origen indígena –re-
presentación simbólica que busca cambiar la percepción colectiva hacia una nueva 
dominación simbólica– con una propuesta estatista, socialista y nacionalista, de corte 
marxista, cuyas principales estructuras y mecanismos no están en manos de repre-
sentantes de los pueblos indígenas, sino de los representantes de la vieja y renovada 
izquierda nacionalista criolla» (Cárdenas en Saavedra 2010: 29). Para Cárdenas lo 
indígena es un pretexto ideológico para la rearticulación de las viejas fuerzas colo-
nialistas que están absorbiendo una propuesta inicialmente revolucionaria y que en 
el actual gobierno se banaliza, manipula e instrumentaliza para los fines perversa-
mente contrarios a los deseados por el movimiento indio.
 En cuanto al modelo económico propuesto y practicado por el gobierno 
de Evo Morales las conclusiones son igual de decepcionantes: las políticas guber-
namentales contradicen el discurso pachamámico del mismo Presidente, imposi-
bilitan el Buen Vivir, perpetúan los males del capitalismo globalizado y la depen-
dencia nociva del país de un solo recurso y van en contra de las aspiraciones de una 
parte del movimiento indígena-popular expresadas durante los levantamientos 
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de 2000 y 2003 y en la Asamblea Constituyente. Sin embargo, al criticar el modelo 
económico ejecutado por el gobierno masista, hay que recordar la complejidad 
de los factores que han influido en el fracaso de propuestas alternativas; desde 
el contexto global hasta las debilidades del planteamiento mismo del Buen Vivir 
(Véase Makaran 2013).
 ¿Sería entonces el proceso que vive Bolivia una refundación estatal como 
lo ha ambicionado el proyecto indígena y como lo pregona el presidente Evo Mo-
rales? Como hemos podido ver, ninguna de las premisas del cambio profundo, ni 
la plurinacionalidad, ni el régimen del Buen Vivir, se están cumpliendo con el ac-
tual gobierno. De hecho, el proyecto oficialista desde su inicio ha sido opuesto a las 
reivindicaciones indígena-populares de una revolución en detrimento de las viejas 
oligarquías, al apostar por una reforma pactada y una ampliación de élites, según 
las palabras del mismo vicepresidente Álvaro García Linera quien en una entrevista 
con José Natanson de 2007 confesaba:

«Apostamos a un proceso de redistribución pactada del poder con un nuevo núcleo 
articulador: el movimiento indígena. […] Lo que pasa es que hay que ver a distancia 
lo que está ocurriendo en Bolivia: una ampliación de elites, una ampliación de dere-
chos y una redistribución de la riqueza. Esto, en Bolivia, es una revolución.

¿Es una ampliación o un recambio de elites?

Una ampliación. Hay pedazos de la anterior que van a mantenerse, pero ya no van 
a definir ellos solos el camino. Lo que tienen que entender las viejas elites es que 
ahora deben compartir las decisiones con los indios. Nunca más van a poder tomar 
decisiones sin consultar a los indígenas» (García Linera en Natanson 2007, énfasis 
nuestro).

 La declaración de García Linera es tan sincera como decepcionante, sobre 
todo para los que se dejaron seducir por el pasado marxista militante del Vice-
presidente. No sólo no se habla de una revolución o refundación estatal profunda, 
hecho que necesariamente destituiría a las viejas élites, sino que se apuesta por una 
reforma pactada con éstas, lo que sin duda determinaría el alcance limitado de cual-
quier cambio. Las nuevas élites supuestamente indias y en la práctica funcionarios 
de gobierno y sus allegados masistas, indígenas o no, entran en una alianza con las 
viejas oligarquías sin trastocar el régimen que tanto habían criticado, nada más re-
produciéndolo a su favor.
 ¿Por qué debería inquietarnos el nacionalismo desarrollista del MAS? Si 
seguimos la crítica de la razón nacionalista que hace el intelectual boliviano Raúl 
Prada Alcoreza, (Prada Alcoreza 2013) veremos que dicha ideología seguida por las 
políticas concretas, legitima y refuerza el poder de la burguesía nacional (sin impor-
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tar su procedencia étnica) vinculada orgánicamente con la burguesía internacional 
en el sistema-mundo capitalista. Ésta no sólo es incapaz de construir un régimen 
alternativo al capitalismo, sino que ni siquiera puede realizar su pretensión de una 
soberanía o independencia económica, puesto que lo único que hace es «soldar las 
cadenas de la dependencia al complementarse con las estructuras de dominación 
y control mundial del capitalismo» a través de un Estado-nación que «administra la 
transferencia de los recursos naturales de las periferias a los centros del sistema-mun-
do» por la vía privada o estatal (Prada Alcoreza 2013). Este nacionalismo periférico 
tiene como objetivo el fortalecimiento del Estado como medida antiimperialista, lo 
hace, sin embargo, en detrimento del proyecto pluralista de autodeterminación y de 
soberanía social.
 Al mismo tiempo, la tendencia nacionalista de construir la unidad por en-
cima de las diferencias tiende a ser reaccionaria, al borrar el conflicto de clase y al 
silenciar las injusticias históricas y estructurales, fuente de una posible rebelión po-
pular. Así, el nacionalismo «evista» al hermanar a todos, sean indígenas, mestizos, 
criollos, el pueblo y la oligarquía, los levantamientos indios con las luchas criollas, 
pretende imponer una visión distorsionada del pasado y del presente, según la cual 
el conflicto que le dio origen al «proceso de cambio» ya no existe y la única misión 
del gobierno es ahora el reforzamiento del Estado y de sus instituciones en pos de 
una modernización deseada, ambición propia de cualquier nacionalismo. De esta 
manera, en nombre de un proceso revolucionario que pretendía dinamitar las for-
mas republicanas y capitalistas de pensar el Estado y su relación con la sociedad, 
tanto desde las miradas indígenas como desde la nueva izquierda, se está constru-
yendo actualmente en Bolivia su antítesis, al afianzar en alianza con las viejas éli-
tes ampliadas el modelo del Estado-nación totalizador, capitalista y anti-indígena. 
¿Logrará el nacionalismo indianizado enterrar a la plurinacionalidad junto con la 
utopía de otros mundos posibles? La respuesta todavía no se vislumbra claramente, 
todo dependerá de la condición de ambos proyectos y de la disposición de la misma 
sociedad boliviana a seguirlos.

Notas
1  La Guerra del Agua (2000) fue una insurrección popular en el departamento de Cochabamba 

contra la privatización del agua por la empresa Aguas de Tunari del Consorcio Bachtel durante el 
gobierno neoliberal del exdictador Hugo Banzer Suárez. La Guerra del Gas (2003) fue otra de las 
poderosas protestas sociales en defensa del gas boliviano y por la renuncia del presidente Gonzalo 
Sánchez de Lozada. Sus demandas se resumían en la nacionalización de hidrocarburos y la convo-
catoria a una Asamblea Constituyente. Bajo la presión del movimiento popular, el 17 de octubre 
de 2003 el presidente Sánchez de Lozada tuvo que abandonar su cargo y salir del país.

2  CONAMAQ –Consejo Nacional de Ayllus y Marcas del Qullasuyu; CIDOB– Confederación 
de Pueblos Indígenas de Bolivia, anteriormente Confederación de Pueblos Indígenas del 
Oriente Boliviano; COB, Central Obrera Boliviana; CSUTCB, Confederación Sindical Única 
de Trabajadores Campesinos de Bolivia; FEJUVE, Federación de Juntas Vecinales; MAS, Mo-
vimiento al Socialismo.
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3  El ganador de las elecciones a la Asamblea Constituyente, el partido oficialista MAS, obtuvo 53% 
de los votos, sin embargo, no logró alcanzar los dos tercios exigidos para cambiar la constitución. 
Este «empate catastrófico» provocó varios enfrentamientos entre el MAS y la oposición, tanto en 
el seno de la Asamblea, como también en las calles.

4  Uno de los textos que experimenta con las formas posibles de un Estado plurinacional es el de Luis 
Tapia, La invención del núcleo común. Ciudadanía y gobierno multisocietal (Tapia 2006).

5  El movimientismo revolucionario se refiere a la ideología y práctica política del partido Movi-
miento Nacionalista Revolucionario (MNR) que sube al poder tras la Revolución boliviana de 
1952. Se caracteriza por una apuesta nacionalista, populista, antiimperialista e indigenista. Entre 
sus políticas concretas encontramos la nacionalización de las minas de estaño, la reforma agraria, 
el voto universal, la educación nacionalista y la sindicalización.

6  Industrialización por Sustitución de Importaciones, llamada también modelo ISI, fue promovida 
por la Comisión Económica para América Latina y el Caribe (CEPAL) en los años posteriores a la 
Segunda Guerra Mundial.

7  El Proyecto de la nueva Constitución Política del Estado fue aprobado en Oruro en diciembre de 
2007 por dos tercios de votos en ausencia de la oposición. De aquí a ser aceptada en el referéndum 
nacional el 25 de enero de 2009 y oficialmente promulgada el 7 de febrero de 2009, había sido cues-
tionada, boicoteada y al final incluso retocada por la oposición agrupada en el Consejo Nacional 
Democrático (CONALDE).

8  Entre las obras de Álvaro García Linera podemos destacar las siguientes: Sociología de los movi-
mientos sociales en Bolivia. Estructuras de movilización, repertorios culturales y acción política, El 
evismo: lo nacional popular en acción, La potencia plebeya. Acción colectiva e identidades indígenas, 
obreras y populares en Bolivia, Los tres pilares de la nueva Constitución Política del Estado. Estado 
Plurinacional, Economía Estatal y Estado Autonómico, El Estado Plurinacional, El Estado. Campo 
de lucha, Geopolítica de la Amazonía, Democracia, Estado, Nación, Identidad boliviana. Nación, 
mestizaje y plurinacionalidad.

9  Los seguidores de Evo Morales solían llevar carteles con la imagen de Tupaq Katari y Evo Morales 
y un lema: «Katari-la rebelión, Evo-la revolución».

10  Entre las nacionalizaciones más destacadas tenemos la nacionalización de hidrocarburos del 1 de 
mayo de 2006. En realidad se trató de una renegociación de contratos con las empresas transna-
cionales presentes en el territorio boliviano para que el Estado pueda controlar la mayoría de sus 
acciones y para que éstas pagaran mayor porcentaje de regalías.

11  Evo Morales, durante su discurso de rendición de cuentas de la gestión gubernamental del 2013, 
anunció ante el Parlamento la intención de construir un reactor nuclear en Bolivia (La Razón 
2014a).

12  Por ejemplo La Ley de la Madre Tierra y Desarrollo Integral para Vivir Bien promulgada el 15 de 
octubre de 2012.

13  Los 10 mandamientos fueron presentados por el Presidente Evo Morales en la inauguración del 
VII Foro Indígena de la ONU (Comité para la Anulación de la Deuda del Tercer Mundo 2008).

14  Para ver más sobre el modelo extractivista y los gobiernos de izquierda en América Latina, es 
recomendable revisar las obras de Eduardo Gudynas, por ejemplo Estado compensador y nuevos 
extractivismos (Gudynas 2012).

15  El acercamiento entre el gobierno de Evo Morales y la otrora oposición cruceña es notable en la 
incorporación de los representantes de derecha en las filas del MAS: entre ellos el jefe de la barra 
de Oriente de la Unión Juvenil Cruceñista, «Chichi» Pérez (a partir del 2009); Gabriel Dabdoub, 
expresidente de la CAINCO, en 2007 acusado por el gobierno de conspirar con la embajada de 
Estados Unidos, hoy en día el candidato oficialista a la gubernatura de Santa Cruz; José Antonio 
Aruquipa, ex vocero de Tuto Quiroga, se convirtió en funcionario del Ministerio de Gobierno 
y Roberto Ruiz pasó del partido opositor Podemos a Secretario General de la Gobernación de 
Tarija (Mendoza 2014). El uso de soya transgénica fue legalizado en Bolivia con el Decreto Su-
premo N° 28225 el 1 de julio de 2005 que sigue vigente a pesar de diferentes iniciativas legislati-
vas en contra de los transgénicos (Ley de Derechos de la Madre Tierra, Ley Marco de la Madre 
Tierra y Desarrollo Integral para Vivir Bien). En la actualidad la soya es el único producto con 
autorización legal para su producción transgénica, sin embargo, se conoce que existen otros 
transgénicos diseminados en territorio nacional como el algodón y el maíz. La Dirección Gene-
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ral de Biodiversidad y Áreas Protegidas estima que el 100 por ciento de la producción de soya en 
Santa Cruz es transgénico (La Razón 2013).

16 S i se trata de la pérdida total del bosque en el periodo neoliberal de 2000 a 2005 se deforestaron 908 
mil ha, mientras que durante el primer mandato de Evo Morales de 2005 a 2010 éstas llegaron a 
ser 912 mil ha. La tasa anual de deforestación en los años 2000 a 2005 fue de 0,56% y en los años 
de 2005 a 2010 de 0,78% (Fundación Amigos de la Naturaleza FAN-Bolivia 2012).

17  Véase Ley 337 de Apoyo a la Producción de Alimentos y Restitución de Bosques promulgada el 11 
de enero de 2013.
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Estudios acerca del libro de bautizos del pueblo de 
Pampacolca - Arequipa, Perú

Dominika Sieczkowska

Resumen

El presente artículo analiza un libro de bautizos del pueblo de Pampacolca, el cual es una fuente primaria 
de información sobre la evangelización en dicho pueblo. El estudio abarca los primeros 40 años de la 
presencia de los sacerdotes católicos en el lugar. El primer bautizo registrado se dio en el año de 1592 
y el último en el año de 1632. El análisis del libro de bautizos del pueblo de Pampacolca ha permitido 
profundizar el estudio de diferentes problemas sociales de la población andina, como es el caso de la 
mortandad infantil o de las migraciones y divisiones entre ayllus. Finalmente, el artículo analiza la 
estructura del libro de bautizos y presenta los problemas que han surgido durante el trabajo paleográfico.

Palabras clave: bautizo, paleografía, ayllu, Pampacolca, Andes.

Abstract

STUDIES ABOUT PAMPACOLCAS’ BAPTISM RECORD BOOK - AREQUIPA, PERU

The article analyzes the Pampacolca’s baptism book which is considered the main source of information 
about the process of evangelization of said town. Pampacolca’s baptism record book is considered to be 
the first source of information about evangelization of said town. The record covers the first 40 years 
since the arrival of priests in town, the first baptism took place in 1592 and the last one in 1632. The 
following analysis gave us the opportunity to study various social problems in Andean population like 
infant mortality rates or migration rates between diverse ayllus. The article presents the structure of the 
baptism book and some problems that have occurred during the paleography work.

Key words: baptism, paleography, ayllu, Pampacolca, Andes.
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1. Introducción

 El libro de bautizos presentado en el siguiente trabajo forma parte de la 
base de datos del Proyecto Arqueólogico Condesuyos. Este proyecto reemplazó, en 
el año 1996, a la Misión Arqueológica Andina en la realización de investigaciones 
interdisciplinarias en una de las antiguas provincias incaicas que llevaba el mismo 
nombre, Condesuyu.
 El proyecto se lleva a cabo gracias a la cooperación de la Universidad de Varso-
via y la Universidad Católica Santa María de Arequipa (Ziółkowski y Belán 2000-2001: 
9) y se encuentra dirigido por el profesor de la Universidad de Varsovia Dr. Mariusz S. 
Ziółkowski y co-dirigido por el arqueólogo peruano Dr. Luis Augusto Belan Franco.
 El libro de bautizos fue obtenido por el arqueólogo polaco Dr. Maciej Sob-
czyk, miembro del Proyecto Condesuyos, como parte de los trabajos realizados en 
la región del pueblo de Pampacolca. El objetivo del trabajo relacionado con el libro 
de bautizos es el de ubicar todos los ayllus mencionados en el mapa de la región de 
Pampacolca. Para tal fin será necesario analizar todos los datos sobre ayllus men-
cionados en el libro de bautizos y realizar un análisis comparativo con otras fuentes 
que brindan información sobre la región de Pampacolca. Para obtener este fin a conti-
nuación se realizará también un estudio lingüístico basado en los apellidos y topónimos 
presentes en el libro.
 Asimismo, resulta de suma importancia e interés realizar un estudio acerca 
de la presencia de los curas católicos en el pueblo de Pampacolca para lograr com-
prender (considerando la evidencia disponible en los registros del libro de bautizos) 
el por qué algunos de ellos permanecieron en el pueblo por periodos muy largos, 
mientras que otros lo hicieron por periodos cortos.

2. Documentación de la región

 Las primeras fuentes etnohistóricas que brindan información acerca de la exis-
tencia de sitios arqueológicos en la región del nevado de Coropuna, donde se encuentra 
el pueblo de Pampacolca, han sido escritas por cronistas como Pedro de Cieza de 
León y Felipe Guaman Poma de Ayala quienes hacen alusión a templos y huacas en la 
provincia de Condesuyos. Entre la documentación colonial existe una carencia de infor-
mación sobre la región del nevado Coropuna (Ziółkowski y Belan 2000-2001: 11).
 A manera general, el culto a los nevados y huacas en la actual región Are-
quipa, el cual se mantuvo durante la época colonial, debió haber sido mantenido 
por el suyu al cual el nevado o huaca pertenecía. Además, la documentación colo-
nial elaborada por Cristóbal de Albornoz subraya que en la región de la sierra al sur 
de Cusco había varios tipos de huacas, entre ellas menciona las huacas pacariscas 
las cuales relaciona con nevados arequipeños como son los llamados Sarasara, So-
limana, Ampato, Coropuna y Putina1 (Julien 2003: 15). Albornoz también describe 
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la organización decimal que fue aplicada en el Tawantinsuyu y brinda información 
sobre la relación de los indígenas con las huacas, la cual era establecida por los In-
cas: «Ase de entender que ninguna parcialidad de naturales dexó de tener esta guaca 
pacarisca, por pequeña o grande que fuese la parcialidad. Llámase parcialidad por el 
orden que el ynga les puso, en legiones que ordenó en las repúblicas y provincias que 
hizo, que fue nombrallas mayores y menores —que es negoscio largo tratar desto— que 
les intituló hanan o hurin, hanansaya o hurinsaya. Ovo parcialidad de diez mil indios 
y de mil y ciento y de diez y de cinco y de la menor iba en recogimiento de la mayor y de la 
mayor a la menor» (citado en Duviols 1967: 20-21).
 Entre la limitada información disponible acerca de la región del nevado 
Coropuna se encuentra un testimonio de Bartolomé Álvarez quien describe una 
situación de idolatría durante la colonia en el pueblo de Chuquibamba. Este resulta 
ser el registro de una ofrenda humana para los curacas importantes: «Solían los 
curacas principales, cuando moría algún principal curaca, hacer que en el aposento al 
muerto se encerracen las mancebas que habían sido de aquel que estaba muerto. (...) 
Después que yo [Bartolomé Álvarez] estoy en este reino, lo he oído decir en dos partes 
que lo han hecho curacas; y ha habido sospecha delloy se ha murmurado. Lo uno fue 
en un pueblo que se dice Calamarca; lo otro en el obispado del Cuzco, en un pueblo 
que se dice Chuquibamba. Aconteció, pasando yo por allí, negocio fresco: que una 
india se buyo de las manos de aquellos que le habían de matar y se fue a favorecer del 
sacerdote; aquél la libró del caso» (citado en Ziółkowski y Belan 2000-2001: 12).
 Para el caso del pueblo de Pampacolca, se dispone de la referencia del viaje-
ro italiano Antonio Raimondi, quien alude a los «hábitos primitivos» de sus pobla-
dores (Raimondi 1874: Cap. IX, 235). Aunque Raimondi hizo su visita en Pampa-
colca en año 1865 queda muy claro que los rituales prehispánicos sobrevivieron en 
la mentalidad de la gente (Ziółkowski y Belan 2000-2011: 12).
 Para entender el libro de bautizos del pueblo de Pampacolca es necesario reali-
zar un análisis comparativo con otros estudios de la región (Pease 1977; Wernke 2003; 
Cook 2011). Estos están basados en la documentación de la provincia de Collaguas, 
principalmente en la relación de las visitas en el repartimiento del mismo nombre. 
En algunos casos, estos estudios también han empleado la evidencia arqueológica, 
logrando obtener una imagen de la región amplia y abundante con respecto a la 
organización social de la región.
 Gracias al hallazgo de la visita de virrey Toledo en Yanque Collaguas ha sido 
posible ampliar los estudios acerca de la población andina (Pease 1977). Las visitas 
que han tenido lugar en la región Collaguas brindan abundante información sobre 
diversos aspectos sociales en la región de Collaguas como son el número de hijos 
por pareja, la diferencia de edades entre mujer y hombre, familias compuestas por 
una solo persona, entre otros (Cook 2011: 120).
 Los estudios de Pease (1977) y Cook (2011) acerca de los repartimientos 
de Collaguas se complementan con los trabajos de Steven Wernke quien realiza 
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una reconstrucción de la planificación de los ayllus en el mapa de Collaguas antes 
de la reducción toledana y sugiere que los incas establecieron una administración 
centralizada y controlada por la elite local, además de considerar que los ayllus más 
importantes residían en los centros primarios y secundarios, los cuales fueron regis-
trados durante sus prospecciones arqueológicas (Wernke 2006: 126).
 Tomando como base las visitas y la descripción de la organización políti-
ca hecha por el corregidor Juan de Ulloa Mogollón, Wernke pudo reconstruir la 
estructura jerárquica, concluyendo que los ayllus collaguas eran organizados de 
acuerdo a las categorías de alto, mediano y bajo estatus (Collana, Payan, Cayao) 
(Wernke 2006: 126). Esta estructura puede ser aplicada para contribuir con el análi-
sis de los datos del libro de bautizos del pueblo de Pampacolca y definir la jerarquía 
de los ayllus a los que se alude.

3. El pueblo de Pampacolca

 Durante la década de 1570 existían 40 encomiendas en el territorio que 
comprende la actual Arequipa, hacia el año 1600 el número de encomiendas dismi-
nuyo a 29 y continuó con una tendencia decreciente durante las siguientes décadas. 
De este modo, hacia 1620 solo existían 16 encomiendas y 20 años más tarde sola-
mente 14 (De la Puente 1992a: 141).
 Si bien la sierra meridional había conservado una alta densidad pobla-
cional indígena, el número de encomiendas llego a ser sumamente reducido 
(De la Puente, 1992a: 145). Entre las 14 encomiendas que todavía funcionaban 
en la región Arequipa hacia la segunda mitad del siglo XVII se encontraba la 
encomienda de Pampacolca.
 De acuerdo con los estudios de José De la Puente, el primer encomendero 
en Pampacolca durante el siglo XVI fue Alonso de Buelta (De la Puente 1992a: 145). 
El segundo encomendero fue Francisco de Grado y Maldonado, a quien el virrey 
Marqués de Cañete le adjudicó la encomienda de Pampacolca (Del Busto 1987: 96) 
en 1561, con un tributo libre de costas de 4000 pesos como renta anual (De la Puen-
te 1992a: 142). Grado y Maldonado fue reemplazado como encomendero de Pam-
pacolca en 1572 por Hernando de Cárdenas y Castilla. De acuerdo con la tasación 
existían en dicha encomienda 819 indios tributarios y 2633 pesos como tributo libre 
de costas (De la Puente 1992a: 145).
 El cuarto encomendero de Pampacolca fue Baltasar de Cárdenas y Cervan-
tes, quien en 1595 obtuvo 581 indios tributarios y la cuota aproximada de 1585 pe-
sos como el tributo2. Sin embargo, otro documento indica que Cárdenas y Cervan-
tes se hizo de la encomienda de Pampacolca recién en el año de 1599 con la cantidad 
de 530 indios tributarios y tributo libre de costas por 1569 pesos aproximadamente3. 
Este documento señala además que en 1614 Pedro Osores de Ulloa obtuvo la misma 
cantidad de indios tributarios y de tributo libre de costas4.
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 En el año 1643, contando con 276 indios tributarios y 433 pesos aproxima-
damente como tributo libre de costas, la encomienda de Pampacolca paso a manos 
de Francisca Campuzano de Peñalosa5.
 De acuerdo con Rodríguez Amezquita, el acto de la fundación del pueblo de 
Pampacolca tuvo lugar el día 15 de agosto de 1567, siendo encomendero Francisco de Gra-
do y Maldonado (Rodríguez 1971: 28). Aquel día se reunieron los caciques principales del 
Repartimiento de Pampacolca: Luis Pomacallao, Cristóbal Mollebamba, Juan Guaman-
maqui, Pedro Quilla y Juan Guamantilla, quienes otorgaron poder a Rodrigo de Origüela, 
Juan Durán y otros españoles recién llegados a Pampacolca (Rodríguez 1971: 28).
 Al año siguiente, la encomienda paso a manos de Francisco Cárdenas y Cervan-
tes. En noviembre del mismo año, los caciques principales del pueblo del Repartimiento 
de Pampacolca: Juan Pomacallao, Alonso Chiche y Francisco Sayro dan poder a Don 
Alonso Martín «para que pida el cumplimiento de una ejecutoria sobre los indios miti-
maes de dicho Repartimiento que estaban en Velille y Chumivilca» (Rodríguez 1971: 28).
 Según estudios de Amezquita, en el año de 1592 la encomienda de Pampacolca 
estaba dividida en cinco ayllus: Puquián de los Collanas desde el 04 de enero de 1592, 
Pura de los Collanas desde el 2 de mayo de 1593, Aco de Payán desde el 04 de enero de 
1592, Musque de Payán desde el 26 de julio de 1592 y Coyao Sucuraca (sic) Yucra 
Quillama Sabín, el último conquistado por los españoles (Rodríguez 1971: 29).
 Don Yucra Quillama Sabín era el curaca del ayllu de Cayao a la llegada de los 
españoles a Pampacolca el 4 de enero de 1592. Resulta que lo que Amezquita presenta 
como nombre «Sucuraca» debió en realidad significar «su curaca». Por ser un personaje 
importante y poderoso en el pueblo, los españoles le dan el título de «Don», con eviden-
tes fines políticos. La misma situación tendría lugar con los caciques «Pomacallao».

4. Los españoles en el pueblo de Pampacolca

 A principios del siglo XVII aparecen por primera vez apellidos españoles en 
los registros, destacando la familia Rodríguez de Cabrera, que posiblemente obtuvo la 
posesión del repartimiento de Pampacolca en la ciudad del Cusco (Rodríguez 1971: 
57). Otros apellidos españoles mencionados en el registro de bautizos son considerados 
como «forasteros», es decir, aquellos que no residen permanentemente en el pueblo, 
generalmente originarios de Arequipa o Cusco. Otros apellidos españoles en el libro de 
bautizos figuran como padrinos de niños bautizados. Es importante anotar que dichos 
españoles solamente toman el papel de padrino cuando nace un niño de curaca o de 
otra persona importante con el título de «Don».

5. Los curas mencionados en el registro bautismal

 Desde un primer momento, los encomenderos intentaron mantener y aca-
parar todo el poder económico y social. Al mismo tiempo, la encomienda les de-
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mandaba obligaciones como la evangelización de los indígenas que se encontraban 
bajo su tutela. Sin embargo, destacan los abusos cometidos en contra de los indígenas, 
principalmente con fines económicos. Era muy común que los encomenderos no deja-
ran ingresar a los curas a sus encomiendas para que no estorbaran en su propósito de 
lograr el mayor beneficio del trabajo de los indígenas (De la Puente 1992b: 260).
 Si bien existía la obligación en cada encomienda de mantener misioneros para 
instruir a los indígenas acerca de la fe católica, esta obligación no era acatada en la mayo-
ría de las encomiendas (De la Puente 1992b: 261). La Corona Española dictó leyes para 
que los encomenderos cumplieran sus deberes con respecto a la evangelización de los 
indígenas. Hacia 1596 el rey Felipe II presentó instrucciones muy elaboradas a los virre-
yes y gobernadores para que investiguen acerca del estado de evangelización en diversas 
encomiendas: «…en caso de que las rentas de una determinada encomienda no fuesen 
suficientes para sostener la doctrina y al encomendero, se prefierese mantener la doctrina, 
aunque quedase el encomendero sin renta alguna…»6.
 Al elegir a los misioneros, los encomenderos buscaron a aquellos que no 
significaran un obstáculo en la explotación de los indígenas. Por este motivo, en 
1565, el gobernador Lope García de Castro intentó terminar con estas prácticas 
y decidió crear la figura del corregidor. El corregidor tenía entre sus funciones 
controlar de una manera mucho más eficaz a los encomenderos y a los misione-
ros con el fin de acabar con los abusos hacia los indígenas. Sin embargo, sucedió 
que muchos misioneros empezaron a acusar a los corregidores de ser todavía 
más abusivos y corruptos que los encomenderos (De la Puente 1992b: 268).
 Desde el año 1592 en Pampacolca residen curas españoles que están encar-
gados de evangelizar a los indios. El primer misionero que figura en los registros es 
el Bachiller Martin de Legassa, quien mientras se encuentra ausente de Pampacolca 
en 1606, es reemplazado por Gabriel de Herrera. Entre 1614 y mediados de 1616 no 
existen registros en el libro de bautizos del pueblo. Hacia finales de 1616 aparece el 
nombre del nuevo Bachiller Francisco Maldonado7, quien figura hasta mediados de 
1617 cuando se hace cargo el misionero Bartolomé de El Pozo, quien se presenta 
como «propietario del pueblo de Pampacolca», aunque hacia 1618 es reemplazado 
por Juan Ortiz de Ormachea.
 En 1620 figura como misionero del pueblo el bachiller Lucas López 
de Gordezuela, quien trabaja en Pampacolca aproximadamente hasta el año 
de 1624. Este mismo año se encuentra la firma del Bachiller Don Luis Arias 
Bezerra, quien se hace cargo de la evangelización del pueblo hasta 1632. Un 
año más tarde se evidencia la firma del Padre Diego de Zevallos, quien llegó a 
Pampacolca a comienzos del año 1633. De manera general, resulta complicado 
definir las fechas exactas en las que cada misionero se hace cargo de la evange-
lización en el pueblo de Pampacolca ya que los registros del libro de bautizos 
no son continuos y los únicos puntos de referencia son las fechas en las que se 
suscriben las actas.
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6. Bautismos

 Entre los archivos religiosos se puede encontrar los archivos diocesanos o ar-
chidiocesanos, los de las órdenes religiosas y los de las parroquias, considerados los 
de mayor importancia (López Cuadrado 2011: 5). Los archivos parroquiales son los 
que presentan información más detallada sobre la sociedad colonial. Se les conside-
ra como la mejor manera de entender los procesos sociales de determinado pueblo, 
en nuestro caso el de Pampacolca.
 El acto del bautismo en la Iglesia Católica se les da normalmente a los niños 
menores de dos años, aunque la mayor parte de bautizos son de neonatos. El acto 
del bautismo debe ser confirmado por el cura en el registro bautismal. Dicho docu-
mento tiene suma importancia principalmente por la información presentada que 
consigna los datos de los padres, padrinos, el sacerdote, entre otros.
 El registro en el libro de bautizos consiste de diferentes ítems que eran mo-
dificados, obviados o incrementados dependiendo del sacerdote o escribano. Sin 
embargo, los ítems recurrentes son los siguientes:

—  El nombre de la parroquia, en este caso es pueblo de Pampacolca o 
Pápacolca dependiendo del escribano (en un caso es Chuquibamba).

—  La fecha exacta del bautismo (día, mes y año o repeticiones como «este 
dicho día mes y año» o «dicho día» entre 1592 y 1633). En algunos casos 
la fecha no aparece o solamente se indica el año.

—  El nombre del sacerdote. Es muy común que aparezca después de la 
fecha escrita por «yo el [nombre de sacerdote] cura de este pueblo» e «yo 
el dicho cura» cuando su nombre está mencionado antes.

—  El nombre del niño bautizado (nombre y apellido). En la mayoría de los 
casos aparece un solo nombre y un apellido. Los apellidos pueden variar 
en su escritura dentro de un mismo registro. Los nombres siempre son 
de origen español, mientras que los apellidos pueden ser de origen que-
chua, aymara, español o posiblemente puquina.

—  El nombre del padre y de la madre (se anotaba si alguno había fallecido). 
Los nombres del padre aparecen generalmente, a no ser el caso de que el 
padre fuese «no conocido».

—  La edad en el momento del bautizo (entre 1 día y 2 años). Algunos eran 
neonatos y otros niños tenían alrededor de 2 años. Resulta probable 
que los neonatos bautizados tenían algún tipo de enfermedad y habrían 
muerto a los pocos días.

— El nombre del compadre/padrino o padrinos (en el caso de hombre 
y mujer). En la mayoría de los casos cada sacerdote tiene el mismo 
padrino o compadre que siempre aparece en los registros, si no está 
figura otro nombre junto al texto que indica «por ausencia de…». En 
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el siglo XVII empiezan a aparecer en los registros nombres de mujeres. 
Están mencionadas de nombre o simplemente como acompañantes del 
padrino como p.ej. «Jorje Guaco y su muger».

—  La firma del sacerdote. Las firmas de los sacerdotes son muy elaboradas, 
presentando mayor información que en el texto, con respecto al nombre 
y títulos del sacerdote. En estas firmas aparecen títulos como «Don» o 
«Bachiller».

Como elementos adicionales que no siempre aparecen en el registro tenemos los 
siguientes:

— La raza del niño. Dependiendo del origen de los padres, el niño podría 
ser inscrito como indio, mestizo (cuando uno de sus progenitores era 
indígena y el otro español) o español.

— La advertencia. Es muy común que aparezca en uno de los márgenes del 
registro. Los niños podían ser legítimos, es decir que nacían dentro de 
un matrimonio. Cuando los padres eran una pareja, el niño bautizado 
era inscrito como «natural». Un poco más complicados son los casos 
cuando los niños son «bastardos» o «espurios». Generalizando, para los 
niños denominados como «bastardos» en algunos casos se indica que la 
madre es «puta», aunque esta situación no se repite en todos los casos. 
Al contrario algunos hijos «espurios» provienen de padres que son sol-
teros o casados pero la madre nunca es denominada «puta».

— Lugares de origen de los padres. Los lugares de origen de los padres 
resultan datos de suma importancia en el libro de bautizos siendo la 
base para un estudio geográfico y lingüístico de los topónimos (en caso 
de que los lugares no sean conocidos). Cabe indicar que la mayoría de 
los padres que venían a Pampacolca para bautizar a su hijo o hija eran 
oriundos de otros pueblos o ciudades. En estos casos se indica que los 
padres son de Arequipa, de Cuzco o forasteros, entre otros. La anota-
ción del origen de los padres siempre aparece al margen del registro.

— El ayllu. El nombre del ayllu de los padres se encuentra escrito después 
de los nombres de padres. La variedad de ayllus es muy grande. En el 
caso de que el ayllu esté dividido en dos mitades (hurinsaya y hanansa-
ya), la parcialidad aparece en el texto normalmente después del nombre 
del ayllu. La organización dual de los ayllus refleja la división de la ciu-
dad del Cusco (Pease 2007: 97). Son pocos los registros donde aparece el 
nombre del curaca o del corregidor, de ser el caso, después del nombre 
del ayllu y de la parcialidad. Resulta importante subrayar que no existen 
referencias al encomendero a partir de 1592 porque esta posición fue 
reemplazada por la figura del corregidor8. La organización del corregi-
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miento sirvió para controlar a los encomenderos y «mejorar la adminis-
tración y la justicia en los sitios rurales, y al mismo tiempo incrementar la 
colección del tributo» (Cook 2003: 413).

— El título. El libro de bautizos demuestra que desde el punto de vista so-
cial algunas de las familias eran más importantes que otras. Esto se evi-
dencia cuando se presenta al padre con el título de «Don», aunque este 
título no era exclusivo para los españoles, ya que también algunos indígenas 
habían obtenido dicha prerrogativa. Si bien en el libro de bautizos las mu-
jeres españolas, en pocos casos y solo como madrinas presentan el título de 
Doña, a las madres en general no se les presenta con dicho título.

— La relación entre los padres. En la mayoría de los casos cuando los ni-
ños están considerados como «legítimos» se infiere que los padres están 
casados. El asunto resulta un poco más complicado cuando al niño se 
le considera bastardo o espurio. Cuando los padres son solteros, el niño 
está considerado simplemente como «bastardo» o «espurio/expurio». 
En pocos casos, cuando el hijo es denominado «bastardo», a la madre 
se la menciona como la «puta» del padre. Este tipo de calificativo se 
presenta solo hasta finales del siglo XVI.

— La aserción del cura. No existe ningún tipo de regla en este asunto. Al-
gunos curas firmaban ciertos registros como: «y lo firma Bartolomé El 
Pozo» o «Para ello nombrado Lucas López Gordezuela». Al parecer cuan-
do los hijos de españoles, curacas o de familias prominentes eran bauti-
zados, el cura terminaba su registro con la frase de aserción.

 Estas son las informaciones más comunes de las que aparecen en el registro 
de bautizos del pueblo de Pampacolca. Sin embargo, existen otros tipos de anotacio-
nes pero como casos únicos.

7. La estructura del registro bautismal del pueblo de Pampacolca

 El análisis de los datos del libro de bautizos del pueblo de Pampacolca fue 
aplicado siguiendo el modelo propuesto por Noble David Cook para el caso de los 
registros parroquiales de Yanahuara, abarcando un periodo comprendido entre los 
años 1738 y 1747 (Cook 1977: 17). Dicho modelo emplea los datos de los registros 
bautismales, dividiendo los datos en columnas que consideran la edad, sexo y tipo 
racial, entre otros.
 El modelo propuesto por Cook no puede ser aplicado, en su totalidad, al li-
bro de bautizos del pueblo de Pampacolca debido a tres razones. En primer lugar, el 
libro de bautizos de Pampacolca abarca un periodo considerablemente más tempra-
no que el de Yanahuara, presentando información que considera diferentes datos, 
como es el caso de la falta de bautizos de personas adultas en el libro de bautizos de 
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Pampacolca. En segundo lugar, Cook no dedica ninguna columna a los curas quie-
nes forman una parte importante en el estudio del libro de bautizos de Pampacolca. 
Finalmente, porque el estudio de Cook emplea tres tipos de registros parroquiales 
–bautizos, matrimonios y entierros, logrando un mayor entendimiento de la socie-
dad de Yanahuara.
 Todo el libro de bautizos del pueblo de Pampacolca está dividido en cinco 
partes, estando cada una de ellas dedicada a un ayllu. La primera parte con la que 
empieza todo el registro está presentado como «Ayllu Puquin Los qollanas», con el 
primer bautizo de dos niños (probablemente gemelos) el 4 de enero de 1592.
 La segunda parte se presenta como «Ayllu Puca de los qollanas» con su pri-
mer registro el 2 de mayo de 1593. Este ayllu parece ser el más grande por la canti-
dad de niños bautizados hasta el año de 1632.
 La tercera parte se presenta como «Ayllu aco de Payan» y tiene su primer 
bautizo el 4 de enero de 1592. La cuarta parte corresponde al «Ayllu musque de 
Payan» con la fecha del primer bautismo el 26 de julio de 1592. En este caso no hay 
muchos registros bautismales e incluso no existen registros entre el años de 1611 
hasta 1626. Durante estos 15 años ningún niño ha sido bautizado en este ayllu.
 La última parte trata del «Ayllu cayao su curaca Don yarna quillama sabín» 
y tiene su primer bautizo el 4 de enero de 1592. Destaca que es el único caso que 
junto al nombre de ayllu aparece el de su curaca.
 En la siguiente parte se presenta un registro bautismal «típico» del pueblo 
de Pampacolca. Gran parte de los registros presentan los mismos rubros de infor-
mación requerida aunque algunas veces se omitían algunos datos. Los primeros 
registros están escritos con menos dedicación y detalle si los comparamos con los 
de comienzos del siglo XVII. En base a la caligrafía del registro, se infiere que en 
algunos casos el cura tenía un escribano.
 
Tenemos un ejemplo de un registro del año 1592 (Fig. 1): /f.21/122/

Este registro resulta un ejemplo de finales del siglo XVI. Su estructura considera los 
siguientes datos:

1. Nombre: «puo de pampacolca» — «pueblo de Pampacolca».
2. Fecha: «quatro del mes de henero de mil y quintos y nobenta y dos años» — 

«4 de enero de 1592 años».
3. Nombre y título del cura: en este caso fue «bllr Martin de legassa» (el 

bachiller Martin de Legassa).
4. Acto de bautizo: «bautize y puse olio y cria» — «bauticé y puse olio y 

crisma» cuando el cura está bautizando con los santos olios a la niña.
5. Datos del niño bautizado y de sus padres: «a cata chuspa hija legitima de 

franco cipaha y de ines chuspa» — «a Catalina Chuspa hija legítima de 



Estudios acerca del libro de bautizos del pueblo de Pampacolca ... 171

Francisco Cipaha y de Inés Chuspa». Estos datos nos permiten estudiar 
el árbol genealógico de la familia.

6. Edad del niño y padrino(s): «tenia seis meses» y el padrino «fue su cope 
balthasar uñunco» (tenía seis meses fue su compadre Balthasar Uñunco).

7.  Firma del cura: Martin de Legassa quien aparece como primer cura en 
los registros del pueblo.

8.  Inscripción al margen: En el margen está anotado que la niña fue hija 
legítima de sus padres.

Figura 1. Registro de bautizo del pueblo de Pampacolca /f.21/. Año 1592/139
/legitima/ En el puo de pampacolca quatro del mes de henero de mil y quintos y nobenta y dos años yo 
el bllr Martin de legassa bautize y puse olio y cria a cata chuspa hija legitima de franco cipaha y de ines 

chuspa tenia seis meses fue su cope balthasar uñunco Martin de Legassa

Figura 2. Registro de bautizo del pueblo de Pampacolca /f.6v/.
/f.6v/

/son de machaguai/ En diez y ocho de septiembre de mill y seiscientos y Veynte y dos años Baptise Puse 
olio y crisma a maria chaplin hija natural de anton guamantalia y de jua gualmisapa natural de macha-

guai del ayllo Payan  tenia un mez siendo Padrino alonso mollo Lucas Lopez Gordezuela
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 Para comparar con el registro del año de 1592 a continuación será presen-
tado un registro del año de 1622 hecho por distinto cura (Fig. 2).

Este registro resulta un ejemplo del año 1622. En este caso su estructura considera 
los siguientes datos:

1. Fecha: «En diez y ocho de septiembre de mill y seiscientos y Veynte y dos 
años» (18 de septiembre de 1622 años).

2. Acto de bautizo: «Baptise Puse olio y crisma» — «bapticé [y] puse olio y 
crisma».

3. Datos del niño bautizado y de sus padres: «maria chaplin hija natural de 
anton guamantalia y de jua gualmisapa» — «María Chaplin hija natural 
de Anton Guamantalia y de Juana Gaulmisapa».

4. Origen de los padres y el nombre del ayllu: «natural de machaguai del 
ayllo Payan».

5. Edad del niño y padrino(s): «tenía un mez siendo Padrino alonso mollo» 
— «tenía un mes y su padrino fue Alonso Mollo»9.

6. Firma del cura: Lucas López Gordezuela.
7. Inscripción al margen: «son de machaguai» — repite el origen de los 

padres (son de Machaguai).

El siguiente registro presentado fue escrito en el año 1617 (Fig. 3) /f.18/

1. Nombre: «En Pampacollca» — «En Pampacolca».
2. Fecha: «veinteynueve de enero de mill y seiscientos y diez y siete años» (20 

de enero de 1617 años).
3. Nombre del cura: «yo Bare fez de El Pozo cura propietario desta Doctra» — 

«yo Bartolomé Fernández de El Pozo cura propietario de la doctrina».
4. Acto de bautizo: «baptize y puse olio y crisma» — «bapticé y puse olio 

y crisma».
5. Datos del niño bautizado y de sus padres: «a Martyn sacsi hijo legitimo 

de Juo sacsi y de Maria yupa» — «a Martin Sacsi hijo legítimo de Juan 
Sacsi y de Maria Yupa».

6. Origen de padres: «deste ayllu» — «de este ayllu» [de Pampacolca].
7. Padrino y edad del niño: «fue su Padrino Juo fernandez» y «era nacido de 

dos días» — «su padrino era Juan Fernandez y era de dos días».
8. Firma del cura: «y lo firme bare fez de El Pozo» — «y lo firme Bartolomé 

Fernández de El Pozo».
9. Inscripción al margen: En el margen está anotado el nombre y apellido 

del niño bautizado y su edad «Martyn sacsi de dos dias» y «mu» que pro-
bablemente es la forma corta de «masculino».
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 Los tres registros presentados son ejemplos del libro de bautizos. Sin em-
bargo, y aunque se presentan recurrencias, existen muchas diferencias y dependien-
do del registro la importancia de ciertos datos es variable, por lo que cada registro 
debe ser estudiado como un caso único. La diversidad en la información presentada 
resulta de suma importancia para entender los cambios que se producen a través del 
tiempo en la mentalidad de la era colonial.
 Cada registro puede ser tomado como una fuente única de información so-
bre la sociedad del pueblo de Pampacolca pero es imprescindible analizar el origen 
de los padres de cada registro. Asimismo, teniendo en cuenta los nombres y apelli-
dos de los curas mencionados en el texto nos proponemos investigar los mecanis-
mos por los cuales llegan los curas al pueblo de Pampacolca y los periodos durante 
los cuales se mantienen a cargo de la doctrina del pueblo.

8. Problemas con el trabajo

 Durante la transcripción paleográfica del registro bautismal del pueblo de 
Pampacolca nos hemos enfrentado a varios problemas. Algunos se encuentran relacio-
nados con el estado de conservación del libro y otros con la escritura, que a menudo era 
muy difícil de comprender.
 El estado de conservación del registro no es óptimo. Las primeras y las úl-
timas páginas se presentan mutiladas por lo cual la información de las partes inicial 
y final del libro es incompleta.
 Desde el folio número 14 hasta el folio número 16 las páginas están incom-
pletas en más de un 50% – en la transcripción se ha anotado como [roto]. En otros 
casos el papel está manchado lo que hace mucho más difícil su lectura y transcrip-
ción – en la transcripción se ha anotado como [ilegible]. Asimismo, se presentan 

Figura 3. Registro de bautizo del pueblo de Pampacolca /f.18/.
1617 años

/Martyn sacsi de dos dias mu/ En Pampacollca a veinteynueve de enero de mill y seiscientos y diez y siete 
años yo Bare fez de El Pozo cura propietario desta Doctra baptize y puse olio y crisma a Martyn sacsi hijo 
legitimo de Juo sacsi y de Maria yupa deste ayllu fue su Padrino Juo fernandez era nacido de dos dias y 

lo firme bare fez de El Pozo



174 Dominika Sieczkowska

numerosas páginas en un estado de deterioro avanzado – en la transcripción se ha 
anotado como [deteriorado]. Finalmente, se evidencia que algunos datos de ciertos 
registros fueron borrados de forma intencional.
 Los problemas con la letra y el modo de escribir generaron varias dudas. 
Por este motivo las firmas de los curas han logrado ser descifradas después de un 
paciente y dedicado trabajo, aunque en algunos casos estas se han inferido en base 
a comparaciones con otros documentos de la época.
 En gran parte del libro los nombres de padres y sus hijos se repiten así que me-
diante analogías se pudo inferir los nombres escritos. El asunto resulta ser mucho 
más difícil con los apellidos que se repiten pero con mucho menos frecuencia. Lo 
que destaca en los registros es que muchos de los apellidos tienen orígenes quechua 
o aymara, e incluso posiblemente puquina, mientras que una minoría son de origen 
español. Otro tipo de complicación se presentó debido a las varias maneras de escri-
bir las mismas palabras. Algunos escribanos o curas escriben los apellidos siguiendo 
las reglas de la lengua castellana, mientras que otros usan formas cortas e incluso los 
escriben como se escuchan.

9. Conclusiones

 El registro bautismal del pueblo de Pampacolca presentado en este trabajo es 
una fuente de informaciones sumamente interesante y abundante, puesto que los datos 
presentados permitirán realizar estudios respecto a diversos temas relacionados a la es-
tructura social andina durante el periodo colonial. Como ha sido presentado, el libro 
se encuentra dividido entre cinco partes. El estudio de dicho libro tiene como objetivo 
principal la localización de los ayllus en el mapa de la región de Pampacolca. Un objeti-
vo secundario será el de investigar todas las rutas que tomaban las personas de otros 
ayllus que llegaban al pueblo de Pampacolca para bautizar a sus hijos.
 Consideramos imprescindible yuxtaponer los datos de otras fuentes donde 
se presentan referencias con respecto a los corregidores que figuran en el libro de 
bautizos. Una gran parte del trabajo estará dedicado a la presencia de los curas en 
Pampacolca, ya que es imprescindible comprender ¿por qué algunos han permane-
cido durante largos periodos en el pueblo de Pampacolca y otros durante periodos 
sumamente cortos?

Notas
1 Albornoz hace alusión a un nevado de la ciudad de Arequipa nombrado Putina y que probable-

mente es al que actualmente se denomina Misti.
2 Según documento del Archivo General de la Nación en Lima de Juicios de Residencia 9:22 y el docu-

mento de Justicia 482 en el Archivo General de Indias en Sevilla (citado en De la Puente 1992a: 422).
3  Según Archivo General de Indias en Lima 199 (citado en Brunke 1992a: 422).
4 Según Archivo General de Indias en Lima 199, 200 (citado en Brunke 1992a: 422).
5 Según Archivo General de Indias en Sevilla, Escribanía de Cámara 507 y el Archivo General de la 
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nación en Lima, Juicios de Residencia 33:93 (citado en Brunke 1992a: 422).
6  Según Recopilación de leyes de los reinos de la Indias (edición facsimilar), Madrid, Ediciones Cultu-

ra Hispánica, 1973, lib. VI, tít. VIII, ley 24. CFR. Solórzano Pereyra, o.c.,lib.III, Cap. XXVI, No 57. 
Citado en De la Puente 1992a: 422.

7 La relación entre el Bachiller Francisco Maldonado y el encomendero Francisco de Grado y Mal-
donado todavía queda por investigarse.

8 En el año de 1565 el gobernador García de Castro implantó el puesto de corregidor de indios.
9 Destaca que en vez de presentar a Alonso Mollo como «compadre» lo llama «padrino».
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1. Prólogo: Cajamarca y la aparición de los caníbales

 En julio de 1533, mientras Atahuallpa seguía preso de los españoles, Fran-
cisco Pizarro recibió una información alarmante: «(…) pareció ante el señor Go-
bernador un cacique señor del pueblo de Cajamalca; y por las lenguas le dijo: “Há-
gote saber que después que Atabalica fue preso, envió a Guito, su tierra, y por todas 
las provincias, a hacer ayuntamiento de gente de guerra para venir sobre ti y tu 
gente y mataros a todos; y que toda esta gente viene con un gran capitán llamado 
Lluminabi; y que está muy cerca de aquí; y verná de noche y dará en este real, que-
mándolo por todas partes, y al primero que trabajarán de matar será a tí; y sacarán 
de prisión a su señor Atabaliba. De la gente natural de Quito vienen doscientos mil 
hombres de guerra y treinta mil caribes que comen carne humana”» (Xerez 1985 
[1534]: 153 [énfasis mío]).
 Como lo demostró el trascurso de los eventos, la información acerca del su-
puesto ejército era falsa, y formaba parte de una complicada intriga, urdida por los 
enemigos del Atahuallpa (principalmente por los mismos incas) para eliminarlo2. 
Pero lo que es de interés para el tema del presente estudio es la noticia acerca de los 
caníbales en la hueste inca: ¿era genuina, es decir proporcionada por el informante 
indígena, o era ésta una confabulación del secretario de Pizarro, Francisco de Xerez, 
para fines de «propaganda negra» anti-inca?
 Y de ser genuina: ¿por qué el «cacique señor del pueblo de Cajamalca» con-
sideró oportuno hacer referencia a los caníbales? ¿Qué tipo de mensaje vehiculaba 
esta información?
 Para contestar estas preguntas, tenemos que seguir los pasos de los caníba-
les; esta vez, en Vilcabamba.

2. Los caníbales en la corte inca de Vilcabamba

 Más de treinta años después de los sucesos de Cajamarca, el 15 de mayo 
de 1565, en el pueblo de Pampacona, en pleno territorio del estado inca indepen-
diente de Vilcabamba, otro español, Fray Diego Rodríguez de Figueroa, tuvo que 
enfrentarse con los caníbales. Pero esta vez no se trataba de un rumor, más o menos 
verídico: los caníbales sí estaban bien presentes: «Y el ynga me enbió á llamar [...] 
y enpeço á dezir cosas muy brabas, diziendo que avía de matar á todos quantos 
españoles, que avía en todo este reino [...] e dixo luego a grandes bozes: “¡vayan 
luego e traíganme toda esa jente que está ai detrás deste cerro Andes; que yo quiero 
yr sobre los españoles, e todos los que mataré, quiero que estos los coman! [...]” 
E luego vinieron todos aquellos Andes á ofrecerse al ynga, e que si quería, que 
luego me comerían allí crudo, e diziéndole: “¿qué hazes con este barbudillo aquí, 
que te quiere engañar? más vale que lo comamos luego”» (Rodríguez de Figue-
roa 1910 [1565]: 110-111 [énfasis mío]3).
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 Fray Diego tenía buenas razones para sentirse en peligro: su embajada ante 
el Inca, que parecía desarrollarse favorablemente, tomó un giro inesperado cuando 
al Inca le llegó la noticia, de que la misión diplomática del fraile no era más que una 
diversión, mientras que en realidad los españoles preparaban un ataque sorpresivo 
contra Vilcabamba (Rodríguez de Figueroa 1910 [1565]: 110-111). Y Fray Diego 
sabía muy bien qué tipo de castigo los incas reservaban para los traidores y mentiro-
sos, y que las palabras airadas de Titu Cusi, así como la oferta de los soldados antis, 
no tenían nada de burla. De esto pudo haberse enterado ya mucho antes, de parte 
de una persona de su conocimiento: Juan de Betanzos4.
 Betanzos estaba, gracias a su esposa inca, muy bien informado respecto 
a ciertos eventos ocurridos durante la lucha entre Atahuallpa y Huascar. Entre otros 
acontecimientos notables de esta guerra civil, el cronista relata un hecho, en el que 
los caníbales jugaron un papel prominente. Se trata de algo que ocurrió cuando Ata-
huallpa sofocó la rebelión de los Cañaris contra su persona: «Atagualpa se indignó 
contra los cañares muy mucho más y [...] hizo que los demás señores cañares que ansi 
eran apartados los trujesen tres los más principales allí delante dél, y como allí fuesen 
mandó que ansi vivos como estaban les sacasen los corazones diciendo que quería ver 
que color tenían los corazones de los malos [...] y como esto fuese hecho dijo en alta voz 
el Atagualpa que si los indios sujetos a aquellos le tenían a él buen corazón y voluntad 
que luego se levantasen y comiesen los corazones malos de sus principales [...], 
y ansi crudos delante de Atagualpa los comieron, de lo cual el Atagualpa rescibió 
contentamiento y de ver la presteza con que los cañares se levantaron a comer los cora-
zones de sus señores, y esto hecho mandó Atagualpa que luego viniesen cierto número 
de indios quillaycingas [...] que comen carne humana y delante de Atagualpa y de 
los cañares todos hicieron un gran fuego y luego tomaron los cuerpos muertos y hicié-
ronlos pedazos y pusiéronlos en sus asadores y trujeron allí un tinajón pequeño lleno 
de ají y sal y agua y con unas escobas de paja como la carne se iba asando le daban con 
aquellas escobas mojándolas en aquel ají y sal ya dicho y siendo ya toda la carne ya 
asada [...] estos quillaycingas [...] en presencia de los cañares todos comieron a sus 
tres señores ya dichos...» (Betanzos 1987 [1551]: II p., Cap. V: 216 [énfasis mío]).
 La actitud de los cañares podría parecer sorprendente, pero hay que tener en 
cuenta que se trataba de establecer urgentemente con Atahuallpa un nuevo acuerdo 
de dependencia; y evidentemente los cañares no se encontraban en este momento en 
posición de dictar condiciones al Inca: «lo cual viendo los cañares mostraban haber 
desto gran placer y alegría por dar a entender a Atagualpa que aquellos tres señores les 
habían hecho que le fuesen enemigos y delincuentes y que se holgaban de ver el castigo 
que de ellos se hacía y esto hecho mandó Atagualpa que estos cañares fuesen puestos en 
la provincia de Guambo [...] para que allí fuesen mitimaes [...] y que de allí le sirviesen 
[...]» (Betanzos 1987 [1551]: II p., Cap. V: 216)5.
 No hay que olvidarse de un detalle exclusivo de este castigo, sin duda al-
guna bien premeditado por el Inca: se trata de la destrucción de los cuerpos de los 
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sentenciados6. Dada la importancia que se atribuía en el Tawantinsuyu a las momias 
y a su culto, este tipo de castigo tuvo que ser considerado como particularmente 
temible7.
 Pero para lograr tan sólo este efecto, el Inca hubiera podido usar de otros 
medios, por ejemplo hacer quemar a los cañares rebeldes (vivos o muertos): ¿por 
qué era necesario que sean comidos en público? ¿Era esta una expresión pura y 
simple de la crueldad de Atahuallpa o se trataba más bien de un mensaje político 
trasmitido por medio de este acto?
 La explicación a estas preguntas se vislumbrará al considerar un evento in-
sólito del mito dinástico Inca: el acto de caníbalismo de Mama Huaco.

3. ¿Los incas caníbales?

 El acto en cuestión ocurrió mientras los fundadores míticos del Tahuantin-
suyu buscaban en el valle del Cuzco un lugar para establecerse. Decidieron ocupar 
los terrenos de los indios huayllas y fue Mama Huaco quién tomó ciertas medidas 
muy drásticas para lograr este fin: «cuentan que Mama Guaco era tan feroz, que 
matando un indio Gualla le hizo pedazos y le sacó la asadura y tomó el corazón y los 
bofes en la boca, y con un haybinto –que es una piedra atada en una soga, con que ella 
peleaba– en las manos, se fué contra los Guallas con diabólica determinación. Y como 
los Guallas viesen aquel horrendo e inhumano espectáculo, temiendo que de ellos hi-
ciesen lo mesmo, huyeron, ca simples y tímidos eran, y así desampararon su natural» 
(Sarmiento 1906 [1571]: Cap. 13: 39-49, 1965 [1572]: 218).
 Murúa describe el mismo episodio con ligeros cambios, sugiriendo que 
fueron tanto Mama Huaco como Manco Capac los responsables de la matanza: 
«y prendieron a vno de estos poques o guallas y lo mataron, y sacaron los bofes 
y soplaron y, trayendo las bocas ensangrentadas, se binieron hacia el pueblo de los 
guailas. Los huallas, viéndolos, se huyeron pensando que era gente que comía carne 
humana...» (Murúa 1962 [1613]: Lib. I, Cap. 3: 26).
 Notemos algunos elementos significativos, que se manifiestan en este epi-
sodio, que nos servirán para explicar el sentido de los eventos, tanto de Cajamarca 
como de Vilcabamba, anteriormente descritos:

–  el acto de sacar los bofes y soplar dentro es típico de la ceremonia de 
calpa, mediante la que se pronostica, entre otros, el resultado de una 
batalla; con la muy evidente diferencia de que la ofrenda «regular» se 
realiza con una llama, y no con un ser humano;

–  mediante el gesto de «comer» al enemigo, Mama Huaco infunde tanto pa-
vor a los huayllas que estos huyen sin intentar resistir, dejando su hacienda. 
Según Sarmiento, los que se quedaron fueron exterminados, «porque no 
quedase memoria de aquellos miserables Guallas» (Sarmiento 1906 [1571]: 
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Cap. 13: 39-49, 1965 [1572]: 218);
–  entonces, el efecto de la acción de Mama Huaco es que no se establece 

ninguna clase de «contrato social» entre los incas y los guallas, pues 
éstos últimos se ven aparentemente clasificados en la categoría de «ani-
males»8.

4. El comandante Inca come a los caníbales

 Este insólito comportamiento de Mama Huaco fue imitado «a la letra» 
por parte del capitán Uturungu Achache durante la campaña de Tupac Inca Yu-
panqui contra los Andes (o antis) rebeldes. El conflicto en cuestión resultaba ser 
particularmente encarnizado (nomen omen...), porque los antis habían trasgre-
dido todas las normas de comportamiento «civilizado» (según los incas): fin-
gieron haberse sometido al Inca y después atacaron por sorpresa a la guarnición 
imperial, matando a todos los soldados y comiendo sus cuerpos. Según Betan-
zos el capitán Ynga Achache (llamado después de los hechos Uturungu: Jaguar), 
encargado de las represalias, antes de la batalla decisiva logró matar a un tiguere. 
Fue esta sin duda una proeza señalada y un buen augurio, pero el capitán no se 
contentó con ello. Despedazó el cuerpo de animal muerto, tomó un pedazo de 
la carne en la boca y arremetió contra los enemigos: «dicen que al tiempo que 
partió de donde el tiguere hizo pedaços [sic9] que juró no salir de los Andes hasta 
haber comido de las carnes de los señores Andes que ansí le habían muerto sus 
amigos y deudos y comídoselos [...] Ynga Achache [...] arremetió tan denonada-
mente a sus enenigos que a vista de todos ellos les prendió un capitán de los Andes 
y le hizo pedazos de cuya carne luego allí en comenzó (sic) a comer y viendo los 
enemigos lo que Ynga Achache había hecho y que traía un pedazo de carne de su 
capitán y su señor en la boca y que hacía en ellos grande estrago con un hacha que 
llevaba en las manos y los demás señores y gente de guerra [...] huyeron» (Betan-
zos 1987 [1551]: I p., Cap. XXXIII: 152).
 La similitud formal con la acción de Mama Huaco lleva también a un resul-
tado similar: como el caso de los guayllas, viendo la determinación de los incas, sus 
adversarios emprenden la huida.
 Lo interesante de este episodio es que los antis (Andes) eran considerados 
caníbales que, como dice el cronista, se habián comido anteriormente a los soldados 
incas. No fue entonces la acción misma de comer carne humana la que pudo haberlos 
sorprendido y atemorizado al punto de dejar las armas y huir, sino el contexto y signifi-
cado profundo de esta actitud de Ynga Achache. ¿De qué mensaje se trataba?
 Ante todo notemos que en el desenlace de esta contienda bélica no se men-
ciona ningun otro «tratado de paz» entre los incas y los antis (parecido al que an-
teriormente estos últimos habían quebrado): la fuente habla tan sólo de represión 
armada contra los rebeldes.



182 Mariusz Ziółkowski

 Buscando un sentido común para los episodios mencionados llegamos a la 
conclusión de que el acto de comer (real o simbólicamente) la carne del enemigo 
en el campo de batalla vehicula el siguiente mensaje: el que una de las partes decide 
convertir el conflicto en una «guerra total», en la que no habrá lugar para tratos ni 
arreglos con los vencidos.
 Esta es una diferencia significativa con las situaciones de encuentros bélicos 
de tipo «civilizado», en los cuales los vencidos tenían la posibilidad de establecer un 
arreglo o pacto con los vencedores.
 Comerse al enemigo significaba (según los incas) tratarlo como un animal, 
ésto se percibe claramente en el gesto simbólico de soplar en los bofes del guaylla 
(como en los de una llama sacrificada) o en la equivalencia simbólica entre la carne 
del tiguere y la del «capitán de los Andes».
 La falta de cualquier alusión a un subsiguiente compromiso con los venci-
dos es entonces perfectamente lógica: como es sabido, no hay lugar para tratos ni 
arreglos políticos con los animales.

5. La carcel de Sanca huasi, o del banquete de las fieras

 Esta equivalencia simbólica entre la persona del enemigo (especialmente 
del traidor, «mentiroso», que ha quebrado un acuerdo, es decir que no respeta las 
leyes «civilizadas») y un animal generalmente no se aplicaba al conjunto de la po-
blación enemiga (excepciones serían los referidos casos de los guallas y andes10). 
Más bien, fue una vía de tomar represalias contra los «principales» de las provincias 
y naciones rebeldes o insumisas, que quebraron un pacto establecido con el Inca o no 
quisieron respetar las reglas de una guerra «civilizada».
 Esta forma simbólica de exclusión (y su muy concreta manifestación 
física) de los principales responsables y su separación simbólica (estos son ani-
males, no humanos) del resto del grupo vencido permitía el subsiguiente esta-
blecimiento de un pacto o acuerdo político con los rebeldes sumisos restantes. 
Se percibe claramente esta lógica y práctica sociopolítica en el funcionamiento 
de una institución imperial bien conocida y temida: la cárcel de Sangaguaci o sanca 
cancha. En esta tenía lugar un tipo de «tribunal divino», para designar (y castigar) 
a los «más culpables» de delitos contra el Inca: «[Ynga Yupangue] mandó que 
aquellos tigueres fuesen puestos en una casa que él ansí había dedicado para cárcel 
la cual llamó Cangaguase e siendo ya ansi las fieras mandó que aquellos prisione-
ros fuesen echados con las tales fieras para que los comiesen y mandó que estuvie-
sen los tales prisioneros en compañía de las fieras y que si a cabo de los tres días 
no los hubiesen comido que los sacasen [...] y los que ansí hallaron vivos en fin de 
los tres días echáronlos fuera los cuales fueron desprivados luego de haciendas e 
señoríos e poderes y dados por mozos y sirvientes a los bultos que allí estaban…» 
(Betanzos 1987 [1551]: I p., Cap. XIX: 95-96).
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 En algunos casos, los que salían con vida de este «tribunal divino» podían 
ser redimidos y hasta recuperar cierto prestigio (si no su posición anterior), puesto 
que, según la lógica del sistema los «más culpables» perecían devorados por los ani-
males. Esta fue la situación de los «señores chichas» castigados por haber causado la 
muerte de Paucar Usno, un hijo de Inca Yupanqui: «Fueron echados en las cárceles 
[...] donde dicen que fueron comidos parte dellos entre los cuales fueron comidos dos 
señores chichas los cuales habían dado la orden de la cava de fuego donde fue quema-
do Paucar Usno, hijo de Ynga Yupangue [...] los que ansi habían quedado vivos fueron 
mandados sacar y el Ynga mandó que fuesen traídos ante él y como ansi los viesen 
rescibióles bien e hízoles mercedes y ellos juraron de ser leales al sol y al Ynga y al Cuzco...» 
(Betanzos 1987 [1551]: I p., Cap. XXIII: 120-121).
 A la luz de estos datos, resulta que existía la posibilidad de salir con vida del 
«tribunal de las fieras». En cambio, tal desenlace (positivo para el preso) ya no era po-
sible, si por tal o cual razón el Inca (como en el caso de Atahuallpa) decidía personal-
mente «tomar la parte de las fieras»11, delegando a los quillaycingas (u otros caníbales) 
el aspecto práctico-técnico de tal sustitución12. El mensaje era en consecuencia bien 
claro: no habrá posibilidad de tratos ni de perdón para los que no respeten las «nor-
mas politicas civilizadas». Es decir, las impuestas por los mismos incas.

6. A título de conclusión: de vuelta a Cajamarca

 Como se ha demostrado en los párrafos anteriores, las referencias al cani-
balismo ritual en el contexto de conflictos armados no son confabulaciones, reali-
zadas para fines de «propaganda negra» anti-inca, sino testimonian de la existencia 
de un mecanismo socio-técnico aplicado por los incas en situaciones extremas: el 
rechazo de cualquier posibilidad de pactar con los adversarios. En otras palabras: la 
declaración de «guerra total».
 La sustitución de la carne de un animal por la del enemigo en el contexto de 
una batalla vehicula el mensaje de que una de las partes (en el caso debatido: los in-
cas) decide tratar a sus adversarios como animales con los que no se va a establecer 
ninguna clase de arreglo político. El enemigo queda asi excluido de la humanidad, 
lo que se ve reconfirmado por la destrucción integral de su cuerpo.
 A raiz de la discusión con Tristan Platt y otros comentaristas (anónimos) 
del presente texto, el autor quiere hacer hincapié sobre cierta diferencia, que ha 
notado, entre las dimensiones simbólicas de los ejemplos referidos. La diferencia 
se revela claramente al observar quien está convertido en animal: ¿los incas, sus 
adversarios o ambas partes? En el primer caso, Mama Huaco no come la carne del 
enemigo sino sopla en sus pulmones, como si se tratara de los de un animal (llama). 
Entonces, a nivel simbólico, Mama Huaco se comporta como un ser humano (rea-
liza lege artis un sacrificio y una adivinación), pero al mismo tiempo rebaja su ad-
versario a la categoría de animal (llama). En el segundo caso, de Uturungu Achache 
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y de los Andes, la transformacion es de ambos: del Inca y de su adversario, aunque 
es el adversario quién, comportándose de manera no civilizada provoca la reacción 
correspondiente del Inca. De esta manera el conflicto deja de ser «entre humanos 
civilizados» y pasa al «mundo animal», tan sólo que el Inca como «super-predador» 
(facultad demostrada explicitamente mediante la matanza previa del tiguere – ja-
guar) tiene de inmediato la ventaja –trata como presas incluso a otros predadores 
de menor categoria, en este caso– los antis. Sin embargo las consecuencias socio-
políticas son en ambos casos similares: no hay posibilidad de ningún «tratado de 
paz» o pacto entre las partes en conflicto. Tristan Platt hizo también una interesante 
observación sobre porque en algunos casos los enemigos del Inca son comidos «con 
sal y ají» y en otros casos sin estos condimentos.
 Al autor le parece, que en este caso hay otra oposición subyacente: lo cocido y lo 
crudo (siguiendo la clásica oposición conceptual analizada de manera tan brillante 
por Claude Lévi-Strauss [1964]). Es de observar que tanto los cañaris como Fray Vi-
cente de Valverde (matado en la isla de Puna, véase la nota 4) fueron comidos como 
un tipo de asado. Podria ser, que el aji y la sal referidos en estos contextos sean tan solo 
una consecuencia de este hecho –lo asado suele comerse con condimentos, a dife-
rencia de lo crudo. Entonces la oposición simbólica sería: comer a modo humano 
(asado con sal y aji) versus a modo animal (crudo y sin sal ni aji). En el primer caso 
el que come carne humana queda en el mundo civilizado, tan sólo su adversario esta 
rebajado a la categoria de animal, en el segundo, ambos pasan al mundo animal. Pero 
estos son temas que se merecen un estudio aparte13.
 Volviendo a las consecuencias practicas de esta «clasificación simbólica», 
observamos que existió otra variante del mecanismo analizado, limitada a tan sólo 
los dirigentes rebeldes En este caso, el delicuente era enviado a la «cárcel de Sanga-
guaci», siendo esta clase de represalia reservada en particular a los traidores, menti-
rosos, y los que no respetan a las «normas políticas civilizadas».
 Entonces, las palabras del señor cacique de Cajamarca dirigidas a Francisco 
Pizarro –«al primero que trabajarán de matar será a tí; y sacarán de prisión a su se-
ñor Atabaliba. De la gente natural de Quito vienen doscientos mil hombres de guerra 
y treinta mil caribes que comen carne humana» (Xerez 1985 [1534]: 153) – parecen 
vehicular un mensaje bien explícito, al menos para cualquier persona versada en la 
práctica política, bélica y ritual andina: «Te han declarado, a tí y a tu gente, guerra 
total – no tenéis chance alguna de pactar con ellos...»14. Lo que en su aspecto práctico, 
no es en nada diferente al Alea iacta est –dicho sea en otras palabras– no comebacks, 
ya no hay posibilidad de retroceder.
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Notas
1  En el presente texto se utilizaron extensos fragmentos de uno de los capítulos del libro La guerra de los 

Wawqis (Ziółkowski 1997: 237 y ss), asi como una ponencia presentada en el Simposio “Andes, Amazonía 
y sus Transformaciones. Comparaciones, Conexiones y Fronteras”, St Andrews (UK), 20-23 de septiembre 
de 2006, organizado por Tristan Platt, Isabelle Daillant, Gilles Rivière, Mark Harris.

2  La muerte de Atahuallpa ha sido tratada por varios autores. A título de ejemplo, citemos tan sólo a los 
estudios de Luis E. Valcárcel (1933), George Kubler (1944, 1945), Charles Gibson (1948), o los más 
recientes de John Hemming (1970: 72 y ss) y María Concepción Bravo Guerreira (1974). Acerca de la 
intriga (y sus autores) veáse otro texto mío, en versión polaca (Ziółkowski 2004). La versión en castella-
no de este estudio se publicará proximamente.

3  Hervan Duffait publicó en un anexo a su tésis de doctorado (Duffait 2007) una nueva y excelente 
paleografía de este documento que tuvo la gentileza de ofrecerme. Al comparar la suya con la de Piet-
schman se nota que el científico alemán actualizó ligeramente la ortografía, entre otros completando 
las palabras escritas en forma abreviada, poniendo tildes, etc. Sin embargo, en lo referente al contenido 
factográfico, no se notan ningunas diferencias significativas entre las dos versiones.

4  Además, la historia de la muerte de Fray Vicente de Valverde, matado y comido por los indios de 
la isla de Puna (Hemming 1970: 262), era de dominio público en el Perú de aquella época. Acerca 
de la forma de tratar al cuerpo del Obispo véase e.o. Borregán (1948 [1562-1565]: 98) y Murúa 
(1964 [1613]: lib. III, Cap. XVIII: 213). Pero esta acción de los puneños no se puede relacionar 
directamente con las técnicas socio-políticas de los incas.

5  Atahuallpa aplicó el mismo procedimiento en el caso de la rebelión de los pastos (Betanzos 1987 
[1551]: II p., Cap. VI: 219). Guaman Poma cita otros delitos por los cuales uno podía ser comido 
vivo por los chunchus (Guaman Poma 1980 [1615]: fol. 312: 286).

6  Hay que resaltar que esta actitud es funcionalmente y simbolicamente distinta de la situación don-
de el cuerpo del enemigo vencido sirve para la elaboración de diferentes clases de objetos rituales 
En este caso el vencido se convierte en un «esclavo eterno» del vencedor. Este aspecto se trata en 
otro lugar (Ziółkowski 1997: 242).

7  Recordemos que el mismo Atahuallpa, habiendo sido sentenciado por los españoles al garrote 
y después a ser quemado su cuerpo, decidió in extremis bautizarse, no para guardar la vida salva 
sino tan sólo para evitar la destrucción de su cuerpo (Pizarro 1986 [1571]: Cap. 11: 63-64).

8  Véase la nota 10.
9  Entiéndase el lugar donde el Inca Achachi hizo pedazos del tiguere (jaguar).
10  En el caso de los huayllas (o guallas) no se trataba de castigo por traición, ya que no hubo ningun 

«tratado» previo entre los incas y los huayllas. Simplemente los primeros necesitaban apoderarse 
de las tierras de los huayllas, lo que implicaba la eliminación física de los dueños. Aparentemente, 
una situación similar ocurrió en tiempos históricos, me refiero a la exterminación del Capac ayllu 
por orden de uno de los dirigentes del Hatun ayllu, en consecuencia de la derrota de Huascar. Este 
tema se analiza en Ziółkowski (1997: 335 y ss).

11  Acerca de la asociación simbólica de los incas con felinos (especialmente con el puma) véase el 
interesante, aunque algo desordenado, estudio de Tom Zuidema (1985).

12  Véase la nota 5.
13  Especialmente, si tomamos la dimensión ritual del uso (o abstención de este) de la sal y del ají 

(por ejemplo en situación de ayuno).
14  Esta amenaza, formulada por el cacique de Cajamarca, tenía como objetivo convencer a los espa-

ñoles de la necesidad de tomar rápidamente medidas decisivas en contra de Atahualpa. Como es 
conocido, la intriga funcionó de maravilla. Compárese la nota 2.

15 Compárese la nota 1.
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La soledad andina del Zorro de Arriba
y el Zorro de Abajo

Elżbieta Jodłowska y Mirosław Mąka

Resumen

El papel del zorro en la mitología, el folclore y las creencias de los pueblos andinos es sumamente relevante, 
pero no ha sido investigado tan detalladamente como el papel de la llama o el cóndor. Éste animal, 
presente en la cultura en diferentes formas, sigue revelando delante de los investigadores nuevos aspectos 
de su rica «personalidad» y formas variadas de existencia en la tradición local. Los trabajos que abarcan 
la arqueología, la folclorística y la etnología no dejan de complementar la imagen del zorro, demostrando 
lo excepcional y lo distinto que es en comparación con otros animales. La mitología andina del zorro 
constituye una creación sincrética, compuesta de las creencias nativas y los elementos del folclore ibérico 
(y en algunos casos también europeo). La percepción de este animal en algunos aspectos comparte su 
imagen universal de otras partes, no obstante posee al mismo tiempo rasgos individuales muy evidentes 
que lo unen desde hace miles de años con la cultura andina. Una de las manifestaciones más destacadas 
tanto literarias como etnológicas sobre la figura del zorro en la tradición peruana es, sin duda, la novela 
de José María Arguedas «El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo». El autor, basándose en su conocimiento 
y la sensibilidad indígena, enriquecidas por su experiencia de etnólogo, ha creado la obra que designa al 
zorro para el papel del símbolo cultural de Perú, cuya labor consiste en vincular horizontes históricos de 
este país con la realidad contemporánea. El presente ensayo es un intento de la compleja descripción del 
papel del zorro en la tradición peruana, destacando sus distintos aspectos, comunes para la visión andina 
del mundo. El objetivo principal es demostrar las conexiones estructurales entre la variedad de formas 
culturales de la existencia del zorro en el territorio de los Andes. Al mismo tiempo es una muestra de 
homenaje que los autores rinden al pensamiento inspirador de Arguedas.

Palabras clave: zorro, Andes, mitología, folclore, Arguedas

Abstract

ANDEAN SOLITUDE OF THE FOX FROM UP ABOVE AND THE FOX FROM DOWN BELOW

The role of the fox in the mythology, the folklore and beliefs of the Andean nations is extremely relevant, 
but hasn´t been investigated as profoundly as the role of the lama or the condor. This animal, present in 
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the culture in different ways, keeps revealing to the scientifics new aspects of its reach «personality» and 
various forms of its existance in the local tradition. The archeological, folklorisc and ethnological research 
still complement the image of the fox, proving its extraordinary uniqueness in comparison with other 
animals. The Andean mythology of the fox is established as a syncretic creation, composed by the native 
believes and elements of the Iberian (and in a broader context-European) elements. The perception of 
this animal is partially connected to the universal image of the fox in other regions of the world, but also 
possesses the expressive individual characteristics that associate it for thousands of years with the culture 
of the Andes. One of the most significant literal and just as well ethnological expression concerning the 
fox in the tradition of Peru, is the book of José María Arguedas «The Fox from up Above and the Fox 
From Down Below». The author, basing upon his indigenistic knowledge and sensibility, enriched by his 
ethnological experience, created a masterpiece that nobilifies the fox as the cultural symbol of Peru that 
joins the mythical hystorical horizons of the country with the realities of the contemporary Peru. This 
essay is an attempt of the complex description of the role of the fox in the Peruvian tradition, pointing 
out its different aspects, coherent inside of the Andean viewpoint. It’s an approach which aims to reveal 
systemic connections between the varieties of the cultural forms of the fox existence in the area of the 
Andes. At the same time it is a way to show respect to the still inspiring idea of Arguedas.

Key words: Fox, Andes, mythology, folklore, Arguedas.

 «…un zorro que subía se encontró a la mitad del camino con otro que bajaba. 
El primero preguntó: “Hermano ¿cómo esté la situación en la huillca de arriba?”» (Ta-
ylor 2008: 33)1. El encuentro de ambos zorros, descrito de este modo en la recopila-
ción más antigua de los mitos andinos, titulada por el escritor y etnólogo peruano 
José María Arquedas Dioses y Hombres de Huarochiri, ha obtenido el rango de un 
símbolo multidimensional, enfocando la atención de los investigadores de las cultu-
ras andinas en este misterioso y equívoco personaje del zorro. El mismo Arguedas 
ha profundizado este símbolo, dejando en su último libro El Zorro de Arriba y el 
Zorro de Abajo numerosas huellas, inspirando a los investigadores a la profunda 
exégesis y continua investigación de las tramas, personajes y acontecimientos.

 La obra de Arguedas vuelve a descubrir el antiguo mito de los zorros, 
complementándolo con las compactas capas semánticas de la contemporaneidad 
y ennobleciendo −como el símbolo− una clave universal, imprescindible tanto 
para la ciencia como para la épica descripción de esta parte del mundo. El libro 
es una de las fundamentales, y a la vez literalmente más completa declaración, 
del discurso indígena sobre el fenómeno de «la nación peruana». El autor con la 
perspicacia digna de un antrópologo criado entre indígenas, se enfrenta a toda la 
complejidad de esta problemática, no obstante sin presentar las tesis completas, 
ocultando los contenidos claves bajo la capa de la narración literaria. En esta ex-
cepcional y a la vez compleja «antinovela», denominada por el autor como «mi-
nusválida», el Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo se reúnen nuevamente en la 
realidad de nuestros tiempos. En su larga, misteriosa y llena de metáfora poéti-
ca conversación se pronuncian las palabras: «Éste es nuestro segundo encuentro. 
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Hace dos mil quinientos años nos encontramos en el cerro Latausaco, de Huarochirí. 
(…) Nuestro mundo estaba dividido entonces como ahora, en dos partes. (…) Oye: 
yo he bajado siempre y tú has subido. Pero ahora es peor y mejor. Hay mundos de 
más arriba y de más abajo. (…) Cuéntame de Chimbote, oye, zorro yunga. Canta si 
puedes, un instante» (Arguedas 1971: 60-62).
 «Dos mil quinientos años», en la declaración del zorro de arriba, es una cons-
ciente referencia del mismo Arguedas a la tradición incaica que no trata a los números 
al pie de la letra sino de forma estipulada. Esta cifra significa simplemente «hace mucho 
tiempo», teniendo en cuenta los tiempos remotos, in illo tempore. Así que el encuentro 
de los zorros no fue el segundo, ya que uno siempre bajaba de la sierra, el otro subía 
de las tierras costeñas, en el orden arcaico del tiempo del constante retorno. Ambos 
encuentros juntan el pasado con el presente a través de un metafórico broche. No obs-
tante, la mítica eternidad supera la agudeza de esta división.
 Varias interpretaciones hermenéuticas de este libro siempre han fascina-
do a los investigadores de la cultura peruana, especialmente la abundancia de las 
presuntas tramas de esta curiosa novela. Uno de los más considerables intentos de 
descodificar los internos elementos de esta obra carentes de explicación, ha sido el 
trabajo de Martin Lienhard (Lienhard 1981) que se ha enfrentado a la viva reacción, 
tanto positiva como polémica de otros investigadores (Millones 1987; Valero 2012). 
Entre distintas redacciones sobre El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo ocupa una 
posición significativa el artículo de Marcin Mróz (Mróz 1981), siendo un profundo 
estudio de muchos apectos de la dramática confrontación de la tradicional cultu-
ra andina y la costa cosmopólita, en el horroroso escenario de Chimbote, basado 
principalmente en el análisis etnolingüístico de las zonas semánticas de algunos 
términos y expresiones de la lengua quechua.
 La obra de Arguedas −el etnólogo más importante entre los escritores pe-
ruanos− sigue despertando la ansiedad creativa de los investigadores, provocando 
nuevas preguntas, búsquedas y discusiones que abarcan tanto minuciosas como las 
más extendidas ideas de las estructuras de la mítica ideología andina y la «filoso-
fía de los tiempos» de Perú. Sin embargo, incluso la superficial característica de la 
escritura que es el legado exegético de El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo, no es 
objetivo de este ensayo. Nuestro propósito es echar una vista más detallada al per-
sonaje del zorro −el animal que en su dualidad esta representado por las especies 
andina y costeña− que crea una sola figura mítica, presente desde miles de años en 
la tradición de esta parte del mundo (Fig. 1). La física dualidad de ambas especies 
dentro del mismo género2 ha creado en el nivel de la simbolización cultural una 
unidad dualística, característica para la clasificación de la realidad en las civiliza-
ciones de América del Sur. En estas zonas el zorro como un animal −ya sea andino 
o costeño− concentra en su ser un enorme complejo de contenidos míticos firme-
mente asociados a creencias, no obstante el aspecto de su dualidad lo enriquece 
con otros significados muy considerables. En resumidas cuentas el zorro logra la 
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posición de uno de los símbolos sudamericanos más significativos, especialmente 
en la tradición cultural peruana. Su personaje está presente en la mayoría de las fun-
damentales disciplinas relacionadas con los estudios de la civilización, como en la 

Figura 1. Mapa de las zonas habitadas por el zorro andino (Pseudalopex culpaeus inca) y el zorro 
costeño (Pseudalopex sechurae) (Dibujo de Elżbieta Jodłowska).
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arquelogía, la arqueoastronomía, la etnología, las ciencias de la religión, e incluso en 
la historia. El presente artículo constituye un esquema del retrato del zorro peruano, 
tomando en cuenta las perspectivas de investigación arriba mencionadas, aunque 
alejada de agotar el tema, intenta señalar los apectos más significativos.
 No se puede hablar de la figura del zorro en la cultura de Perú sin situarla 
en un contexto más amplio de las analogías al personaje de este animal en otras 
regiones del mundo. El efecto de la comparación nos lleva a la conclusión de que 
su característica muestra enormes similitudes en cualquier zona geográfica o épo-
ca. Incluye un repetitivo conjunto de ideas y características asociadas a esta figura, 
tan unificado de que nos obliga a investigar explicaciones en el nivel universal del 
pensamiento humano, tratando todo tipo de particularismo histórico como un me-
canismo marginal, complementando el sentido principal. No cabe duda de que en el 
nivel de las analogías fuera del contexto cultural es imprescindible hacer la pregunta 
«si las conexiones interiores de carácter psicológico o lógico permiten comprender 
la simultánea aparición de los motivos tan frecuente y unificada que no puede ser 
resultado de procesos puramente casuales» (Lévi-Strauss 1995). Al mismo tiempo, a 
medida de investigar más profundamente el caso, concentrándonos en una cultura 
elegida, la figura del zorro, al lado de sus rasgos universales, en el campo de los deta-
lles revela una multitud de características específicas profundamente arraigadas en 
el sistema mítico de los indígenas. En el caso de las zonas peruanas de nuestro inte-
rés la situación es mucho más compleja. El zorro tenía un papel muy importante en 
las culturas que han participado en la creación del horizonte histórico de este país, 
aunque a este legado se ha ido agregando desde hace 500 años una fuerte acultura-
ción −principalmente por parte de los españoles y en el contexto más amplio− del 
círculo europeo, formando gradualmente el sincretismo único, cuyo componente 
ha sido la figura de este animal. El intercambio ha tenido lugar en distintas ramas, 
tanto en la evangelización que luchaba con los elementos de las creencias indígenas, 
como en la combinación de los diferentes elementos del folclore y religión popular, 
apócrifos y diversos motivos ambulantes. En diferentes obras de consulta peruanas, 
relacionadas con la figura del zorro, al lado de los componentes indígenas descubri-
mos huellas de estas influencias en toda su riqueza y diversidad. Sin embargo estos 
elementos no predominan, sino complementan su silueta formada en la imagen 
precolombina del mundo andino.
 El zorro en las culturas de diferentes naciones es un tema muy extenso 
y contiene muchos hilos. Diferentes géneros de este animal habitan todos los 
continentes excepto Antártida, marcando claramente su presencia en la conciencia 
de la gente. Coexiste con el ser humano desde tiempos prehistóricos. Ocupa un 
lugar muy significativo de las mitologías, religiones y creencias, y también un 
espacio cultural más extendido que abarca los sistemas de la cosmovisión y los ético-
morales tanto en las sociedades carentes de escritura propiamente dicha como en 
las literaturas desde los tiempos remotos hasta la actualidad. El zorro en los cuentos 
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de Esopo3 del siglo VI a.C. suele ser considerado como la encarnación literaria 
más antigua de este animal, aunque en realidad su presencia se remonta más en 
la historia. Está presente ya en la mitología sumeria, griega y romana, así como en 
los libros del Antiguo y Nuevo Testamento. Los motivos de los cuentos de Esopo 
lograron una particular dimensión de la intemporalidad, penetrando el folclore de 
muchas naciones y diferentes épocas de obras literarias. Quedándonos en el círculo 
europeo, es imposible olvidarse de unas de las más conocidas encarnaciones del 
zorro presente desde la antigüedad hasta la actualidad. Muchos escritores han 
seguido los pasos de Esopo, comenzando por el fabulador Fedrus (siglo I d.C.), 
seguido por obras medievales parcialmente anónimas, como Roman de Renart 
(siglo XII) redactadas nuevamente por Johann Christoph Gottsched (1752), Jean 
de La Fontaine con sus Cuentos y Fábulas (1665-1694 ed.), hasta Reineke der Fuchs 
de Johann Wolfgang Goethe (1793). Un ejemplo interesante de la universalización 
cultural puede ser la fábula El zorro y las uvas, que ya en los tiempos de Esopo 
tenía una génesis antigua. La comparacíon del zorro con el viñedo, aparece tanto 
en el Cantar de los Cantares (2,15) del Antiguo, como en la clásica novela histórica 
europea del siglo XX (León Feuchwander, Zorros en la viña). Otros cuentos de 
Esopo con el zorro como el protagonista principal también han conseguido una 
popularidad similar. Estos motivos se han convertido en el patrimonio mundial, 
atravesando las milenarias fronteras de diferentes culturas y civilizaciones. También 
han llegado a América del Sur, mezclándose con el contenido del folclore indígena. 
Tanto las propias fábulas, como las creaciones literarias inspiradas en ellas siempre 
han servido para representar específicos fondos simbólicos, expresados con un 
lenguaje sencillo de la popular biblia pauperum, pero a veces codificados en la 
metafórica intelectual y un sutil juego de las asociaciones. 
 Las fábulas y los cuentos de hadas son el género en el que la figura del 
zorro se manifiesta de forma más evidente, no obstante hallamos su presencia 
en muchos géneros literarios. Lo encontramos en las obras de la gran literatura 
europea, por ejemplo en las obras de Dante Alighieri (Divina Comedia. Demonios, 
75-77) y William Shakespeare (Henry VI, parte 3-4, 7). También ocupa un lugar 
significativo en el patrimonio del arte mundial a lo largo de la historia. Una 
abundante representación de su personaje en el patrimonio literario y artístico de 
las culturas tiene su fuente indudable en el papel que tenía −y en muchos casos sigue 
teniendo hasta hoy en día− en mitologías, religiones y creencias de todo el mundo. 
La creación artística, durante milenios asociada a la esfera de la religión, siendo 
el medio de la transmisión de su contenido, ilustrándola y hablada a través de un 
lenguaje igualitario de imágenes, ofrece una rica iconografía del zorro, mostrando 
su papel prominente en la cultura espiritual de muchas naciones. Encontramos el 
zorro en las religiones del Medio y Lejano Oriente, Europa y las Américas. Una de 
las formas más espectaculares y complejas de rendir homenaje al zorro es conocido 
desde el siglo VI, el culto japonés de Inari, practicado hasta hoy en día en más de 
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32 mil de templos dedicados a este animal. El zorro ocupa un lugar importante en 
las creencias de China, así como entre los pueblos de la Eurasia y el Mediterráneo. 
Como ya se ha mencionado, en el simbolismo cristiano aparece varias veces en la 
Biblia (entre otros en Jueces 15, 4-5; Ez 13, 4; Cant 2, 15; Lc 13, 32). Estos motivos, 
artísticamente reinterpretados en las imágenes la biblia pauperum, los encontramos 
en las decoraciones escultóricas de los detalles de las catedrales románicas y góticas, 
en las iluminaciones de los manuscritos medievales, los gráficos de los libros 
religiosos, y en la pintura, entre otros, Hieronymus Bosch (Mesa de los pecados 
capitales, aprox. 1575-1580). El arte cristiano se basa en las presentaciones del 
zorro no solo de las fuentes canónicas, pero se alimenta frecuentemente con los 
motivos de cuentos, mostrando una rica ingeniosidad para crear nuevas variantes 
de la comunicación simbólica, subordinados a la idea de la transmición visual del 
contenido moral y evangélico.
 El análisis de las áreas semánticas incluidas en el simbolismo del zorro reve-
la su importancia en un contexto más amplio, lo que permite entender mejor tanto 
la universalidad como la específicidad regional del animal. Las características de 
estas áreas serán precedidas por una suposición poco innovadora, pero significan-
te para las posteriores interpretaciones. Exactamente, todo el complejo de rasgos 
universales y regionales atribuidos al zorro, es el resultado de un proceso común 
de la antropomorfización de animales en la cultura tradicional. Las personas que 
vivían en un estrecho contacto con la naturaleza conocían perfectamente los hábitos 
de algunos animales, pero los interpretaban a través del prisma del «conductismo 
mítico». En una visión homogénea del mundo a la que pertenecen los mitos y las 
fábulas, los animales coexisten en un coherente sistema imaginativo, dotados con 
la capacidad del razonamiento, emociones, tendencias, defectos, cualidades y otras 
características humanas. Además no sólo los animales sino también las plantas y otros 
elementos inanimados de la naturaleza funcionan con las mismas reglas. «Las mon-
tañas, los ríos, los dioses y los héroes, los animales y la gente hablan entoces como 
campesinos: de manera tosca, pero seriamente» (Szemiński 1985), así Jan Szemiński 
describe la realidad mítica de los Andes. El orden mítico suprime las fronteras entre 
el hombre y el mundo, sin entrar en contradicción con otro también mítico orden 
−que define el área social de la «cultura» − propio de la gente, visto en oposición a la 
«naturaleza», propio de los animales.
 El zorro como una figura simbólica connota un conjunto de características 
y propiedades presentes en todas las culturas, por lo que es un eslabón importan-
te, asociado a través de las relaciones estructurales a sus otros componentes. En 
su expresividad sensual se revela como un moderador indispensable de un discur-
so cultural que trata de mantener las normas del orden axiológico y estigmatizar 
los comportamientos contrarios. El discurso es expresado a través del lenguaje del 
mito, símbolo, metáfora, parábola o moralidad. En la mayoría de las culturas en las 
cuales el zorro manifiesta su presencia se concentra en su personaje el complejo 
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de las características vistas de forma negativa o ambivalente. Las más importantes 
son: la astucia, la perfidia, la falsedad, la ardideria, el engaño, la deshonestidad 
y tendencia a la mentira y la picardía. Estas características son estigmatizadas por 
las normas sociales tradicionales, especialmente si existen dentro del propio grupo. 
En cambio, su presencia en «los forasteros» es de alguna manera natural, ya que es 
parte del estereotipo de la «ajenidad». El zorro concentra en su figura un conjunto 
homogéneo de características que oscilan en torno a «la mentira» y «el engaño». 
Sin embargo, para entender plenamente estos términos de la cultura tradicional, 
merece la pena notar que el sentido de los contenidos descritos no equivale al «mal» 
entendido como una oposición directa al «bien». Pertenece al «mal» pero no lo 
expresa de forma directa, sino indirectamente, de modo más o menos confuso. «La 
mentira» es una manera directa de la negación del estado real, considerado como 
tal por la sociedad. En cambio, «el engaño» es más complejo y sutil; transforma más 
elementos estructurales, creando su falsa réplica que tiene apariencia de verdad. El 
zorro encarna los rasgos mencionados, mostrando capacidad a la premeditación, la 
falsificación de la intención y la creación de apariencias, lo que significa que rompe 
las fronteras de «la naturaleza» aspirando −aunque con malas intenciones− a la esfera 
del «pensamiento», reservada para los humanos. Su antropomorfismo refleja la imagen 
de una determinada categoría de la gente, presente en cada sociedad a la que se atribu-
yen las características arriba mencionadas. Los cuentos populares cuyo protagonista 
es el zorro representan un elemento de la codificación simbólica de las normas 
y valores que están a pie del orden sociocultural de determinado grupo. Como par-
te de dicho código, la narración de la historia, con un final generalmente triste, 
deja en claro que las características incorporadas por el zorro solo aparentemente 
reflejan su sabiduría y la inteligencia al revés, en realidad sirven a una mala intención 
y por lo consiguiente son antivalores. El castigo que recibe el zorro, a pesar de su 
ventaja inicial, se convierte en el mensaje de que los antivalores por su naturaleza 
no pueden crear valores. El éxito y la prevalencia del zorro obtenidos mediante el 
engaño son simulados y frágiles, y la pérdida y la derrota ilustrados por la discapa-
cidad o la muerte del impostor, reales y duraderos, y al mismo tiempo más graves 
que la misma culpa. El discurso simbólico de la historia acentúa claramente estas 
proporciones. Ennoblece la honestidad y la actitud de acuerdo con las normas de 
la naturaleza, poniendo los animales más débiles inicialmente perjudicados por las 
maquinaciones fraudulentas del zorro, como los ganadores finales. El orden mun-
dial mítico debe ser restablecido.
 En el personaje del zorro también se puede ver uno de los arquetipos 
culturales más importantes, es decir el embaucador, el trickster (Radin 1956). Es 
la encarnación más expresiva del antihéroe, presente en las mitologías y folclore. 
Su actividad consiste en la continúa violación de las reglas, normas y costumbres. El 
trickster cuestiona lo permanente, sobrepasa límites e intenta ridiculizar lo considerado 
como algo serio. Su actividad contiene elementos de humor y violencia. Provoca el 



La soledad andina del Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo 197

sistema y verifica sus mecanismos defensores, impidiendo su estancamiento. Se sitúa 
entre el ámbito de la vida cotidiana humana y el mundo sobrenatural. En resultado, 
atacando y destruyendo, estimula las fuerzas de la creación.
 «Por lo tanto, el objetvo de “hacer trucos” es salir más allá de la simple rea-
lidad perturbándola de tal manera (gracias a la obscenidad y la violencia) que la 
sociedad queda a la vez destruida y renovada, como acto de creación al que inevita-
blemente acompaña la muerte» (Leach y Aycock 1998 163).
 La imagen del zorro presentada como el embaucador, el trickster astuto y trai-
dor, domina especialmente en la tradición europea pero no agota sus características. 
Es más compleja y heterogénea, y los contextos culturales en los que aparece este 
animal son variados y a veces sorprendentes. En algunas culturas, el zorro tiene 
fuertes lazos con los cultos agrarios y a veces es venerado como el guardián de los 
cultivos. En estrecha relación con este papel, tiene connotaciones acuáticas, lo que 
demuestra el vínculo con el agua vivificante. Su presencia es marcada claramente en 
la astronomía popular unida a los míticos conceptos cosmológicos. El culto japonés 
Inari, mencionado arriba, notablemente valora al zorro como una deidad que vela la 
cosecha de arroz. En el curso del desarrollo histórico de este culto el patrocinio del 
zorro se ha extendido a muchas esferas de la actividad humana, incluyendo asuntos 
financieros y empresariales, en las que la interferencia sobrenatural del zorro garan-
tiza la felicidad y la prosperidad, y por consiguiente una larga vida. El aspecto de la 
vida larga se vincula indudablemente con la idea de la inmortalidad de los zorros 
conocida en varias culturas. En la tradición china creían que los zorros (hu-li) llegan 
a vivir mil años y entonces les crecen nueve rabos. Trás esta transformación au-
menta notablemente su capacidad de seducir a las mujeres, y esta carcterística se 
repite con consecuencia en diferentes regiones del mundo, incluyendo América del 
Sur. Lo curioso es que la riqueza del folclore muestra al zorro como la encarnación 
del erotismo y lujuria en ambos sexos. Los zorros machos tienden seducir a las mu-
jeres, en cuanto a las zorras, éstas conquistan eficazmente a los hombres y aparecen 
en conexión con las prostitutas. Este último contexto forma el elemento más impor-
tante en El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo de Arguedas y más tarde se hablará 
de él. El motivo de la seducción del zorro coexiste con su propiedad particular, es 
decir su capacidad de transformación en ser humano, aunque lo que es significativo, 
en su encarnación humana siempre queda algún elemento de su aspecto real. Esto 
significa que su transfiguración no es completa, indicando la estructura laminal. La 
idea de la extrema lujuria del zorro hacía que se produjeran afrodisiacos de este ani-
mal y su rabo llevado tanto por las mujeres elegantes de Europa como utilizado en 
las ceremonias de los indios norteamericanos, no ha sido solamente un adorno sino 
también revela trasfondos simbólicos, asociados al erotismo, la potencia, la fuerza 
y la fogosidad. La relación del zorro con el fuego está presente en muchas tradicio-
nes y mitologías. Por ejemplo, en el tiempo de las antiguas Cerealias romanas se 
espantaban los zorros con la ayuda de las ardientes antorchas amarradas a sus rabos 
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para proteger los cultivos de los incendios. El mismo motivo se repite en El Libro 
de los Jueces (15, 4-5), en la descripción de la destrucción de las viñedas y cultivos 
de cereales, hecha por Samson. El héroe bíblico ata ardientes antorchas a los rabos 
de trescientos zorros, soltándolos luego a los campos de los filistinos. En las fábulas de 
muchas naciones –especialmente en las narraciones etiológicas– la relación del zo-
rro con el fuego se repite con consecuencia, explicando la causa mítica del color de 
su piel. Los ejemplos de estos cuentos serán presentados en base al folclore andino.
 El breve esquema presentado anteriormente que incluye solo algunas ma-
neras de la percepción del personaje del zorro en las culturas del mundo constituye 
el fondo y la introducción al tema principal, el cual es la figura de este animal en 
la mítica realidad andina y las partes costeñas de América del Sur, principalmente 
en Perú y en algunas partes de Bolivia. Desde un punto de vista lingüístico nos 
centraremos en las áreas de las lenguas quechua y aymara. Siguiendo las huellas 
del zorro nos adentraremos en el pasado distante, pero éste no va a ser un dis-
curso dominado por un enfoque histórico. Ya que la especificación de la materia 
tratada es su pertenencia a las «estructuras de larga duración» y por lo tanto las 
concretizaciones del tiempo ofrecidas por la arqueología o la historia, tienen aquí 
un gran significado, pero no primordial. Popularizado por los estudios religiosos de 
Mircea Eliade el término in illo tempore que se refiere en particular a la mitología 
cosmogónica, no menciona fechas en concreto (Eliade 1966). Pero incluso cuando 
se hace referencia a las fechas específicas de la arqueología, entrando en el tipo de 
la historia que emplea el calendario, se sigue sintiendo una conexión estrecha con 
los míticos tiempos remotos de carácter indefinido. Si en el paisaje semidesértico de 
Buena Vista en el valle de Chillón4 encontramos el Templo del Zorro de hace apro-
ximadamente 4200 años, y allí pruebas de la existencia de un desarrollado culto del 
zorro existente en un contexto astronómico estricto y asociado a las prácticas agrarias, 
entonces aparece inevitablemente una pregunta: ¿que tan lejos in illo tempore llegó 
esta tradición? Puesto que es obvio que su forma madura, confirmada por el cono-
cimiento astronómico avanzado, reflejada en la arquitectura del probablemente más 
antiguo templo-observatorio de Perú, tuvo que ir formándose a través de una se-
cuencia temporal larga y difícil de determinar que se remonta a miles de años atrás. 
Lo confirman los rastros más antiguos de la existencia de una cultura en esta zona, 
cuidadosamente fechados hacia 8000 años a.C., es decir, a un Período Precerámico 
Temprano (Szykulski 2010: 67). El mismo Templo del Zorro levantado sobre 2200 
a.C., o sea, a finales del Período Precerámico Tardío, fue construido en el período en 
el que la agricultura, aunque temprana, ya había existido desde varias generaciones 

(Szykulski 2010: 66)5, y cuya existencia estaba siempre asociada con la esfera de la 
religión, las creencias y los ritos agrarios. Tomando como un criterio de investiga-
ción la comprobada relación entre el zorro y los cultos agrícolas, es lógico vincular 
el inicio de su presencia en este papel con el período de la introducción de la agri-
cultura. El sistema económico basado en la labranza surgió entre los pueblos de la 
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costa norteña de Perú a finales del Período Precerámico Medio y principios del Perío-
do Precerámico Tardío, o sea alrededor de 4000 a.C. Por lo tanto, se puede deducir 
que ya a partir de ese momento, el zorro iba apareciendo en el sistema mitológico 
de aquellos pueblos, en el contexto agrario y lunar debido a que las principales dei-
dades de esas áreas eran la Luna y varias constelaciones de estrellas (Szemiński y 
Ziółkowski 2014: 58). No sabemos de qué manera funcionaba en las tempranas 
sociedades de antiguos cazadores recolectores. Se puede suponer que también 
estaba presente entre ellos como un claro representante del mundo animal que ha-
bitaba cerca de los seres humanos. Las investigaciones del Templo del Zorro arrojan 
luz sobre un papel muy importante del zorro en la visión mítica del mundo de los 
indígenas, especialmente en el contexto de los cultos agrarios, asociados a la Luna y 
los fenómenos meteorológicos, y también a las observaciones astronómicas de las 
constelaciones ubicadas dentro de la Vía Láctea. La astronomía de los hombres an-
dinos se conoce principalmente en base a las fuentes incaicas, pero ya existía –pro-
bablemente en una forma semejante– milenios atrás. Hanaq Pacha, o el cielo de los 
Incas en su forma básica, constituía la continuación del cielo de muchas culturas 
anteriores. «La base de las ideas cosmológicas de los Incas es, de hecho, una rica tradi-
ción, que se remonta a las culturas Huari, Chimú y Nasca» (Aveni 2002: 188; Salazar 
Garcés 2012). Una cultura poco conocida que creó el conjunto arquitectónico de 
Buena Vista y el Templo del Zorro se localiza entre la costa del Pacífico y la zona de 
los Andes. Las investigaciones han demostrado que las observaciones astronómicas, 
hechas en este lugar, estaban relacionadas principalmente con la constelación de la 
Vía Láctea, que constituía la zona más importante del cielo andino, compuesta por 
estrellas y, lo más importante, los espacios negros entre ellos. Esta franja luminosa, 
de amplitud de 10º-15º que se extiende en la parte sureña del cielo en un ángulo de 
unos 60º hacia el movimiento diario de las estrellas, tenía un papel muy importante en 
las mitologías de las culturas de la zona tropical de América. La especificidad de la per-
cepción del firmamento por los pueblos andinos6 fue asociar las formas de las «nubes 
oscuras» de la Vía Láctea con las siluetas de animales u otros carácteres y darles nombres 
adecuados. Por el andino río celestial, Mayu ha andado en una procesión compuesta por 
un cóndor (Mallku o Kuntur), dos perdices (Yutu), un zorro (atuq), una llama (Yaqana), 
una cría de llama (Uñallamacha), un pastor, un sapo (Hanpatu), una codorniz (Yutu) y 
una serpiente (Machacuay)7 (Fig. 2). El objeto de interés de los antiguos astrónomos del 
Templo del Zorro era principalmente una «nube negra» del zorro (atuq), situada entre 
las constelaciones de la cola del Escorpión y Sagitario. Su ubicación en las determinadas 
fechas del ciclo anual tuvo una influencia decisiva en la determinación de la época de 
siembra. Los detalles de estas observaciones que demuestran un sorprendente nivel de 
conocimiento astronómico de los pueblos andinos de hace 4000 años han sido descritos 
minuciosamente por un equipo de científicos dirigido por Robert A. Benfer, el descu-
bridor del Templo del Zorro en 2004, y también por Gary Urton quién demostró las 
relaciones entre la forma y la localización de la nube oscura de la constelación del Zorro 
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y las observaciones del comportamiento de estos animales en la naturaleza (entre otros, 
su ciclo procreativo) (Urton 1981: 123-124; Benfer et al. 2011).
 El extraordinario componente del complejo templo-observatorio es una es-
cultura de un tamaño considerable que representa dos zorros que sujetan un disco 
circular situado en el centro con rasgos simplificados de un rostro humano. En otras 
partes del edificio también se han descubierto relieves con la imagen de un zorro. 
Estas esculturas son las representaciones artísticas más antiguas de este animal en 
América del Sur. El misterio es el simbolismo del disco que muestra el rostro hu-
mano. Robert A. Benfer propone una hipótesis de que ésta puede ser la imagen más 
antigua de la Pacha Mama o Madre Tierra. No conocemos fuentes que sugieran tal 
interpretación, pero tampoco aquellas que la impidan. No obstante la tesís de que 
es la cara de la Luna (Killa), cuyo culto dominaba en las religiones de los pueblos 
costeños de dicha zona, parece ser la más acertada. Las fuentes arqueológicas y et-
nográficas demuestran inequívocamente las conexiones del zorro (macho) con la 
Luna que representa la deidad femenina asociada a la fertilidad y el agua vivificante. 
Varias versiones de las fábulas andinas nos cuentan del zorro que está enamorado 
de la Luna o del queso que el zorro intenta comer, pero este resulta ser reflejo de la 
Luna en el agua (Van Kessel 1994: 238; Toro 2007: 301-302; Salazar Garcés 2012: 
255). La relación entre el zorro y la Luna complementa el hecho de que el zorro 

Figura 2. La imagen andina de la Vía Láctea con las «nubes oscuras» de la constelación del Zorro y otros 
animales (Redibujado por Elżbieta Jodłowska) (Szemiński y Ziółkowski 2014: 93; Urton 1981: 112).
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sea un animal nocturno que caza sobre todo en la oscuridad y se ve en la luz de 
la Luna. La cosmovisión incaica ha asumido y ha cultivado los antiguos atributos 
lunares que hacían de la Luna el «depósito de la virtud vital (kama)» (Szemiński y 
Ziółkowski 2014: 248). En la crónica de Felipe Guaman Poma de Ayala (1615) en-
contramos una fiesta importante, «Quya Raym», dedicada a la Luna −la esposa del 
Sol y la reina de todos los planetas y estrellas del cielo− también considerada como 
una fiesta de la mujer (Szemiński y Ziółkowski 2014: 225-226). La relación del zo-
rro (en su encarnacion masculina) con la Luna y la mujer constituye una de los 
constructos más perdurables en la mitología andina y está presente en la forma 
de incontables ejemplificaciones en las creencias, el folclore y el área léxical del 
idioma quechua.
 En una excepcional y carente de cualquier equivalencia composición escul-
tural del Templo del Zorro se esconden secretos codificados dentro sus detalles. El 
objeto de la investigación y las hipótesis son arcos misteriosos que forman los ojos 
y la boca de una «cara» redonda, la que nos parece es la imagen de la Luna y también 
recortes similares colocados en las cabezas de los zorros (Fig. 3). Estos arcos tienen 
forma de la luna creciente y menguante. Se estudian las proporciones de la escultura, 
líneas onduladas que dividen la «cara», la forma del contorno superior de la com-
posición y otros númerosos detalles probablemente no accidentales y determinados 
por las estrictas suposiciones. Las interpretaciones se basan en un profundo conoci-
miento arqueoastronómico y análisis de las mediciones matemáticas de la disposi-
ción arquitectónica del observatorio, incluyendo los «marcadores» en el campo que 
se utilizan para observar el movimiento de las estrellas en el horizonte. El resumen 
de estos estudios traspasaría los marcos de nuestro artículo y la competencia de sus 
autores. Sin embargo, creemos que merece la pena prestar atención a los hechos 
aparentemente obvios, visibles desde la perspectiva etnológica. Uno de ellos es la 
presencia de la composición escultórica de los dos zorros en compañía de la Luna. 
Este dualismo no parece ser accidental, inscrito en la naturaleza dual de la cosmo-
visión andina. Sin embargo, se puede formular una hipótesis más profunda, aunque 
un poco arriesgada. En base a las fotos publicadas es posible ver la diferencia en el 
tamaño de las esculturas de ambos zorros. Esto sugiere la asociación a la diferencia 
entre el gran zorro andino (Pseudalopex culpaeus inca), y su más pequeño pariente 
de la costa (Pseudalopex sechurae)8. Buena Vista en el valle de Chillón se encuentra 
a solo unas decenas de kilómetros de la costa, pero ya en el valle de la montaña, que 
se eleva hacia los picos nevados de la Cordillera de la Viuda9. Por lo tanto, ocupa un 
puesto «medio» a los pies de los Andes, en el cruce de las zonas desérticas costeñas 
donde casi nunca llueve y las montañas altas de las que corre el agua vivificante. 
Hasta este punto llegan los pequeños zorros de la costa pero aquí también bajan los 
grandes zorros de las montañas. «Siempre he bajado, y tu has subido», se vienen a la 
cabeza las palabras del zorro de la novela de Arguedas. El descubridor del Templo 
del Zorro, Robert A. Benfer menciona que un zorro grande andino visitó repetida-
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mente al equipo de los arqueólogos que hacían las excavaciones en ese lugar (Benfer 
et al. 2011)10. Así que es un lugar modélico −tanto real como mítico, en el que se 
encuentran la costa y la sierra− el área del estado laminal, que enfoca la perpetua 
interacción de la división y la unificación dualistas. El lugar que representa la metá-
fora de la plenitud de la peruana Pacha en la dualidad de su naturaleza, en la dimen-
sión simbólica más desborda la literalidad geográfica. Aquí el Zorro de Arriba se 
reunió con el Zorro de Abajo, el mundo superior con el mundo inferior, Hanan con 
Hurin. El mito de una manera fascinante se entrelaza con la realidad como el tejido 
vivificante de la cultura. La provincia de Huarochirí de donde viene la recopilacion 
más antigua de los mitos andinos, con la famosa descripción de la conversación de 
los dos zorros, se halla en la sierra, apenas a 100 km al sureste de Buena Vista. Los 
antiguos zorros, «petrificados» en el Templo del Zorro, desde hace miles de años hi-
lan en compañía de la luna su enigmática conversación. La imaginación se adentra 
en los tiempos lejanos en los que se borran los límites entre el mito y la historia. Es 
posible que la gente que hace 4200 años moldeó las esculturas más antiguas de los 
zorros por los tardes estuvieran charlando, bebiendo chicha, sobre el encuentro del 
Zorro de Arriba con el Zorro de Abajo, en la colina Latabzaco, junto al durmiente 
dios-hombre Huatyacuri. Este pensamiento, aunque embellecido con la poética del 
mito de ninguna manera disminuye la dialéctica de los hechos.
 Continuando la historia del mítico zorro, seguimos en los paisajes inhós-
pitos del valle del Chillón y los alrededores montañosos de Huarochirí, ya que ve-
remos otro detalle de la combinación de estos dos lugares. Pero antes nos gustaría 
hacer una breve introducción. El análisis de los movimientos cíclicos de las «nubes 
oscuras» de las constelaciones estelares que forman las fíguras de los animales en 
la Vía Láctea demuestra que «los momentos anuales de su aparición y desaparición 
estaban vinculados con los ciclos biológicos de los animales que representaban» (Aveni 
2002: 72). Probablemente el mejor ejemplo de este esquema es la constelación de la 
«llama celestial». Lo sorprendente es que su ciclo de caminata está asociado al ciclo 
procreativo de estos animales. Merece la pena enseñar algunos detalles de este fenó-
meno para ilustrar profundas relaciones, formadas a través de los siglos relaciones 
entre el andino Hanaq Pacha (el Cielo, el Mundo Superior) y Kay Pacha (la Tierra, el 
Mundo en el que vivimos). En la cosmovisión indígena cada elemento de Kay Pacha 
tiene su equivalente en Hanaq Pacha.
 «Cada ser humano y cada especie tiene en el firmamento su propia estrella o cons-
telación, cuya existencia hace que esta persona o especie existan en la tierra. Así la llama 
celestial otorga a la vida la llama terrestre» (Szemiński y Ziółkowski 2014: 79).
 La mitología cosmogónica no solo era una recopliación de los cuentos so-
bre los principios de los siglos, sino también influía en la realidad de forma activa, 
siendo un modelo para seguir. En el ciclo biológico: «La temporada de la insemi-
nación de las llamas cae en la segunda mitad de diciembre. Las crías nacen 11 meses 
después, a finales de noviembre y a principios de diciembre, y la temporada de su 
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nacimiento sigue hasta finales de marzo. Las pequeñas llamas suelen nacer entre la 
madrugada y el mediodía. En horas muy tempranas, al principio de la temporada 
de sus nacimientos tiene lugar la salida helíaca de las esterllas Alfa y Beta Centauri, 
llamadas los ojos de la llama. Cada siguiente día las mencionadas estrellas salen más 

Figura 3. Esculturas de zorros y la Luna de hace 4200 años en el Templo del Zorro en el valle de Chillón 
(en la parte superior derecha) e imagen en el sitio arqueológico El Brujo del valle de Chicama (Redibujado 

por Elżbieta Jodłowska) (Benfer et al. 2011).



204 Elżbieta Jodłowska y Mirosław Mąka

temprano y en conclusión a finales de la temporada de los nacimientos la entera nube 
oscura de la constelación de la llama se sitúa muy arriba en el horizonte. Mostrando 
estas y otras asociaciones entre los cíclos astronómico y los de la vida de los animales 
representados por las constelaciones, el antropólogo Gary Urton reflexiona que “el universo 
del pueblo quechua no está formado por el conjunto de los acontecimientos y los fenómenos 
separados; a pie de su percepción de las conexiones entre objetos y sucesos en el ambiente 
físico hay una poderosa y sintetizante regla”» (Aveni 2002: 72; Urton 1981: 122-123).
 Hemos citado un ejemplo de las correlaciones cosmológicas, asociadas con 
la llama para señalar que los elementos aparentemente casuales y los fenómenos en 
el cielo andino pueden tener profundas connotaciones míticas. Las investigaciones 
arqueoastronómicas realizadas en el Templo del Zorro, cuyo objetivo es reconstruir 
la imagen del cielo visto desde este lugar hace miles de años, sugieren que a causa 
de una ligera desviación del eje terrestre que ha tenido lugar desde aquel momento 
la constelación del Zorro se sitúa ahora más alto sobre el horizonte de lo que se si-
tuaba hace 4000 años (Benfer et al. 2011). Esta información es de gran importancia 
para los investigadores de la cosmogonía de los pueblos andinos. Demuestra que 
durante milenios la punta de la cola de la constelación del Zorro que sale sobre 
el horizonte del Pacífico permaneció invisible, como si estuviera sumergida en las 
aguas del océano. Actualmente, esta constelación está saliendo más alto, por lo que 
la cola del zorro no llega a la superficie del agua. Regresemos ahora a los mitos de 
Huarochirí. Igualmente que en muchas mitologías del mundo, incluso en este caso 
nos encontramos con la historia sobre el diluvio. En su versión andina los animales 
sobrevivieron al cataclismo que duró cinco días, amontonados en la cumbre de la 
montaña Villcacoto que se emergía encima de la superficie del agua. El zorro estaba 
sentado al lado de los animales con su cola sumergida en el agua, y desde entonces 
la punta de la cola es de color negro (Taylor 2008: 31). La correlación del mítico mo-
tivo de la cola del zorro sumergida en las aguas del diluvio con la original ubicación 
de la constelación del zorro, cuando la cola del zorro estelar se sumergía en el Pa-
cífico, revela el nivel más profundo de las relaciones dentro del sistema mitológico 
que abarca toda la cosmovisión andina. Un lector que conoce bien los cuentos pe-
ruanos notará en varias ocasiones que aparecen en ellos los detalles aparentemente 
de menor categoría, ligados con la cola del zorro, por ejemplo, en la descripción en 
la que este animal atraviesa un arroyo procurando no mojar su cola (Torra 2014). 
Este detalle, leído sin conocer el contexto cosmológico, sería solamente uno de los 
elementos de la narración poética. En cambio, comparado con los mitos cosmológi-
cos y la astronomía andina revela connotaciones mucho más profundas. El mensaje 
tradicional explica y comenta todos, incluso los más pequeños elementos de la rea-
lidad, construyendo una imagen coherente del mundo, indispensable para el huma-
no. La explicación de la razón por la que la punta de la cola zorruna es negra tiene 
características de una típica narracion etiólogica, es decir la racionalización popular 
de carácter mítico. Sin embargo, la manifestación de los cuentos en la astronomía 
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popular revela la multidimensionalidad de las formas de la tranmisíon mítica y lo-
caliza estas historias en el depósito de los textos culturales más antiguos.
 Los textos recopilados en los siglos XVI y XVII que incluyen los con-
tenidos y la mitología andina mencionan al zorro entre los primeros animales que 
aparecieron en el mundo. Lo encontramos, entre otros, en las páginas de la Nueva 
Corónica y Buen Gobierno de Felipe Guaman Poma de Ayala (1615), en la descrip-
ción de cuatro generaciones míticas de los indígenas que habitaban la tierra. Según 
ella el zorro y otros animales habían dominado el mundo antes de que lo hicieran 
los seres humanos y habían sido exterminados por la primera genaración de Wari 
Wira Qucha Runa quienes conquistaron «la Tierra» (Szemiński y Ziółkowski 2014: 
70). No obstante, el proveedor más interesante de información es la recopilación de 
los mitos de Huarochrí, en los que el zorro aparece numerosas veces. Dos casos han 
sido señalados más arriba: la famosa conversación del Zorro de Arriba con el Zorro 
de Abajo, y la historia de la cola zorruna, ennegrecida en las aguas del diluvio.
 En otra historia −sobre los animales que debatían cuál de ellos se encar-
garía de delimitar el lugar por el que pasaría la acequia a través de la montaña de 
San Lorenzo− el zorro toma la iniciativa, anunciando: «“Yo soy el curaca; yo voy a ir 
adelante”. Así se adelantó el zorro. Había subido hasta la mitad del cerro que domina 
San Lorenzo cuando, inesperadamente una perdiz alzó el vuelo cuchichiando. El zorro 
se asustó y, dando un ladrido, cayó cerro abajo. Entonces, los otros animales furiosos, 
escogieron a la serpiente para seguir trazando la acequia. Si no hubiera caído el zorro, 
la acequia pasaría más arriba. Ahora pasa un poco más abajo. En efecto, las huellas 
de la caída del zorro se pueden ver aún nítidamente hoy y el agua baja por el camino 
que abrió» (Taylor 2008: 45).
 Esta historia merece un comentario, ya que el cuento aparentemente diver-
tido oculta un significado simbólico expresado a través de la lengua de las imágenes. 
En las condiciones andinas el riego de las terrazas situadas en las empinadas cuestas 
de las montañas tenía una importancia primordial para la supervivencia. El arte de 
la construcción de acequias tiene allí una tradición milenaria y constituye uno de los 
elementos más importantes de la agricultura tradicional, incluido no solamente en 
un complejo sistema de la cooperación social, sino también en la esfera de la cultura 
espiritual. La fiesta de la limpieza de acequias que acontece cada año en mayo es una 
de las fiestas más significativas del calendario agrícola11. Las acequias son conside-
radas no solo como construcciones técnicas, sino también −en el nivel simbólico− 
como las arterias del agua vivificante, alimentadas por las sagradas montañas apus y 
deciden sobre la vida humana. La construcción del canal equivale a la creación del 
mundo de los humanos ya que condiciona la existencia de los otros elementos: el 
hogar y los cultivos. En este sentido hay que ver los motivos de la delimitación de 
la acequia en el mito de Huarochirí. El zorro se muestra allí como un creador fra-
casado del mundo humano. Se encarga de la tarea que no es capaz de llevar a cabo 
a causa de sus innatas características que determinan el fracaso de sus acciones. 
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Este mito es una de las dos más antiguas narraciones sobre la propensión de este 
animal a la arrogancia12. En este cuento no vale la pena buscar la lógica de causa y 
efecto que es resultado de la física textualidad de este acontecimiento. Su esencia es 
el sentido, y éste describe al zorro como un creador primigenio del mundo humano, 
pero lo que es característico,- un creador ineficaz o no totalmente eficaz, o también 
«casual», lo que no es típico para un trickster. El origen de estas faltas que a menudo 
deciden sobre un triste destino del zorro (a veces es herido físicamente o matado, 
o hecho un hazmereír y humillado) se basa en las propensiones y rasgos negativos 
propios de él. Este animal en el papel del demiurgo cultural se manifiesta también 
en algunas fábulas que visiblemente se alimentan con los motivos cosmogónicos. Se 
conocen muchas versiones de los cuentos sobre el zorro que convenció al cóndor 
de que lo llevara a la zona celestial de Hanaq Pacha donde tenía lugar un banquete 
de los dioses (Van Kessel 1994: 241). No era capaz de someterse a las reglas, insul-
taba a los compañeros de la fiesta y peleaba con ellos. El cóndor disgustado por su 
comportamiento se fue sin él, y el zorro que había comido en exceso, intentó bajar 
a la tierra, pero el loro rompió la cuerda por la que bajaba. En efecto el animal al 
caerse se reventó y los alimentos, las frutas y las semillas con las que estaba llenado 
se difundieron por todo el mundo, convirtiéndose en la comida para los humanos. 
En el folclore andino se hallan muchas versiones del mismo cuento que se diferen-
cian solo en detalles pero que incluyen la misma transmisión13. Desde el punto de 
vista filosófico el mito del zorro-creador es un modelo de formación, característico 
para un trickster, pagado con la discapacidad o muerte del demiurgo, distinto del 
clásico y positivo modelo platónico, expuesto en el monólogo de Timeo. A diferen-
cia del dios-demiurgo, presente en la tradición griega, y más tarde en la europea 
que materializa en el acto de creación la idea de la «bondad» y «necesidad», el zorro 
andino crea el mundo de forma astuta o casual, ya que perturba el acto de creación 
a través de las barreras de su propio egoismo. Es imprescindible añadir que este tipo 
de orden de la creación del mundo no es el único en las culturas andinas. Los mitos 
incaicos más tardíos que se apoyan en las fuentes de las culturas más antiguas, legi-
timando al mismo tiempo la ideología imperial, contienen una estructura distinta y 
una larga colección de los dioses-demiurgos con Wira Qucha adelante (detallados 
en Szemiński y Ziółkowski 2014: 44-89).
 En ambos mitos mencionados −sobre la delimitación de la acequia y la caí-
da del cielo a la tierra− además del aspecto cosmogónico de la creación del mun-
do, percibimos otro muy característico rasgo del zorro, repetido con consecuencia 
en numerosos modelos de los cuentos sobre este animal. Este rasgo consiste en su 
constante aspiración a cruzar límites de su propia naturaleza. El zorro −y es lo que 
claramente lo distingue entre otros animales− une en su personaje dos actitudes an-
tagónicas. La primera es una excesa adoración de sí mismo que se manifiesta a tra-
vés de la presumición, el orgullo y la «picardía», y por consiguiente su propensión al 
engaño y enredo los que utiliza como herramienta de su aparente ventaja intelectual 
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en la realización de sus propósitos egoístas. La otra la podemos nombrar como una 
«ambición enfermiza», debido a que en contra de la adoración de su propia persona, 
muestra envidia por objetos y propiedades que no posee y los cuales son caracterís-
ticas naturales de otros animales y −también en lo extremo de esta actitud− de los 
seres humanos. Echemos un vistazo a diferentes ejemplos del folclore andino.
 La tendencia del zorro a rebasar constantemente los límites de su propia 
identidad se manifiesta visiblemente en su envidia hacia las aves que saben flotar 
en el aire, habitando en parte en la esfera terrestre, y en parte en la celestial. En un 
cuento popular un águila cumple el deseo del zorro y ajustándole sus alas lo sube 
encima de su lomo y los dos emprenden un vuelo en búsqueda de una presa. El 
zorro, sin saber servirse de las alas aguileñas, se enreda en las ramas de árboles y 
los dos caen a los pies de una chica sentada al lado de un árbol, tejiendo, y asustada 
mata al zorro con una callua (forma fonémica de la región de Cuzco: khallwa), luego 
se desprende de su cuerpo. La lista águila se esconde, salvándose de esta manera 

(Toro Montalvo 2007: 299-300). El hermoso canto de los pájaros también le da 
envidia al zorro. Atendiendo a su petición el pájarito Huaichau promete enseñarle 
a silbar como un pájaro y para hacerlo le cose el hocico con un hilo. Trás esta 
operación el zorro se pone a silbar y encantado, se alucina con su propia voz y silba 
cada vez más alto y fuerte para vanagloriarse delante de otros animales. En 
resultado se rompe el hocico y muere a causa de las heridas (Toro Montalvo 
2007: 28). En otro cuento el zorro insiste en que el cantador Huaychau le preste su 
pico. Se lo ajusta al hocico y empieza a silbar sin parar, negándose a devolverselo al 
propietario. El maniático concierto del zorro atrae a otros animales que empiezan a 
bailar lo que le divierte al zorro y hace que éste pierda el pico y como resultado de 
un castigo su hocico se hace ancho y parece como si se estuviera ríendo sin parar 

(Toro Montalvo 2007: 295). Otra vez el zorro admirado por las hermosas plumas 
rojas de Huanchaco se las pide prestadas, pero muere a causa de una infección 
adquirida junto con la vestimenta del pájaro (Toro Montalvo 2007: 301). El zorro 
también siente envidia por las plumas y patas coloradas del ganso, preguntándole 
por el secreto de su hermoso aspecto. El ganso enfadado le aconseja que encierre 
a sus crías en un horno donde adquirirán toda gama de colores. La zorra, deseando 
que los colores sean lo más bonitos posibles, enciende el fuego demasiado grande 
y quema sus cachorros (Van Kessel 1994: 236). El motivo del zorro atraído al horno 
y quemado por una mujer −a causa de su propia avidez o estafa que se vuelve en su 
contra− se repite en muchas versiones, explicando el origen de las puntas negras de 
su hocico y rabo, humeados en las llamas (Van Kessel 1994: 238; Toro Montalvo 2007: 
248). Esta interpretación funciona junto con el motivo del rabo zorruno ennegrecido 
en las aguas del diluvio.
 El modelo más importante de desbordar su propia naturaleza, es decir sus 
contínuos intentos de entrar en el mundo humano y existir en él en el papel huma-
no, merece una particular atención. Esta tendencia recibe una clara forma de inje-
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rencia, concentrada en una esfera fundamental −tanto en el aspecto personal, como 
social− de los contactos sexuales y relaciones familiares entre la mujer y el hombre. 
Las connotaciones eróticas del zorro existen en el folclore andino de una manera 
visible muy intensiva. El zorro es aquí sinónimo de seductor y un eterno rival tanto 
en su encarnación femenina como masculina. Como hemos mencionado, parece 
ser el único animal que según las creencias posee la capacidad de convertirse en un 
ser humano, aunque esta transformación nunca es perfecta y deja algunas huellas de 
sus rasgos naturales. El objetivo de esta transformación suele engañar a la víctima 
y obligarla a tener relaciones sexuales. El zorro se convierte entonces en un mozo 
muy atractivo pero con «el hocico puntiagudo y ojos rasgados» (Toro Montalvo 2007: 
248), y la zorra en una moza muy guapa vestida de «una pollera anaranjada» (Toro 
Montalvo 2007: 254). En los cuentos quechuas este animal, incluso en su encarna-
ción real, muchas veces es objeto de celos de un varón que percibe en él un agresor 
sexual de su mujer e hija que amenaza la estabilidad del hogar. De su narcicismo y 
su interés por las mujeres se aprovechan los animales más astutos que él y, escápan-
dose de problemas, sacrifican al zorro. Un esquema típico de este modelo del cuento 
podemos ver en la siguiente historia: el hijo de un indígena atrapa y amarra un ra-
tón que le roba el maíz, y luego va a buscar a su padre. El zorro encuentra al ratón 
amarrado que le dice: «El agricultor me ha castigado porque no me quiero casar con 
su hija. Al oírlo, el zorro animado decide reemplazar al ratón, lo desata y se deja atar 
por él. Pronto aparece el padre y lo pega a palos y éste empeora la situación, gritando 
“¡Me voy a casar con su hija!”» (Van Kessel 1994: 238; Bierhorst 2012: 147-152.). 
Otros cuentos que también son muy populares hablan del zorro que por la noche 
entra en una casa para saciarse con sus alimentos, pero la cabeza se le queda atasca-
da en una olla. El dueño de casa se despierta y le da una paliza, convencido de que 
éste ha llegado para seducir a su mujer (Van Kessel 1994: 238). En estos cuentos el 
etnógrafo puede notar el motivo de una trampa, popular en diferentes regiones del 
mundo, que consiste en un jarrón de boca alargada, en la que colocaban un cebo 
(Fig. 4). Hay también cuentos, cuya transimisión moralizadora es demasiado 
literal, cuando el zorro pierde el más importante de los atributos de su virilidad, 
cortado por la mujer que copula con él y se asusta por la llegada de su marido 

(Van Kessel 1994: 239).
 El idioma castellano, tanto el utilizado en la Península Ibérica como el que 
se habla en Perú de manera inequívoca, muestra las connotaciones eróticas del zo-
rro, en particular de la zorra, y al mismo tiempo las asociaciones coloquiales con el 
término zorra. Esta palabra existe allí habitualmente como un eufemismo de «pros-
tituta». José María Arguedas en El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo desvela el área 
de semántica de la palabra zorra profundamente arraigada en la cultura de la costa 
y sierra y hace de ella uno de los lemas principales que se van repitiendo a través 
del contenido de la obra. La zorra aparece aquí en numerosas ocasiones, tanto en 
alusiones mitológicas como en extensas descripciones de las «zonas rojas» de Chim-
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bote. Alimentándose del subtexto y de los siginificados eróticos del zorro y zorra, 
no evita el realismo sensual, pero en un curso pararelo de la narración universaliza 
la textualidad, aportándola con una dimensión simbólica, junto a la que se crea la 
intención y el sentido ideológico de la novela. Una novela que rinde homenaje a los 
miles de años de la tradición andina envuelta con la imagen del zorro, y desarrolla 
este simbolismo, combinando tres dimensiones: el pasado mítico, la reinterpreta-
ción mítica de la contemporaneidad y la imagen mítica del futuro que es en la cos-
movisión quechua una zona de la oscuridad.
 Es momento para algunas citas seleccionadas por nosotros. En la narración 
que encaja en el orden de «larga duración» de Fernand Braudel y la eternidad del 

Figura 4. Una trampa popular para zorros en forma de una olla de cuello estrecho, según las fuentes 
etnográficas del siglo XIX (Didujo de Elżbieta Jodłowska).



210 Elżbieta Jodłowska y Mirosław Mąka

mito, resuenan entre los pobres pescadores de Chimbote los ecos de las historias 
sobre dioses y hombres de Huarochirí. Allí todo el mundo sabe que la cumbre leja-
na de la montaña de El Dorado con las ruinas de los santuarios preincaicos, desde 
hace miles de años ha sido el hogar del mítico dios-hombre. «Tutaykire capturado 
por una encantadora “zorra”, se quedó aquí entre Yunkas. Desde lo alto de El Dorado 
ve lo que está ocurriendo en las alturas y las tierras bajas» (Arguedas 1971: 32). En la 
historia de Huarochirí esta lujuriosa mujer −astuta y sensual como la zorra residen-
te de las zonas costeñas− sedució al hijo del valiente Pariacaka de las montañas. Le 
mostró sus vergüenzas y sus senos y dijo: «“Padre, descansa un poco. Antes de seguir 
tu camino, bebe esta chichita, este ticticito”. Entonces, él se quedó allí» (Taylor 2008: 
69). Arguedas construye la analogía de esa «zorra» mítica con miles de contempo-
ráneas «zorras» que llenan los burdeles de Chimbote y seducen números infinitos 
de pobres indios de las sierra, obligados a buscar trabajo en las ciudades costeñas. 
Ellos también, como Tutaykire, suelen no regresar más a sus Andes natales. En los 
sugestivos episodios de su libro Arguedas también nos familiariza con una realidad 
peruana de «lo inferior material y corporal» de Bajtín, donde la «zorra» adquiere 
una contundencia obscena. «Mi has calentado la “zorra” como nadies en esta vida; 
más que ardiencia tengo» (Arguedas 1971: 230) le dice una prostituta de Chimbote 
a su cliente. Por otro lado el Zorro de Arriba le cuenta al Zorro de Abajo: «A nadie 
le pertenece la zorra de la prostituta; es del mundo de aquí, de mi terreno. (…) En su 
zorra aparece el miedo y la confianza también» (Arguedas 1971: 32). Pero la palabra 
«zorra» amplia la zona de denotación de los atributos de la sexualidad «depravada» 
y «sucia» a sus atributos metafóricos. En la conversación de unos pescadores sobre 
la bahía de Chimbote oimos una cuestón significante: «Esa es la gran zorra ahora, 
mar de Chimbote, dijo. Era un espejo, ahora es la puta más generosa zorra que huele 
a podrido» (Arguedas 1971: 52). Además, el comerciante que gana millones de la 
pesca menciona «ese sólo fornica a la gran zorra que es la bahía. (…) Antes espejo, 
ahora sexo millonario de la gran puta, cabroneada por cabrones extranjeros, mafio-
sos» (Arguedas 1971: 53).
 Las connotaciones sexuales del zorro y la zorra están presentes en la lengua 
española, usada en Perú, pero sobre todo en la jerga y en el lenguaje de las incultas 
clases sociales como los crisoles de las razas indígenas y mestizas de los pobres ba-
rrios de Chimbote, Lima, y otras ciudades de la costa. Sin embargo, no las vemos 
en la capa semántica de la lengua quechua, a pesar de que en el folclore la figura de 
atuq (o atoq, zorro) posee extensas relaciones con la esfera erótica. No obstante, la 
lengua no expone este tipo de asociaciones, ni siquiera como eufemismo o alusión. 
En cambio, refleja perfectamente numerosos elementos estereotipados del zorro a tra-
vés del polisemantismo de la misma palabra atuq y expresiones en las que aparece. 
En su mayoría, estas expresiones recurren a las experiencias de la vida cotidiana de 
los habitantes de los Andes. Por lo consiguiente atuq es sinónimo de ladrón de las 
gallinas, el enemigo de las ovejas y el animal que mantiene una apropiada distancia 
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(pero se entiende de que está al borde del mundo humano y no fuera de él). A veces se le 
compara metafóricamente con el escorpión (Mosquera 2012: 1019-1028). El idioma 
quechua de las montañas altas de las regiones de la Cordillera Blanca y la Cordillera 
Huayhuash –en donde los grandes zorros habitan en cantidades numerosas y ame-
nazan los animales de crianza− demarca el círculo característico de las referencias 
al término atuq. Esta palabra funciona como sinónimo de ladrón, pero también se 
refiere a los curaqas (los superiores de ayllu o aldea), diferentes representantes del 
poder y a los curas ávidos. Las asociaciones con la palabra atuq llegan muy al fondo 
de la esfera de las experiencias de la vida cotidiana marcando de forma negativa, 
por ejemplo, las plantas nocivas o de mal sabor, como Atuq hara (el amargo, inco-
mestible «maíz del zorro», usado como jabón) o Atuq paullukun (también la amarga 
«patata del zorro», causante de la diarrea) (Carranza Romero 2003: 39). El primer 
reconocimiento de las fuentes paremiológicas andinas permite notar que también 
los refranes relacionados con el zorro complementan la mítica imagen y el estereo-
tipo del zorro de una manera significativa, constituyendo un importante material 
científico.
 Quedándose en el círculo linguístico, conviene poner atención a dos princi-
pales nombres del zorro que aparecen en cuentos populares peruanos. Son Antonio 
y Juancito. Los dos son sin duda importación cultural de España pero desde hace 
siglos han ido asimilándose con el folclore andino y se han unido con la figura del 
zorro para siempre. Juancito surge ya en la cultura popular ibérica de la Edad Me-
dia, por ejemplo en la fábula sobre un zorro astuto que deseaba devorar una gallina 
pero temía al gallo valiente (Villafañe 1959: 27-32). Así que inventó un juego que 
consistía en taparle los ojos al gallo. El juego éste, conocido desde hace siglos en la 
cultura plebeya y el folclore de los niños de Europa, se denomina «La Gallina cie-
ga», y en Polonia −desde al menos el siglo XVIII− Ciuciubabka. Antonio y Juancito 
se han convertido en unos nombres muy populares para el zorro en algunos paí-
ses de América del Sur (entre otros en Argentina, Paraguay, Chile, Bolivia, Perú y 
Ecuador). En el territorio peruano es notable que el nombre Juancito suele aparecer 
en los terrenos costeños, mientras que Antonio es típico para toda la región de los 
Andes. A esta localización le acompaña una clara variedad de las narraciones fol-
clóricas relacionadas con el zorro. En las zonas de la costa pacífica donde domina 
la población criolla y mestiza, estas narraciones son notablemente más sencillas 
y están dominadas por las influencias españolas, y en un aspecto más amplio, 
europeas. En cambio, arriba en los Andes las tradiciones folclóricas son, de ma-
nera significante más ricas y a pesar de la aculturación y sincretismo de muchos 
siglos, mantienen elementos e incluso enteras estructuras míticas de los tiempos 
precolombinos.
 La imagen del zorro que funciona en las culturas agro-pastorales en los An-
des, se ha formado en las mutuas relaciones del mito y de las experiencias humanas 
en contacto con el mundo animal transmitidas de generación en generación. En la 
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antropomorfización del zorro, así como de todos los demás animales que existen 
en la cultura, podemos ver dos mecanismos estrechamente asociados: en primer 
lugar un profundo conocimiento de animales procedente de la observación y el 
contacto directo, y en segundo lugar la interpretación de este conocimiento a través 
del prisma del mito, el que llamamos convencionalmente «el conductismo mítico». 
Ambos mecanismos interactúan entre sí, creando en resultado una imagen cultural 
del zorro, presente en la mitología, las creencias y el folclore.
 La regla principal de la investigación con respecto a las culturas tradiciona-
les es la suspensión del pensamiento en términos: racional-irracional o real-mítico. 
La lógica de la cosmovisión mítica no conoce este tipo de separación, por lo que se 
le puede hacer sólo provisionalmente, con cuidado y con una conciencia de riesgo 
que plantea la aplicación del calco de cualquier tipo de metodología en el tejido vivo 
de la cultura puesto que nuestras clasificaciones de la realidad y nuestra lógica son 
también una de las convenciones. Al describir la imagen del zorro intentamos retra-
tar su multidimensionalidad, aunque a veces es difícil evitar la segmentación inicial 
de datos. Así que vamos a decir algunas palabras sobre el zorro, visto como desde 
el exterior, ignorando por un momento sus connotaciones míticas más profundas. 
Teniendo en cuenta la dualidad de este animal, compuesto por el zorro costeño 
Zorro de Abajo y el andino Zorro de Arriba, a cada uno de ellos le trataremos por 
separado.
 El zorro costeño (Pseudalopex sechurae) habita en una estrecha franja de 
la costa del Pacífico, desde el sur de Ecuador hasta el centro de Perú, en cantidades 
más numerosas en el desierto de Sechura, en la parte noroccidental de Perú. Es 
definitivamente más pequeño que su primo de las montañas y se diferencia de él 
en el color del pelaje, es menos colorado y más gris y beige. Se alimenta de roedo-
res, aves pequeñas, escarabajos, vainas de plantas, carroña, así como de mariscos 
−principalmente cangrejos− ya que busca alimentos no sólo en las zonas desérticas 
y semidesérticas que se extienden a lo largo de la costa, sino también en las playas 
rocosas del Pacífico. Vive en zonas donde las lluvias son extremadamente escasas, 
por lo que tiene una alta resistencia a la escasez del agua, a menudo contentándose 
con la humedad de las nieblas adventivas del océano. En la década de 1870 el orni-
tólogo polaco Jan Sztolcman (1854-1928) se topaba con él frecuentamente durante 
sus viajes por Perú y luego lo describía en sus memorias (Sztolcman 1912: 73, 79, 93, 
112, 164). Una coincidencia curiosa es que sus descripciones del «zorrito costeño» 
vienen principalmente de los alrededores de Chimbote, el lugar donde se desarrolla 
la novela El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo de Arguedas. El «zorrito costeño» 
no sube más allá de los 500 msnm. Esta información puede resultar importante para 
los lectores más exigentes que desean saber exactamente a que altura se reunía el 
Zorro de Arriba con el Zorro de Abajo.
 El zorro andino (Pseudalopex culpaeus inca) requiere una descripción más 
extensa, visto que es el protagonista de las creencias y folclore quechua y aymara. 



La soledad andina del Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo 213

Habita las altas regiones de la cordillera desde Ecuador hasta Patagonia. Es la espe-
cie más grande del mundo y constituye una enorme amenaza a las llamas y ovejas 
que pastan en los valles andinos. Se calcula que cada año 5% de estos animales 
muere a causa del zorro. Ya en las fuentes españolas más antiguas, por ejemplo 
en los relatos del jesuita Bernabé Cobo (1964 [1653]) encontramos informaciones 
sobre unos zorros agresivos. Este observador perspicaz, con la sensibilidad caracte-
rística de un etnógrafo, describió los ataques de los zorros a las crías de las vicuñas 
y unos casos excepcionales de como los enteros rebaños protegían sus crías aplas-
tando los zorros hasta matarlos (Urton 1981: 123). En sus relatos de la Cordillera 
Huayhuash Aleksander Posern-Zieliński escribe: «En las noches los pastores hacen 
fogatas alrededor de los corrales para proteger los animales de este animal rapaz. A 
veces el rebaño es atacado por los pumas amarillos, (…) pero más a menudo lo atacan 
zorros muy agresivos. Incluso de día van husmeando en las punas en busca de comi-
da. Por esta razón, junto a las chozas de los pastores, se ven características barras en 
forma de una horqueta cuyo propósito es difícil de adivinar a primera vista. Resulta 
que sirven de un tipo de dispensa que protege la comida de los zorros vagabundos. Los 
pastores cuando emprenden su diario recorrido, envuelven su fiambre en una tela y 
colocan el bulto encima del palo lejos de la tierra» (Posern-Zieliński 1985: 175).
 Los autores del presente ensayo vieron construcciones similares cerca de 
chozas entre los años 2008 y 2013, tanto en la región de la Cordillera Blanca como 
en la Cordillera Huayhuash (Fig. 5). Frecuentamente se veían también a los zorros 
en valles andinos entre los 3000 a 5000 msnm. Ocurría que durante la puesta del 
sol los animales se acercaban −normalmente a solas− al campamento, a distancia 
de unos cuantos metros (Fig. 6). Durante las caminatas que duraban unos dias los 
arrieros aconsejaban guardar todas las pertenencias en la carpa porque la comida 
e incluso cada objeto del equipaje que incluyera elementos de cuero podrían ser 
robados por los zorros. Según la literatura zoológica especializada (Novaro 1997) la 
altura de 4500 msnm es el límite para su aparición, pero fuimos capaces de verificar si 
esta información es acertada. En 2009 pudimos convencernos de que los zorros llegan a 
subir más allá de los 4500. Un encuentro sorprendente con un zorro tuvo lugar a más de 
5300 msnm, en un terreno glacial muy dificil, durante nuestro ascenso a la cumbre más 
alta de Perú, Huascaran Sur (6768 msnm). Con una temperatura de -15º C buscaba 
probablemente restos de comida, abandonados por los alpinistas.
 Observando más de cerca las prácticas de los pastores quechua y sus mé-
todos de tratar al atuq, es imprescindible entrar en la zona en la que los fenómenos 
considerados por nosotros como racionales se entrelazan con los mitos y creencias. 
No tiene sentido separarlos debido a que esto falsificaría la investigada realidad. 
Como mencionamos arriba, los pastores andinos protegen sus llamas y ovejas de 
los ataques de zorros. Su actitud es comprensible y totalmente «racional». Pero el 
análisis de otras fuentes etnográficas revela rápidamente el misterio y obliga a re-
flexionar. Resulta que, a pesar de que el atuq sigue siendo una amenaza constante 
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para los animales de crianza, no hay costumbre de cazar estos animales. Se lucha 
contra él pero de manera puramente defensiva. Se le puede matar o atrapar en una 
trampa especial, pero solo para defender los animales de corral y hogar. Sin em-
bargo no se organizan cazas de zorros, como en muchas otras partes del mundo. 
Hay dos razones para eso: primero, no hay costumbre de usar la piel del zorro, y su 
carne no es considerada comestible; además existe una convicción de que no se debe matar 
a un zorro sin necesidad e incluso es recomendable dejarle una oveja como ofrenda. 
En la región de Puno, en los alrededores del lago Titicaca, los pastores le ofrecen 
al zorro una oveja durante las fiestas anuales en las que se marcan los animales de 
crianza (killpa), creyendo que de esta manera los zorros no estarán atacando a los 
rebaños, e incluso van a protegerlos, sabiendo que es «su rebaño» (Van Kessel 1994: 
235). En otras regiones de los Andes también existe una creencia de que sí que hay 
que proteger el rebaño del zorro, pero si éste ya logra capturar una oveja no se le 
debe perseguir y hay que dejar que se sacie con calma. No se vengará entonces y el 
resto del rebaño se quedará a salvo. Tampoco está permitido matar los cachorros de 
zorros porque entonces sus padres se vuelven extremadamente vengativos y causan 
enormes pérdidas entre los rebaños. Si uno se topa con un zorro que atraviesa el 
pueblo no se le debe espantar porque el animal puede ser el mismo achachila, es 
decir la encarnación de la deidad protectora (Van Kessel 1994: 235). Hace algunos 
años en el valle Santa Cruz en la Cordillera Blanca un zorro visitó por la tarde nues-
tro campamento. Los arrieros no lo espantaron sino uno de ellos lo atrajo con un 
pedazo de carne seca de un cuy llamándolo en plan broma «¡Rambo!». El atuq, o tal 
vez achachila, se le aproximó a unos pasos de distancia, tomó la carne y sin prisa se alejó 
hacia las matas de ichu que crecían por allí, desapareciendo en la densa oscuridad.
 Se puede notar claramente que la ambigüedad en el trato del zorro es con-
dicionada por los mitos. Investigando las razones de ella, regresamos al canón de 
las narraciones más antiguas de Huarochirí, trasladándonos a los tiempos remotos, 
cuando Cuniraya Viracocha seguía trás la hermosa Cauellaka, inconsciente de que 
este dios-demiurgo es el padre de su hijo. Preguntaba a los animales encontrados 
en el camino si sabían algo de ella. Algunos de ellos, como el cóndor, el puma o el 
halcón le daban buenas noticias. El los premiaba, regalándoles cualidades que les 
aseguraran una buena vida y respeto entre la gente. Sin embargo, los otros, como 
el zorro o el zorrillo lo desganaban diciendo que su amada estaba lejos y nunca la 
alcanzaría. A estos los «maldecía con un enorme odio», condenándolos a la mala 
suerte y el desprecio de los seres humanos. Le dijo al zorro: «Aunque camines 
a distancia, los hombres, llenos de odio, te tratarán de zorro malvado y desgraciado; 
cuando te maten, te botarán a ti y tu piel como a cosa sin valor» (Taylor 2008: 29). 
Un destino muy similar le asignó a la hembra del zorrillo, llamado «el apestoso». 
Desde aquel entonces estos animales han adquirido rasgos que despiertan en seres 
humanos asco y aversión. Hay que darse cuenta de una de ellas que es sumamente 
importante en el caso del zorro. Hablamos del mal olor que ha llegado a ser su señal 
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Figura 5. Choza andina y «dispensa» con alimentos situada muy encima de la tierra para protegerla 
de zorros. Al lado un rebaño de ovejas en un corral hecho de palos altos, localizados uno junto 
al otro como protección contra los zorros. Quebrada Araranca, Cordillera Blanca, Perú, 2013 

(Fotografía de Elżbieta Jodłowska).

Figura 6. Zorro andino (Pseudalopex culpaeus inca) cerca de nuestro campamento. Quebrada Santa 
Cruz, Cordillera Blanca, Perú, 2008 (Fotografía de Elżbieta Jodłowska).
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de reconocimiento de un significado mayor que un simple sentimiento sensorial. 
Constituye el único denominador común que lo asocia con el zorrillo, por con-
siguiente el mito los llama cónyuges. El hedor es la característica que estructural-
mente se relaciona con otros rasgos peyorativos, lo que revela la lengua cotidiana 
y conexiones idiomáticas tipo «cobarde apestoso», «metiroso apestoso», «estafador 
apestoso». En los mitos de Huarochirí algunas veces encontramos este tipo de co-
nexiones. El hedor que nos llega a través de los sentidos despierta un complejo de 
emociones negativas, las que el pensamiento mítico transmite como rasgos con-
cretos, fortaleciendo una completa y negativa imagen de «un apestoso». Tomando 
en cuenta de que la valoración de los olores así como de los sabores es de manera 
considerable condicionada culturalmente, hay que suponer que exponer el mal olor 
del zorro de forma tan fuerte tiene una génesis profunda que rebasa los estímu-
los físicos sensoriales. El hedor es la antitesis del aroma y las dos fórmulas quedan 
en relaciones estructurales con otras características valoradas de forma similar. De 
acuerdo con la sentencia de Viracocha el maloliente cuerpo del zorro junto con su 
piel son tirados para que se las coman los animales carroñeros, tanto en realidad 
como en las fábulas y cuentos folclóricos. Pero hay una excepción: la punta negra 
del rabo zorruno. E incluso a veces sus dientes son utilizados como amuletos que 
ayudan en las seducciones amorosas, lo que es consecuencia de las conotaciones 
eróticas del zorro, mencionadas arriba.
 Hablando del mal olor, se debe poner atención en otra característica bas-
tante importante que constituye una señal de reconocimiento esencial para este ani-
mal. Es su color rojizo14 que tiene connotaciones culturales no solo en los Andes 
sino también en otras partes del mundo. Este color, como casi ninguno, formaría un 
intrigante misterio para un etnólogo que investigara su funcionamiento en la cultu-
ra. El color «rojizo» ocupa un lugar excepcional en el área de las simbologías de este 
color. Usualmente es percibido como negativo pero también se pueden notar los 
contextos positivos. Uno de ellos es la habitual asociación del color rojizo con la po-
tencia sexual, lo que, en el caso del zorro fortalece y establece su visible imagen eró-
tica. No obstante, en otros aspectos este color es un elemento negativo de la imagen 
estereotípica del zorro, asimilado por él en el proceso de antropormofización ya que 
el original portador del estereotipo de «lo rojizo» fue el ser humano. Vamos a omitir 
material sumamente voluminoso, vinculado al tema del color rojizo en distintas 
culturas del mundo. Para nuestros propósitos, es importante una obvia analogía 
de los valores atribuidos al hombre pelirrojo y el zorro. Las conexiones idiomáticas 
tipo «el pelirrojo trae mala suerte», así como en el caso del hedor, demuestran la 
colocación del color rojizo en un sistema más extenso de rasgos peyorativos15. En 
el caso del zorro este fenómeno ocurre de forma muy evidente. El fenómeno de 
las relaciones de «lo rojizo» con un complejo determinado de las asociaciones es 
un tema muy amplio y multidisciplinario, pero la perspectiva etnológica destaca 
el significado de dos aspectos que se complementan mutuamente. Uno de ellos es 
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la extraordinariedad de personas pelirrojas entre las poblaciones humanas, lo que, 
como en el caso del albinismo, activa los mecanismos de la exclusión social, moti-
vada por el contenido del estereotipo. El otro es la percepción del color rojizo como 
«el rojo ensuciado», es decir, el estructural estado laminal en el círculo de los mati-
ces del color que a causa de su conexión con la sangre en la mayoría de las culturas 
poseía un significado simbólico excepcional, a menudo considerado como el más 
importante entre los colores. Es característico que tanto el hombre pelirrojo como 
el zorro en las culturas del mundo a veces suelen ser vinculados tanto con el «ardor» 
como con la «oscuridad», con el rojo y el negro, con la creación y la destrucción. En 
su ambigüedad se desplaza entre diferentes extremos, en distintas culturas acercán-
dose a uno u a otro lado. La impresión del «ensuciamiento» del color en el caso de 
la gente pelirroja es subconscientemente fortalecida por sus pecas, las que en la piel 
blanca parecen ser manchas, tan distintas de lo que es considerado como «normal». 
Sin embargo, aquí nos acercamos al otro problema esencial. Si suponemos que la 
imagen tópica del zorro constituye una antropomorfización de determinados rasgos 
humanos, parece una conclusión lógica la hipótesis de que este elemento del este-
reotipo del zorro que es análogo al estereotipo de una persona pelirroja, se incor-
poró en la cultura andina junto con la llegada de los españoles.  Entre la población 
andina (raza de bronce; raza andina) no había representantes pelirrojos16. Entre los 
castellanos llegaron no solamente los pelirrojos, pero también una dosis inmensa 
de folclore, acompañada por el estereotipo europeo de «lo rojizo» y del zorro peli-
rrojo. Al mismo tiempo los españoles se convirtieron rápidamente en el elemento 
más significativo del estereotipo negativo del pelirrojo. Lo muestra perfectamente 
el famoso drama incaico Tragedia de la muerte de Ataw Wallpa (Ataw Wallpap 
p’uchukakuyninpa wankan), cuyo origen data de los años 1550 a 1554, presen-
tado en su forma original desde hace siglos hasta nuestros tiempos. «El bárbaro 
pelirrojo» o «el bárbaro pelirrojo barbudo» es el término utilizado en este texto con 
más frecuencia para denominar a un español (Szemiński 2015: 16-79). Lo curioso es 
que la mayoría de los invasores españoles en realidad llevaban barbas negras, y sólo 
un pequeño porcentaje las tenía rojas. Sin embargo parece que el mecanismo de la 
formación de este tópico «no se dio cuenta» de este hecho porque el pelo negro era 
en el mundo indígena un elemento cotidiano. Por lo consiguiente expuso el elemen-
to de «lo rojizo» creando una conexión del «bárbaro pelirrojo». De este modo los 
españoles in gremio pasaron a la historia como «los barbas rojas» debido a que este 
término constituía la denotación del estereotipo y no un elemento de la descripción 
de la realidad.
 Entonces se puede sospechar que la imagen del zorro en las culturas pre-
colombinas era significativamente distinta de la presente, y también del imaginario 
que se ha ido amontonando durante los últimos 500 años. El análisis de las fuentes 
etnográficas constituye un punto de partida para suponer de que la imagen andina 
del zorro de los tiempos de antes de la conquista tenía sobre todo connotaciones 
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religiosas, chamanisticas y proféticas, en aspecto lunar y agrario. Esto no quiere 
decir que entonces el zorro no contuviera algunas características del «zorro insi-
dioso» porque lo confirman los mitos de Huarochirí. Sin embargo, es imposible 
explicar solamente a través de los factores históricos, relacionados con la llegada de 
los españoles, la connotación y la valoración de «lo rojizo» en las culturas andinas. 
Los contenidos culturales relacionados con el color rojizo, traídos por los españo-
les, se mezclaron probablemente con los elementos ya existentes en los Andes. Los 
mitos andinos que describen el mundo de antes de la creación del sol y las estrellas, 
cuentan que no existía entonces ni oscuridad ni luz, sino una oscuridad de color 
rojizo. En ese mundo vivía una variedad de monstruos, pero también el atuq. Este 
tipo de descripción se encuentra no sólo en el texto de Guaman Poma de Ayala sino 
también en los mitos andinos del siglo XX (en Szemiński y Ziółkowski 2014: 63, y 
también en las informaciones recibidas del Profesor Jan Szemiński.). Analizando 
estas fuentes, Jan Szemiński dirige la atención a la percepción originaria del color 
rojizo en las culturas andinas: « ¿Será puka zunkha, “la barba rojiza”, la alusión a los 
tiempos del caos de antes de la aparición del Sol y la humanidad contemporánea? Según 
los mitos del siglo XX, en la época de la creación del Sol, la Luna, las estrellas y la presente 
humanidad, en la rojiza penumbra habitaban diferentes monstruos. ¿Serán “el rojo” y “la 
barba roja” huella de esta cosmología y cosmogonía?» (Szemiński 2015: 29).
 Luego también menciona: «El mundo andino de la oscuridad no es comple-
tamente oscuro, sino rojizo» (Szemiński 2015: 67).
 Los mecanismos que crean una posición ambivalente del zorro lo sitúan 
una vez al lado de las divinidades protectoras achachilas, y otra en el papel de «un 
animal diabólico», aunque la palabra española «diablo» en el caso de las culturas 
andinas posee un contenido mucho más abundante que en el pensamiento dogmá-
tico cristiano. En una retórica centenaria de la evangelización, relacionada con los 
pueblos andinos y sus creencias nativas, con esta palabra se denominaba a todos los 
seres sobrenaturales de origen nativo, considerados in gremio como «diabólicos». 
En consecuencia, en las obras de consulta el término «diablo» es muy extenso y en 
cada caso requiere una especificación: hasta qué punto se esconden detrás de este 
término los seres nativos y en qué situación es una adaptación tomada del castellano. 
En el cristianismo la palabra «diablo» ha absorbido una variedad enorme de antiguos 
seres religiosos, incluyendo los que en la lengua quechua se ocultaba detrás de la palabra 
supay (o zupay) y eran −diciéndolo de forma muy simple− criaturas demoniacas. La 
multitud y la complejidad de este término han sido tema de diferentes investigaciones 
(Taylor 1980; Szemiński y Ziółkowski 2014: 132-133).
 Este término lo encontramos en un contexto muy estrecho con el zorro, en 
un lugar muy interesante. En la crónica de Felipe Guamán Poma de Ayala (1615) hay 
un dibujo muy valioso desde el punto de vista de nuestras investigaciones. Presenta 
al Inca rodeado de animales, a los que se les atribuían rasgos negativos o los que 
indirectamente simbolizaban diferentes manifestaciones del mal (Guaman Poma de 
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Ayala 1615: Figs. 281 [283]) (Fig. 7). Este dibujo puede ser una excelente fuente de 
análisis relacionada con la confrontación del cristianismo con las creencias nativas 
de los Andes, aún más precioso porque consolida los contenidos de las creencias 
antiguas procedentes de finales del siglo XVI y principios del XVII. Lo que nos in-
teresa es la imagen del zorro presentada allí que representa el animal con la punta 
de su cola entre dientes. En su cuerpo se ve una inscripicíon en quechua que dice 
«atoc zupayta ayzan camaquita ayzan». Esta corta frase causa tantos problemas con 
la interpretación que sin problemas se le podría dedicar un trabajo de investigación 
aparte. Excepto la palabra atoc (zorro) cuya interpretación no despierta ningunas 
dudas, cada una de las otras (ayzan se usa dos veces) posee unos significados auto-

Figura 7. El zorro con el rabo en el hocico con una inscripción en quechua: «atoc zupayta ayzan 
camaquita ayzan». Dibujo de Guaman Poma de Ayala (1615: Fig. 281 [283]).
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nómicos o los que son resultado del contexto de las otras palabras. El sentido de la 
frase entera es pues el efecto de las conexiones sistémicas entre (confusas) palabras 
que lo crean. El problema es que la variedad de significados de estas palabras y 
la complejidad de las relaciones entre ellas no permiten interpretar el sentido de la 
frase de manera indiscutible. Por ejemplo, la palabra ayza en los diccionarios colo-
niales de los siglos XVI-XVII tiene por lo menos 25 interpretaciones y a la palabra 
supay (zupayta) le han dedicado estudios científicos especiales (Taylor 1980)17. Otra 
dificultad es el hecho de que para comprender la citada sentencia el análisis lingüís-
tico tiene que estar apoyado en el conocimiento del campo asociado a la mitología 
y religión andina.
 La palabra supay (zupayta) en el contexto del que hablamos parece estar 
más cerca del «alma» o de la «sombra» la que en las creencias andinas posee una au-
tonomía particular, a pesar de su conexión con el propietario humano (u otro). Pero 
conforme al concepto dualista, «el alma» puede ser elemento de la vida y creación («un 
respetable creador») o poseer características del «demonio». En el dibujo el zorro 
tiene su rabo en el hocico arrastrándolo al mismo tiempo. Puede que sea una me-
táfora de «arrastrar» o «traer guíando» (ayza) la sombra o el alma por el zorro ya 
que su rabo, así como la sombra, sigue a su dueño. La inscripción dice que el zorro 
«lleva arrastrando» el alma o al «respetable creador». Al sentido que hemos estado 
buscando nos acerca la frase hallada en la siguiente página de la crónica: «Atocmi 
zupayta ayzan uarmitam ychopas carita», lo que se podría traducir como «El zorro 
lleva arrastrando la sombra (el alma), a la mujer o al hombre». La combinación de 
las dos frases muestra una dirección apropiada de interpretación. Se refiere a las 
antiguas creencias andinas que veían en el zorro (como en el perro) «el mediador» 
y «el guía» entre los mundos de los vivos y los muertos. El folclore y las creencias 
escatológicas de los pueblos andinos aportan una gran cantidad de datos relacio-
nados con el papel de los cánidos como mediadores, presentes en las situaciones 
fronterizas entre la esfera de vida y la muerte.
 En el manuscrito de Guaman Poma de Ayala encontramos otras dos ilus-
traciones que presentan al zorro en compañía de diferentes animales espantosos, 
percibidos negativamente por los indios. En una de ellas los animales rodean al 
desesperado prisionero, condenado a ser devorado por los animales, y en otra los 
animales simbolizan diversos funcionarios coloniales que tiranizan a los indios 
(Guaman Poma de Ayala 1615: Figs. 302 [304], 694 [708]) (Figs. 8, 9). En la pri-
mera, al lado del zorro aparece una misteriosa firma en español: «zorra p-e dela 
dotrina» (abreviación de la frase «zorra padre de la doctrina»). Pues «padre da la 
doctrina» es el título utilizado comunmente en las colonias de Perú y quiere decir 
«párroco». Añadir la palabra zorra (posiblemente por equivocación en vez de zorro) 
en este contexto se traduce inequivocamente como «el zorro apestoso», insulto que 
se dirige a la persona odiada, tratada con desprecio pero también con temor. De 
esta manera descubrimos otro contexto, importante para la simbólica del zorro que 
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inmediatamente se puede asociar a los europeos manuscritos iluminados medieva-
les, en los que observamos dibujos con el zorro vestido como obispo o papa, que 
pronuncia un discurso al ganso. El dibujo simbolizaba al satanás en personajes de 
los dignatarios eclesiásticos (incluyendo los antipapas) que tentaban a los fieles 
a través de las doctrinas heréticas o cismáticas (Forstner 1990: 280-281). En am-
bos casos el sacerdote, visto negativamente, se convierte en la figura del «zorro» 
o recibe su nombre.
 En uno de los mitos de Huarochirí los zorros poseen la sabiduría sobrena-
tural con respecto a las enfermedades y su «etiología mítica» (Taylor 2008: 22-29). 
Conocen el pasado y el futuro que dirige nuestra atención a la parte positiva de la 

Figura 8. El zorro entre los animales que amenazan al hombre.
Dibujo de Guaman Poma de Ayala (1615: Fig. 302 [304]).
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ambigüedad de este animal, aparentemente contradictoria a la que hace del zorro 
la encarnación de la astucia, avidez y picardía, o lo conecta con los seres demóni-
cos. Pues vemos varios ejemplos en los que se trata a este animal de forma muy 
seria, como si fuera una criatura que «sabe más» y le transmite al ser humano la 
sabiduría a través de las señales, que éste puede descrifrar. En este contexto merece 
la pena recordar sus connotaciones agrarias y astronómicas, y las prácticas de ini-
ciar la temporada de labores agrarias en base a observaciones de la constelación del 
zorro conocida desde hace miles de años. En la relación directa con el papel pro-
fético de este animal quedan varias maneras de sacar conclusiones sobre el futuro, 
especialmente en torno a las necesidades del agricultor, de las señales provenientes 

Figura 9. El zorro como «un párroco malvado» con la escritura «zorra padre de la doctrina»,
entre los animales que simbolizan enemigos y opresores de los indios.

Dibujo de Guaman Poma de Ayala (1615: Fig. 694 [708]).
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del zorro. Existen prácticas de predicciones sobre la calidad de la época agraria, las 
condiciones meteorológicas y la cantidad de recolección en base a la interpreta-
ción del sonido que hace el zorro durante la época de celo. La voz zorruna informa 
cuándo va a llover y con cuánta intensidad, lo que permite pronosticar el tiempo 
más conveniente para empezar la siembra. En el caso de los indios mayores que 
poseen más experiencia la voz del zorro les puede proporcionar diferente tipo de 
información, como por ejemplo el volumen de la cáscara de la patata, de la que 
depende la calidad y la cantidad de la recolección de papa. Hay también personas 
capaces de leer de los excrementos del atuq y de las sobras de sus alimentos (Van 
Kessel 1994: 234). Como hemos mencionado más arriba los aspectos de este tipo 
parecen ser más arcaicos, más importantes y existentes más tiempo en la cultura de 
los Andes que las características del «zorro astuto». La pista interesante que puede 
señalar la valoración positiva del zorro fue la presencia del nombre de este animal 
en los nombres de los generales incas del siglo XVI, así como Atoc Suqui o Atuc 
Supa (Szemiński y Ziółkowski 2014: 311-342). En estos casos los rasgos tipo astucia 
o artimaña eran evidentemente rasgos de gran valor y mostrados como cualidades 
del guerrero, dignos de alabanza.
 En el folclore andino el zorro muestra una gran afición hacia el baile, can-
to y música. Ya en los mitos de Huarochirí lo vemos con una flauta o un tambor, 
cuyo sonido hace que la tierra esté tiemble («…Entonces, en toda la región, la tierra 
tembló…») (Taylor 2011: 42). Las fuentes arqueológicas señalan que ya en remotos 
tiempos preincaicos tenía relación con los ritos chamánicos y elementos de las ce-
remonías religiosas. Los petroglifos de Chungará en el desierto de Atacama (alre-
dedor de 1500-800 a.C.) presentan el zorro que toca la flauta. Se ha encontrado una 
flauta en forma de zorro, proveniente de la cultura Wari (alredededor de 400 a.C.). 
También entre las abundantes representaciones del zorro en la cerámica mochica 
(sobre 100 a.C.-850 d.C.) (Fig 10). El zorro aparece, entre otros, en la famosa «Dan-
za de las Tijeras» de Perú, de origen prehispano, descrita por Arguedas en el cuento 
«La agonía de Rasu-Ñiti». Las narraciones populares y otros textos folclóricos están 
llenos de motivos del zorro que baila y canta. Se entrelazan con los descritos ele-
mentos eróticos de este animal y su continuo intento de existir en el mundo de los 
humanos, especialmente en las situaciones de juego y fiesta. Las situaciones en que 
el zorro se transforma en un muchacho atractivo que toca la guitarra o el charango, 
seduciendo a las muchachas, aparece tanto en el folclore quechua como aymara 

(Luque Arias y Pérez Herrera 2013). La relación del zorro con la música y baile 
no es una casualidad como en el caso de los elementos ambulantes de las fábulas, 
extendidas y adaptadas como las prestaciones culturales. Es parte de la estructura 
específica de la música y canto de la tradición andina, profundamente unida a la 
ideología mítica, al papel social de las fiestas y las actividades de la vida cotidiana. 
Una increible complejidad de música, baile y ritos es una manifestación del concep-
to homogéneo del mundo, formado durante miles de años y resistente a los procesos 
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de la aculturación. La imagen simbólica y ambigua del zorro representa aquí un 
papel considerable. Este animal conoce los misterios de la música y del baile que 
constituyen una comunicación estética, pero también una lengua hermética, com-
prensible solo para el pueblo que lo ha creado. «Cuéntame de Chimbote, oye, zorro 
yunga. Canta si puedes, un instante» se dirige a su interlocutor el Zorro de Arriba. 
En la incomparable poética de Arguedas no hay lugar para la licentia poetica. En la 
cultura Quechua el conocimiento más profundo sobre el mundo y el conjunto de 
emociones y sentimientos se puede expresar solo a través del baile y del canto.
 El zorro en el mundo de los Andes es el más solitario de todos los animales 
porque su vida consiste en rebasar constantemente las fronteras, pero nunca llega a 
su final. Se desplaza entre los extremos, marcados por su propia naturaleza. No tiene 
amigos entre los animales porque se opone a las reglas de su realidad. Tampoco 
tiene amigos entre seres humanos y su amor es torcido o lo conduce hacia la muerte. 
Puede ser objeto de desprecio o respeto, un embaucador, un trickster o una deidad, 
aunque nunca plenamente uno de ellos. Sin embargo esta ambiguedad constituye el 
misterio de su plenitud y a la vez la ausencia de la misma.

Conclusiones

 Los estudios de la figura del zorro en la mitología, las creencias y el folclore 
andino hacen que la definición de su especificidad cultural sea cada vez más evidente. 
El libro de Arguedas El Zorro de Arriba y el Zorro de Abajo es una obra excepcional 
desde el punto de vista artístico, no obstante íntegramente subordinada a las exigen-
cias de la verdad. El libro emana un profundo conocimiento del autor sobre la cultura 
y la espiritualidad de los pueblos andinos, y a la vez la autenticidad con la que compar-
te la sensibilidad de esta cultura «desde el interior». La multiplicidad de significados 
de este libro que eleva al zorro al rango de uno de los símbolos de Perú puede ser tanto 
una inspiración como una sugerencia metodológica que demanda la percepción de 
conexiones sistémicas entre la diversidad de hechos individuales. Este tipo de percep-
ción dirige a Arguedas a la simbolización del zorro dual como figura-emblema que 
asocia las tradiciones y los horizontes históricos de Perú, tanto los lejanos como los 
próximos a la contemporaneidad. La misma percepción sintetizante dirige al etnólogo 
cada vez a una más exacta definición del papel del zorro expresada en las categorías de 
la antropología cultural. Durante el proceso de construir esta definición el etnólogo 
se encuentra con dificultades sorprendentes que son resultado de una peculiar actitud 
hacia este animal, tan distinta de la actitud hacia otros representantes de la fauna.
 La ambigüedad y el desplazamiento entre los extremos, paradójicamente 
no distorcionan su imagen, pero forman parte de su característica. La ciencia 
dispone de la terminología del análisis dialéctico de hechos y fenómenos. 
Nosotros, adicionalmente, la hemos enriquecido con la emoción, inclinándonos 
conscientemente a la antropomorfización, la cual anima la narración de un discurso 
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insípido. Por este motivo, describiendo la zona limítrofe ambigua18, la ambivalencia 
y el papel de trickster, propios de la figura del zorro, también nos hemos dado 
cuenta de su soledad andina, determinada para siempre por la ira del dios Cuniraya 
Viracocha en las sierra de Huarochirí.
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Notas
1  Estos cuentos fueron recopilados en Perú entre los años 1598 y 1608 en lengua quechua por el 

párroco jesuita Francisco de Ávila (1573-1647), de la parroquia San Damián de Checa, en Perú.
2  El zorro andino es Pseudalopex culpaeus inca (sinónimos: Dusicyon inca, Pseudalopex inca, 

Lycalopex culpaeus inca), y el zorro costeño es Pseudalopex sechurae (Lycalopex sechurae). Ambos 
pertenecen al género Lycalopex y la familia Canidae (cánidos). Además de los mencionados, en 
América del Sur viven otras especies pero no son de nuestro interés desde el punto de vista de este 
artículo.

3  No entramos aquí en las discusiones sobre el personaje del mismo Esopo, cuya identidad histórica 
es a veces cuestionada.

4  Buena Vista está localizado en el distrito de Santa Rosa de Quives, en la provincia de Canta, al norte 
de Lima, a una hora en coche por la autopista Panamericana Norte. El valle se adentra en los cerros 
que se elevan hacia la Cordillera de la Viuda de los Andes Centrales. El conjunto arqueológico del 
Templo del Zorro fue descubierto a 25-30 km de la entrada al valle.

5  Agricultura incipiente sin algodón.
6  La rica nomenclatura de las constelaciones de «manchas oscuras» en la Vía Láctea, relacionadas con 

los contenidos de la mitología cosmológica, constituye un rasgo significativo de la astronomía de los 
pueblos andinos. Sin embargo, no es una relación excepcional. Los antropólogos Claude Lévi-Strauss 
y Gerardo Reichel-Dolmatoff la notaron también en otras regiones de América del Sur. Además existe 
entre los aborígenes australianos, en la isla de Java y en algunas zonas de África (Aveni 2002: 72).

7  Las descripciones y los dibujos de la Vía Láctea andina que se encuentran en diferentes fuentes no son 
idénticas, pero sus diferencias se refieren a detalles de poca importancia. Los nombres en quechua se 
conocen según Urton (1981), Aveni (2002), Carranza Romero (2003) y Salazar Garcés (2012).

8  Otra posible interpretación de la diferencia en el tamaño de los zorros es la hipótesis que según el 
concepto andino del dualismo, uno de ellos puede tener género masculino y el otro femenino.

9  Varios picos de esta cordillera de 60 km de largo exceden los 5000 msnm y las partes altas de los 
valles están cubiertas por glaciares (en las últimas décadas han disminuido notablemente). En las 
partes bajas están localizados los pastos y los ecosistemas característicos de las montañas altas, 
cuyo representante es también el zorro andino.

10  Benfer escribe en sus apuntes que el zorro andino empezó a aparecer desde los inicios de los 
trabajos en las excavaciones en el Templo del Zorro, cuando aún no se sabía lo que se iba a encontrar, 
y la famosa escultura de los zorros y la Luna seguía cubierta por la arena del desierto. Los animales 
se acercaban allí diariamente hasta la finalización de los trabajos.

11  Ya en la recopilación más antigua de los mitos y los cuentos populares de Huarochirí hay una 
descripción de la fiesta celebrada desde hace siglos, relacionada con la celebración de la limpieza de 
las acequias (Taylor 2008: 47-49). Las descripciones de esta fiesta se repiten en los relatos españoles 
desde el siglo XVI hasta el siglo XVII y en muchos estudios etnográficos (Posern-Zieliński 1985: 
202-203; Arce Sotelo 2007).
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12  El otro cuento sobre la mentira del zorro está en la recopilación de los Ritos y tradiciones de 
Huarochiri (Taylor 2008: 25-29). El zorro miente allí a Cuniraya Viracocha quien sigue a su amada 
Cahuillaca, y le dice que se alejó demasiado como para poder alcanzarla.

13  En una de las versiones de este mito la bruja Achiqueé aparece en el papel del zorro y se enfrenta 
al mismo destino. Se cae porque la cuerda está mordida por un ratón y sus restos se convierten en 
el material de la construcción de los Andes, cuyo característico color rojizo viene de la sangre (ver 
Arguedas e Izquierdo 2009: 70, y una versión similar en Salas Carreño 2002: 343-346).

14  Omitimos aquí los zorros de otro tipo de pelaje, por ejemplo los zorros plateados. Ellos funcionan 
en el folclore y las mitologías de diferentes naciones de manera totalmente distinta que los rojizos. 
Nuestro interés se centra exclusivamente el zorro colorado andino.

15  Esta regla pierde su fuerza en las sociedades dónde «lo rojizo» no es algo excepcional y el porcentaje 
de las personas pelirrojas constituye entre 10 y 13% de la población, como por ejemplo en Escocia 
o Irlanda.

16  El pelo rojizo no existe en los grupos humanos andinos, sin embargo las fuentes arqueológicas 
(por ejemplo de la Península Paracas) demuestran que en los terrenos del Perú contemporáneo 
vivían en el pasado personas entre las cuales aparecían algunas de cabello rojizo.

17  E incluida allí la literatura relacionada con el tema.
18  Este es un término de campo usado en la corriente de la Antropología Estructural por Edmund 

Leach (1989: 48-49).
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