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Introducción

Van Kessel y Enríquez (2020) explican 
que en los Andes la disponibilidad de recursos 
naturales del medio ambiente permitió generar 
actividades económicas como la agricultura y 
la ganadería. Sin embargo, el modo de la ade-
cuación de estas actividades es muy particular 
en cada cultura y se estructura en concordancia 
con las características propias de su medio na-
tural, los recursos disponibles y la percepción 
específica que tiene cada sociedad sobre la 
naturaleza. 
El artículo describe, explica e interpreta la 
presencia de saberes y prácticas culturales vin-
culadas con el territorio y clima, en este caso 
la fiesta ritual de Lari Jaychja (estrangulación 
del zorro) en el distrito de Micaya de la sexta 
sección municipal de la provincia Aroma del 
departamento de La Paz, Bolivia (1). Durante el 
trabajo de campo de la investigación cualitativa 
y colaborativa sobre saberes ancestrales agro-
climáticos en territorios aymaras, se registró y 
participo de la fiesta ritual como predictor del 
clima en el ciclo agrícola. 
El método de la Investigación Participativa 
Revalorizadora (IPR) posibilitó la recopilación 
de información y la interacción con el contexto 
de estudio desde la participación y dialogo con 
las/os actores locales en cuanto a sus saberes, 
prácticas y percepciones que reflejan sus cos-
mopraxis y ontologías. En un primer momento, 
se recopiló la información bibliográfica sobre 
estudios del contexto de estudio, a nivel de la 
producción agrícola, sobre las representaciones 
del zorro y del k’usillo en los Andes, para ello 
se empleó el análisis bibliográfico. En un se-
gundo momento, se realizó el trabajo de campo 

con estancias de residencia mediana y visitas 
cortas para comprender los sistemas de saberes 
y conocimientos relacionados con el territorio 
y clima; en la observación se empleó el diario 
de campo para el registro de fiestas y rituales 
de producción (2); y las entrevistas: cinco se-
miestructuradas y dos grupales (3) realizados 
entre el 2018 a 2019. En un tercer momento se 
sistematizó la información recopilada a partir 
de criterios de análisis cualitativos.
Para Sigl (2012a) la música y la danza autócto-
nas del altiplano boliviano están inextricable-
mente ligadas a la agricultura y a los fenómenos 
naturales, que se acompañan por rituales. Berg 
(1992) describió que los rituales agrícolas a la 
Pachamama (Madre Tierra), Achachilas (dio-
ses tutelares que residen en las cumbres de las 
montañas), los Uywiris (espíritus), siguen sien-
do venerados con el fin de obtener una cosecha 
óptima. Según Sigl (2011) en los Andes, el ciclo 
productivo agrícola música y danza tienen que 
acomodarse a las condiciones climáticas y a las 
estaciones del año. 
En los aymaras del altiplano boliviano el año 
se divide en un periodo de lluvia (jallupacha) 
su comienzo ritual coincide con la fiesta de 
Todos Santos (2 de noviembre) y se prolonga 
hasta la celebración de Anata (carnaval); la 
otra es el tiempo de helada (juipipacha), seco 
(awtipacha), frío y seco en el que comienza 
la siembra. Layme (1996) menciona que el 
tiempo frío-seco representa al hombre y el 
tiempo cálido-húmedo a la mujer. El primero es 
improductivo, significa violencia: el qinaqina 
y su chicote; y el segundo es productivo, es 
amor y belleza, en este tiempo no hay violencia, 
ninguna de sus danzas usa chicote o garrote 
alguno, se podrá colocar, pero no se utiliza. 
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De acuerdo con Berg (1989a) se tienen fiestas 
como Todos Santos, Candelaria, Anata y Santa 
Vera Cruz o de Cruces que marcan momentos 
cruciales en el ciclo productivo de la papa. En 
el caso analizado la “estrangulación del zorro” 
se realiza en la fiesta del 3 de mayo, después 
de la cosecha de papa: “es una de las fiestas de 
agradecimiento por la cosecha más difundidas 
en el área rural” (Sigl, 2011: 487).

Territorio biocultural de Micaya

En la actualidad es uno de los distritos 
municipales de la sexta sección municipal de 
Colquencha (4). En su historia local esta comu-
nidad fue un ayllu (unidad social comunitaria 
y endógena de la sociedad aymara) que poste-
riormente en el periodo republicano a finales 
del siglo XIX por las políticas agrarias fue 
convertida en hacienda. Con la reforma agraria 
de 1953 después de varios juicios reconstitu-
yeron su territorio como propiedad colectiva, 
iniciaron gestiones para constituirse en cantón, 
el cual fue promulgado en 1984. En los años 
90 realizaron trámites para su reconocimiento 
como comunidad originaria por la presencia de 
autoridades locales y la propiedad colectiva del 

territorio, el cual fue logrado en el 2000.
Las principales vocaciones productivas son 
la producción de papa, cebada y quinua; en 
menor medida la explotación de arcilla desti-
nada a la cerámica, actualmente cuentan con 
un Centro Integral de Formación y Desarrollo 
Micaya destinada a la producción artesanal de 
cerámicas.
La propiedad de la tierra es colectiva, sigue 
transfiriéndose de forma patrilineal y genera-
cional, se asienta en la sucesión hereditaria, 
existe dispersión y parcelación de tierras: una 
misma familia puede poseer varias parcelas 
dispersas en varias sayañas (tablones/parce-
las). Actualmente, practican el sistema aynuqa 
(tierras que se cultivan de acuerdo con un ciclo 
de rotación), la sayaña y qallpa (tierra cultiva-
da). Dispone de diez aynuqas que le permite 
practicar el descanso de la tierra y rotación de 
cultivos, su acceso está orientado por la lógica 
de mayores y menores (5) vinculada al paso 
de cargos de autoridad originaria (Iño Daza, 
2018). 

Figura 1. Ubicación geográfica de Micaya 
en el municipio de Colquencha (La Paz, 

Bolivia)
Fuente. Elaboración propia.
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La estructura de autoridades se divide en origi-
narias, sindicales y vecinales. En el caso de las 
originarias la máxima autoridad es el Jilaqata 
o Mallku (primera autoridad comunal); es ele-
gido de una lista y posesionado el 24 de junio; 
sus principales funciones son las liderar a la 
comunidad, tomar decisiones sobre el territorio 
“[…] sabe de los problemas de la comunidad, 
atiende reclamos, solicita proyectos decide 
sobre la tierra” (Comunicación personal, 25-
05-2018). Hay otros cargos son el Jach’a Tata 
(padre grande) que cumple las funciones de 
justicia y el Sullka Mallku (autoridad menor) 
debe convocar a la población para las reunio-
nes (Comunicación grupal 1, 26-06-2018). 
También se tiene el cargo de Kamana como el 
responsable del cuidado del cultivo. Los cargos 
originarios son obligatorios, por rotación y 
duales Chacha-Warmi (Hombre-Mujer). 

Lari Jaychja como predictor del clima en el 
ciclo agrícola en Micaya

Las prácticas de rituales son una cog-
nición social de significados donde el sujeto 
es productor de sentidos, de discursos, de 
prácticas socioculturales y de reproducción de 
esquemas mentales y de símbolos en un deter-
minado contexto que articula lo biocultural y 
las prácticas sociales (Iño Daza, 2023). Esto 
hace comprender que las prácticas sociocultu-
rales se constituyen en estrategias que median 
las relaciones al interior de la comunidad. De 
este modo, la práctica cultural son acciones, 
percepciones y vivencias de actores que recrean 
la socialidad mediante performances que son 
representadas, recreadas, apropiadas, despla-

zadas y transformadas en las prácticas y en las 
interacciones de la vida cotidiana de los cuerpos 
de sujetos con los territorios.
Las prácticas culturales vinculadas al ciclo 
agrícola se manifiestan, a través de la puesta 
en escena de saberes y conocimientos locales 
que van desde rituales y fiestas agrícolas; en los 
aymaras las referidas a la crianza de la papa. 
Kaufman (2022) menciona que las ceremonias 
para pedir permiso a la Pachamama y como 
agradecimiento guían la vida diaria. Como 
sugiere Inquilla y Apaza (2021) el agricultor 
andino dialoga permanentemente con la Madre 
Tierra para solicitar, pedir y suplicar, muchas 
veces a través de ritos, como el pago, acompa-
ñados con sus oraciones y rezos.
Mientras las fiestas agrícolas se plasman me-
diante actuaciones, danzas y música. Berg 
(1989b) explica que la música y danza del 
altiplano boliviano es inextricablemente ligada 
a la agricultura y a los fenómenos naturales. 
Entonces, música, canto, danza, comer y beber 
de forma excesiva no son solamente “acceso-
rios bonitos” o una mera diversión, sino son 
elementos performativos (Schechner’s, 2002) 
que están destinados a la creencia y la sosteni-
bilidad de la vida en las comunidades. 
Según Turner (2002) existen dos tipos de per-
formances: la social que incluye el “drama so-
cial” que es una “secuencia de experiencias” y 
la cultural, que comprende los dramas estéticos 
y puestas en escena (ritual, teatro, actuación). 
La performance escenificada en sí misma que 
usa múltiples medios, a través de los cuales 
las/os participantes experimentan un evento 
determinado, intensamente transformándose 
en el marco de esa experiencia. También se 
debe considerar el contexto y/o entorno. Es 
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decir, para la puesta en escena del desarrollo de 
las prácticas y comportamientos se medían en 
contextos y en la vida cotidiana. Por lo tanto, 
estas performances son los eventos sociales y 
culturales de un grupo social que se manifiesta 
en la vida cotidiana y en un contexto, por medio 
de actos realizativos que se transmiten, enseñan 
y aprenden por distintos dispositivos en los que 
las/os actores representan, recrean socialmente 
y se transforman en actos, acciones y rituales 
(Iño Daza, 2022a). 
Lens (1991) sugiere que en el periodo de la 
cosecha y del procesamiento durante se hacen 
las festividades regionales de agradecimiento. 
Estas fiestas facilitan el intercambio de los 
productos y, por lo tanto, también el forta-
lecimiento y la creación de lazos sociales. 
Inquilla y Apaza (2021) indican que las fiestas 
rituales forman parte de la conversación con la 
naturaleza y se expresan espiritualmente con 
alegría, reciprocidad, respeto, como expresión 
de cariño y crianza mutua. Participa tanto la 
comunidad humana como las comunidades de 
la naturaleza: todos juntos comparten esta fiesta 
de ceremonia ritual y se realiza únicamente en 
fechas agrofestivas:

Según la región, la cosecha de papa 
es realizada durante los meses de 
abril a junio, periodo en el que se 
destaca la Fiesta de la Cruz cele-
brada el 3 de mayo y generalmente 
considerada como la Fiesta de la 
Cosecha, que al mismo tiempo 
hace referencia a la cruz andina y 
la cristiana, y la constelación de 
las pléyades que predicen el des-
envolvimiento del ciclo agrícola 

venidero (Sigl, 2009: 320).

La fiesta y ritual Lari Jaychja en Micaya es 
parte del ciclo agrícola vinculado con juipi-
pacha (tiempo de helada) se realiza cada 3 de 
mayo como parte de la fiesta de la Santa Cruz, 
después del 2 de mayo en donde los kama-
nis-kamanas (cuidadores de los sembradíos) 
culminan y entregan sus cargos. Es una práctica 
de larga duración que sigue perviviendo en 
varias comunidades aymaras. Paredes (1913) 
hablaba de cazas y peleas entre zorros y vicuñas 
respectivamente, de la caza del zorro que al fi-
nal es ahorcado en un mástil; Sotomayor (1930) 
registró y narró un baile de los K’usillus donde 
se ahorca al zorro. Thorrez (1977) describió la 
danza de la caza del zorro que después de ser 
sometido por sus perseguidores, es ahorcado en 
lo alto de un palo o mástil, de donde cuelgan 
varias cintas de colores que son trenzadas al son 
de la música de las quenas y wancaras; según 
llegue a su término felizmente el trenzado, 
dependerá el éxito de la cosecha.
Esta fiesta ritual agrícola para algunos no es 
patronal (Seto, 2011); mientras que Sigl y Men-
doza (2012), Sigl, López y Ordoñez (2009) la 
vinculan con la danza de K’usillus como una 
variedad de Quena Quena: los Qenali de la 
sexta sección municipal Colquencha vinculada 
con la predicción del año venidero:  

Un joven soltero es el que guía, 
van casa por casa, se visita, en esa 
casa le invitan refresco […] de 
abajo vienen los k’usillus, suben 
casa por casa, pero los del baile el 
Qinali que le decimos, de arriba 
casa por casa. Entonces, se juntan 

FIESTA RITUAL: LARI JAYCHJA COMO PREDICTOR DEL CLIMA (...)



74								             

en la plaza, ya están bailando todo 
eso; después ahí esa noche arman 
un palo así grande como para su-
bir […] Ahí arman y le amarran 
manzanas. Entonces, ese k’usillu 
tiene que subir hasta el final […] 
Cuando ya es hora de que le ahor-
quen. Entonces, bien tapado está, 
ahí ya viene, y se lo ponen en ese 
lugar carne seca (charque). Ahí va 
a venir, y cuando viene ya el zorro, 
entonces le sube el zorro ahí, todo 
el arbolito, ahí está enganchadito, 
entonces sube, sube, ven si este 
año va a ser buena cosecha o no va 
a haber buena cosecha, o sea va a 
haber lluvia o no va a haber lluvia, 
ellos ya interpretan así […] (Jesús 
Cussi, 28-09-09 citado por Sigl, 
López y Ordoñez, 2009: 62; Sigl 
y Mendoza, 2012: 421). 

También se debe indicar que es una fiesta ritual 
agrícola que integra danza, música y persona-
jes. En Micaya se celebra cada 3 de mayo como 
parte la Santísima Trinidad y se lo realiza por 
la noche. El ritual para su puesta en escena 
está constituido por actores-actuantes que la 
recrean: K’usillus, Awqi, músicos de Quena 
Quena; por símbolos-simbología: zorro dise-
cado y árbol de manzana. Los cuales permiten 
desarrollar la performance que explica la trama 
de la glotonería del zorro que es cazado y es-
trangulado en el árbol de manzana para predecir 
el ciclo productivo.   

Principales personajes: K’usillus, Awqi y 
Quena Quena 

El K’usillu es un personaje prehispáni-
co, es un símbolo de resistencia indígena (Cen-
tro de Desarrollo de la Mujer Aymara Amuyta, 
CDIMA, 2003). “La máscara del k’usillu está 
compuesta por una capucha de jerga gris que le 
cubre toda la cabeza, con aplicaciones bordadas 
de lana. Está coronada con adornos cilíndricos 
a modo de antenas de trapo que semejan varios 
cuernos verticales” (Rubio, 2009: 251). Stobart 
(1994) asocia los cuernos o astas con el brote 
de los tubérculos sembrados. Porque en su 
máscara existen apliques en formas de ojos 
por lo que representaría a la papa. “La cara 
bicolor, se ha dicho, podría ser un símbolo de 
la dualidad andina, la nariz larga frecuentemen-
te es interpretada como un símbolo fálico de 
fertilidad, y los cuernos podrían interpretarse 
como brotes de tubérculos sembrados” (Sigl, 
2012ª: 61). También es representado como hijo 
o ahijado de los achachilas (cerros tutelares) 
que colabora en las labores agrícolas. De este 
modo, “es un personaje místico que forma parte 
de varias danzas autóctonas: Quena Quena, 
Mimula, Jach’a Sikus y las distintas variantes 
de Waka Tinti” (Sigl, 2012b: 139). 
En el caso de la fiesta de estrangulación apa-
recen una tropa de K’usillus (alrededor de 
doce) con dos guías (pasantes) que dirigen a 
los demás integrantes que son jóvenes y niños. 
Su rol es la de representar a una especie de 
cazador que intenta atrapar al zorro tendiendo 
trampas para que caigan, por ejemplo, el uso 
de carne deshidratadas (charque). Al momento 
de ingresar a la plaza (lugar donde se realiza la 
festividad) un K’usillu porta y toca una flauta 
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y otro un tambor. 
Los K’usillus son mediadores del mundo espiri-
tual con el Taypipacha (espacio central/medio) 
para la fertilidad de la tierra en un futuro cer-
cano. La mediación se la puede apreciar en la 
careta que esta partida a la mitad como un sím-
bolo de dualidad andina. Sigl (2012b) menciona 
que el K’usillu lleve un zorro o zorrino disecado 
podría interpretarse como una relación con el 
Manqhapacha, el inframundo fértil habitado 
por las almas y las deidades prehispánicas que 
más bien ayudan a los seres humanos para que 
haya buena producción agrícola. 

Figura 2. Tropa de K’usillus de Micaya

Fotografía Willka, 03/05/2019.

El otro personaje es el Awqi o Jach’a tata es 
un anciano o antepasado, en el mundo aymara 
principalmente en las fiestas rituales agrícolas 
aparece como mediador entre las/os comuneros 
y las deidades, por lo que su papel es similar al 
de las autoridades comunales como de los yati-
ris (sabios: celebrantes de los acontecimientos 

rituales). En la estrangulación registrada en el 
2019 solo actuó un Jach’a tata que personifica 
al zorro, usando ropa normal, con un punchu 
(prenda de abrigo) corto con rayas rojas y blan-
ca, y otro en color blanco, se cubre la cabeza 
con una tela blanca grande para que no se vea 
su rostro. Luego, empieza a representar al zorro 
con sus sonidos, forma de caminar, se esconde 
y se hace la burla de los K’usillus cazadores.   
Para acompañar la fiesta ritual de Lari Jaych-
ja hay un conjunto autóctono que interpreta 
Quena Quena (Qina qina), los músicos están 
vestidos con piel de jaguar que es puesto sobre 
su ropa. Sigl (2011) menciona que es una dan-
za regularmente presentada en la Fiesta de la 
Santa Cruz que puede tener variantes tanto en 
la siembra como en la cosecha es el Ch’uxña 
(verde) Quena Quena, cuyo nombre deriva de 
unas “cortinas” fabricadas de miles de plumas 
de loro verde que dan la sensación de unos 
sembradíos bailando. Para CDIMA (2003) se 
baila en las fiestas de la cosecha (3 de mayo 
para la Fiesta de la Cruz) y siembra (4 de oc-
tubre para Rosario). De acuerdo con Paredes 
(1913) es una danza guerrera. 
En el caso de Micaya, de acuerdo con los 
testimonios recopilados es una danza guerrera 
porque los K’usillus aparecen como cazadores, 
en donde se enfrentan a la astucia y burla que 
realiza el zorro. Según Sigl (2009) el K’usillu 
se estaría apropiando de la astucia del zorro 
que corresponde a su propia picardía, también 
encuentra una cierta connotación erótica ligada 
al tema de la fertilidad deseada, un zorro no es 
fácil de atrapar y, por ende, es un acto presti-
gioso que aumenta el atractivo de cazar (sexual) 
del portador de ese trofeo. También está vincu-
lado con la fertilidad y con la anticipación del 
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futuro deseado con la estrangulación del zorro. 

Símbolos-simbología: Zorro disecado y 
árbol de manzanas

Los símbolos son muy importantes para 
las fiestas y rituales, en la estrangulación se tie-
ne al zorro disecado y al árbol de manzanas. El 
zorro en el mundo y contexto cultural aymara 
es un personaje ambiguo y controvertido, tiene 
varios nombres: Antoño (Antonio), Achachi 
(anciano, antepasado), Lari, Pampa anu (pe-
rro del altiplano), tiwula, qamaqi, watoka. 
Mitológicamente es “embajador y mensajero 
de Wiraxucha [señor]” (Quiroz, 2007: 69). De 
acuerdo con Alegría (2014) el zorro o qamaqi, 
afamado cazador de animales domésticos como 
ovejas, conejos o alpacas pequeñas, paradóji-
camente las danzas enseñan la otra cara exa-
cerbando sus atributos como el vínculo con la 
producción, la fertilidad, lo sagrado, etc. Para 
Seto (2011) muchos campesinos dicen que el 
zorro representa la mala suerte, algunos piensan 
que este animal implica buena suerte, dado que 
predice la abundancia y el itinerario adecuado 
de la agricultura. 
CDIMA (2003) menciona que cuando participa 
el K’usillu y frecuentemente juega con anima-
les disecados que son de buen augurio para la 
producción agrícola como la vicuña, el zorro y 
el titi (gato montés) y a veces también los lleva 
cargado sobre la espalda. O en la estrangulación 
aparece representado por un Jach’a tata que 
utiliza un zorro disecado y que al ser cazado 
se lo estrangula y dependiendo donde mire se 
pronostica el augurio de la próxima cosecha, 
así como el clima que lo acompañará, porque 

el zorro vincula el mundo de arriba con el de 
abajo y media la producción y la abundancia 
en la tierra. 
Mientras el árbol de manzana (6) que está para-
do en un hueco con un palo entre tres a cuatro 
metros que tiene como respaldo piedras grandes 
para que no se caiga, con hojas de eucalipto y 
se cuelgan manzanas en la cima, una soga que 
llega desde el tope del árbol hasta el piso en 
donde se pone carne seca (charque) como cebo 
para el zorro glotón. Los K’usillus bailan dando 
vueltas alrededor del “árbol de manzana”, y 
el zorro se roba el cebo, vuelve y ataca a los 
K’usillus, cuando se caza al zorro se atrapa y 
se lo cuelga en la parte alta del árbol. El árbol 
de manzanas representa los tres espacios: el 
de arriba, el de abajo y el centro, es decir, el 
zorro proviene del mundo de abajo y cuando 
es estrangulado sube al mundo de arriba donde 
como mediador debe adivinar la abundancia 
del año próximo.

La puesta en escena: Lari Jaychja 

Para Ortega (2017) la ritualidad posee 
un protocolo que guía los pasos a seguir para la 
ejecución de la misma, para empezar, la persona 
que se encargará de guiar y realizar el rito será 
un yatiri o un amawta el resto de la comunidad 
participará de acuerdo al guía. En Micaya se 
pudo observar y registrar en mayo de 2019, que 
se realiza en las casas y la plaza principal; se 
tienen actores que están constituidos por k’usi-
llus que tienen dos guías (pasantes), jóvenes y 
niños, un zorro disecado que es representado 
por el awki (anciano). 
Se inicia después de la entrega del cargo de 

WEIMAR GIOVANNI IÑO DAZA



          77

Kamana, en la mañana el 3 de mayo salen los 
primeros k’usillus que visitan las casas de las/os 
comunarias/os, para que les regalen una parte 
de sus productos recién cosechados, en algunas 
casas los esperan con comida y/o refresco, en 
caso de no ser recibos los k’usillus hacen bro-
mas y travesuras. Al son de flautas pequeñas 
tocadas por un grupo de k’usillus se acompaña 
con su tambor (wayqu), los demás integrantes 
que son adolescentes y niños van gritando y 
haciendo falsetes: “jú, jú, júuuu”. Al finalizar 
la tarde se dirigen al compás de las flautas y el 
tambor hacia la plaza principal llevan un azote, 
sogas, palos y ramas de eucalipto; también llega 
el conjunto de Quena Quena; los dos grupos se 
encuentran y se saludan. 
Los k’usillus en el centro de la plaza hacen 
un hoyo y levantan el árbol de manzana que 
fungirá como el lugar para poner la trampa y 
atrapar al zorro. En medio de la construcción 
de la trampa los k’usillus bailan hacen bromas 
y juegan alrededor de la plaza y en el árbol 
elaborado. Una vez armado el árbol llegan las 
autoridades originarias y sindicales se sientan 
en el centro, y por altavoces se invita a la pobla-
ción a que vengan a participar de la fiesta ritual.
En la noche los ejecutantes de Quena Quena 
interpretan sus flautas acompañadas de un 
tambor cuando hace la primera aparición del 
zorro (personificado por el Awki) en la plaza, 
empieza a burlarse de los k’usillus que lo 
quieren atrapar, los muerde y ataca, se come 
la comida de la trampa, se escapa y no puede 
ser capturado; persigue y se come algunos 
K’usillus que se caen al suelo y se hacen los 
muertos por un momento. El Awqi al manejar 
al zorro disecado imita los movimientos y soni-
dos, en varios momentos se abalanza hacia las/

os espectadores. Horas más tarde los k’usillus 
preparan nuevamente la trampa, después de 
bailar y ser atacados por el zorro, finalmente 
es atrapado por una autoridad comunal que le 
pone la soga en su cuello y con la ayuda de un 
intérprete de Quena Quena se lo estrangula en 
el árbol y con la dirección de su rostro se adi-
vina la fertilidad y la abundancia del próximo 
año. Hay un maestro (yatiri) que interpreta la 
mirada del zorro, en esta ocasión miró hacia el 
lado de Collana en dirección del Lago Titicaca 
por lo que auguró un buen año. 

Figura 3. Estrangulamiento del zorro en 
Micaya

Fotografía Willka, 03/05/2019.

Después se procede a felicitarse y regocijarse, 
se baja al zorro que es puesto en la mesa donde 
estaban sentadas las autoridades, las cuales 
cada una de ellas ch’alla (rito religioso / ce-
remonia de ofrenda o sacrificio a los dioses) 
al zorro disecado, luego el Awki envuelve al 
zorro y se lo lleva. Luego, se baila y bebe con 
alegría se gira alrededor del árbol al ritmo de 
Quena Quena; los k’usillus pasantes reciben 
algunos paquetes de refresco (gaseosas) y cajas 
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de cerveza por parte de las autoridades, fami-
liares y amigos como señal de agradecimiento, 
algunos les prenden billetes en la solapa. La 
fiesta y el ritual concluye a las 23:00 cuando 
las autoridades originarias y sindicales, los 
k’usillus pasantes y sus acompañantes se retiran 
de la plaza. Al día siguiente se recoge el árbol 
de manzana.  

El Lari y su vínculo con lo productivo y el 
clima: estrangular para madurar y predecir 

En Micaya las/os comunarias/os deno-
minan al zorro como lari, tiwula, qamaqi, sa-
llka y Antonio. Juega un papel muy importante, 
entre mito, leyenda, religiosidad, simbolismo 
y significado mental y cultural en los aymaras. 
Según Sigl (2009), en la cosmopraxis andina 
el zorro es un animal de connotación ambigua, 
por un lado, considerado como un depredador 
de crías de llama y oveja cuya presencia es una 
señal de mal agüero, por otro, estimado por su 
astucia y su manera de pronosticar el desarrollo 
del futuro ciclo agrícola. El análisis simbólico 
que se presenta se identificaron varias simbo-
logías en la “estrangulación del zorro”, por 
ejemplo, en Micaya se realiza por la noche 
porque está vinculado con el hábito nocturno 
del zorro, el mediador en los tres mundos, la 
metáfora de cierre y nuevo ciclo agrícola, y 
como indicador sociocultural del clima. 

El Lari: mediador entre los tres mundos

El zorro cumple el papel de mediador 
entre los tres mundos: el de abajo, el centro y el 

de arriba. Grillo (1991) menciona que el ayllu 
andino incluye tres “comunidades”: la humana, 
la de huacas, o deidades (Pachamama, Acha-
chilas, Serenos y todas las deidades locales 
y universales) y la de la sallqa, la naturaleza 
salvaje. De acuerdo con Inquilla y Apaza “la 
comunidad de deidades está compuesta por los 
cerros protectores conocidos como achachilas 
(cerros tutelares, apachetas), ríos, manantiales 
y lagunas, que son los facilitadores y armoni-
zadores de la crianza de las demás colectivi-
dades” (2021: 257). Para van Kessel (1994) el 
zorro pertenece al sallqa el mundo silvestre, o 
al Manqhapacha (mundo de abajo), por eso es 
un personaje que opera entre el cielo y tierra. 
Por lo que desempeña su rol de mediador de 
los mundos, porque es un mensajero del mundo 
divino que llega al taypi (centro) en donde se 
alimenta, luego con su muerte: la estrangula-
ción en el árbol se produce su ascensión (7). 
Por lo que la relacionalidad entre el zorro que 
representa al mundo de abajo, con los K’usi-
llus que asumen su rol en el centro y con la 
estrangulación se vincula con el mundo de 
arriba, donde el zorro adivina la fertilidad del 
próximo año, implica una fuente de la cosecha, 
la cual está bajo el dominio de deidades. Como 
sugiere van Kessel (1994) el zorro al ser “perro 
del Mallku” (el espíritu de cerro protector del 
ayllu) tiene vínculos y mayor cercanía con las 
deidades del cielo que le permiten interceder. 
Según Seto (2011) en la mayor parte de los 
rituales realizados en el altiplano se expresa 
y se construye la idea o la creencia de que la 
bendición (la fertilidad y la abundancia) es 
otorgada por los dioses, como se manifiesta 
típicamente en la ofrenda recíproca. 
De acuerdo con Iño Daza (2023) en los Andes 
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los diferentes banquetes comensales tienen el 
principio de reciprocidad comunitaria entre 
personas con lo espiritual. La comensalidad 
forma parte de los principios de familiarización, 
socialidad y correspondencia en las ontolo-
gías de los territorios aymaras. “El zorro es el 
principal portador de las comidas ritual de la 
huaca (lugar sagrado)” (Huarita, 2021: 57), de 
las divinidades y deidades. Esta reciprocidad 
se hace presente en la glotonería de los zorros 
durante más de tres horas “comiendo” los cebos 
y a los k’usillus, estos últimos representan la 
cosecha abundante, porque fueron nutridos du-
rante sus visitas a las casas, es decir, se realiza 
un banquete de alimentos. De este modo, hay 
una reciprocidad entre el zorro que se come 
a los k’usillus que fueron alimentados con la 
cosecha, y al ser estrangulado como mediador 
debe adivinar la fertilidad, abundancia y la 
presencia de fenómenos climatológicos. La 
naturaleza glotona y depredadora del zorro con 
su muerte implica la abundancia que será en un 
futuro cercano. 
El zorro es el portador benéfico de los alimentos 
comestibles que aseguran la subsistencia del ser 
humano. Itier (1996) señala que la presencia 
del zorro en la etiología de las plantas culti-
vadas marca su función como “dispensador 
de fertilidad”. Espinosa (1998) indica que la 
participación en los mitos sobre la génesis de 
plantas alimentos el zorro representa, según 
estos relatos un puente entre el mundo de las 
divinidades y el de los seres humanos. Por 
ello el zorro disecado se constituye en un me-
diador entre el mundo humano con el divino, 
entre la naturaleza con la vida cotidiana en el 
taypi donde se produce para sostener la vida. 
“El zorro contribuye al mantenimiento de un 

equilibrio provechoso entre nuestro mundo y 
el otro” (Itier, 1996: 313). Por ende, hay una 
relacionalidad entre la vida material con la 
espiritual y con la social. 

Metáfora de cierre y nueva maduración del 
ciclo productivo  

Para Huarita (2021) el zorro determina 
el ciclo agrícola y los ritos festivo-religiosos. 
Según Mendoza (2019) es un importante indi-
cador agrícola, demarcador de tiempos ritua-
les que van acompañados de juegos y fiestas 
importantes. En el acto de estrangular al zorro 
existe una seña que metafóricamente indica el 
fin y el inicio de una nueva maduración de la 
producción venidera. Seto (2011) explica que 
está presente en la maduración de los cultivos, 
por ejemplo, las/os comunarias/os en carnava-
les ponen serpentinas de papel a los productos, 
a los ganados y a hombres y mujeres también 
los enrollan con serpentinas en el cuello, de-
seándoles prosperidad, al ponerlo, se tiene la 
costumbre de dirigir la palabra: ¡Jaychikatama! 
(vas a ser estrangulado). Los que son enrolla-
dos con serpentinas se lo agradecen con gran 
alegría. Entonces, ¿por qué les “estrangulan”? 
para que tengan prosperidad. 
De este modo, la estrangulación del zorro sig-
nifica una transición hacia la maduración que 
se inicia con el cierre del ciclo agrícola y se 
dirige hacia una nueva fertilidad de la próxima 
producción. Entendiendo que en el mundo de 
arriba es la fuente de la cosecha. “De este modo 
el zorro cumple una función de /continente 
celestial/ del /precioso contenido/, él es quien 
transporta esos productos a la tierra” (Rubina, 
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2012: 592). Es pasar hacia la madurez y la 
prosperidad con la renovación del ciclo vital 
de los humanos y de lo agrícola, en donde se 
confraterniza las relaciones de reciprocidad 
comunitaria. Donde el zorro es un mensajero 
y portavoz de la divinidad agrícola para con 
los seres humanos y un equilibrador de la vida 
social y agrícola. Por lo que lo biológico y lo 
cultural integran una totalidad de la realidad. 
Se trata de una domesticación recíproca, pues al 
mismo tiempo la cultura va siendo domesticada 
(civilizada) por la naturaleza. Por ende, existe 
una relacionalidad reciproca complementaria 
entre cuerpo-territorio. 

Indicador natural y sociocultural del clima 
en el calendario agrícola

Según van Kessel y Enríquez (2020) 
para conocer el tiempo durante el año agrícola 
se dispone de tres fuentes de información: ob-
servación de los fenómenos meteorológicos; 
consulta a sus “mensajeros, señaleros o avisa-
dores” (indicadores) que son anunciados por la 
Madre Tierra y los Apus (cerros protectores); y 
la información meta-empírica o meta-sensorial 
(lectura de coca, naipes, sueños, otros). Para 
Moncada y Díaz (2022) las colectividades 
de los Andes han observado con atención los 
fenómenos climáticos, elaborando complejas 
explicaciones sobre los eventos atmosféricos y 
su relación con los fenómenos naturales, entre 
otros, como parte de una cosmopraxis construi-
da desde procesos culturales, sociopolíticos e 
históricos, que dan cuenta de la existencia de 
un conocimiento tradicional aprehendido por 
medio de la experiencia acumulada. 

Los indicadores naturales se clasifican en 
biológicos: incluyen a los fitoindicadores y 
zooindicadores; los astronómicos (sol, luna y 
estrellas); y los atmosféricos o físicos (viento, 
arco iris, nevadas, nubes) permiten saber en 
qué tiempos sembrar, cosechar o desarrollar 
alguna actividad agrofestivo (Iño Daza, 2022b). 
“Entonces, la crianza y la vivencia es recíproca: 
las familias aymaras están ligadas en la conver-
sación permanente con las señas o indicadores 
naturales, para saber si la campaña agrícola va 
a ser adelantada, intermedia o tardía” (Inquilla 
y Apaza, 2021: 268).
En el caso del zorro es un zooindicador en el 
que se observa su comportamiento y se inter-
preta la predicción climática en el ciclo produc-
tivo agrícola. Kessel (1994) explica que el zorro 
anuncia una buena producción de papa, cuando 
sus ladridos son muy agudos; manifestándose 
como si estuviera atragantada o taponada su 
garganta. Para un mal año o mala producción de 
papa, sus ladridos son finos y nítidos. Del tono 
deduce el campesino si en el nuevo año agrícola 
las lluvias vendrán temprana o tardíamente, si 
serán escasas o abundantes. 
Huarita (2021) menciona que el comporta-
miento del zorro en el medio ecológico de la 
zona funciona como uno de los marcadores 
de tiempo que determinan el ciclo productivo 
agrícola. De acuerdo con Cáceres (2007) el 
zorro en el calendario agrícola funciona como 
un reloj sideral que marca el inicio de ciertas 
actividades agrícolas como el barbecho y el 
sembradío.

Siendo un buen pronosticador de la 
producción, inclusive señal en que 
espacios geográficos de la comuni-
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dad habrá buena producción y por 
otro lado si será año adelantado, 
medio o año atrasado proveyendo 
de esta manera a los pobladores 
para tomar decisiones si siembran 
antes, normal o al último (CDIMA, 
2003: 40). 

Los indicadores socioculturales se recrean so-
cialmente mediante prácticas culturales que se 
realizan en la producción de la vida y que está 
relacionada con su cosmopraxis y ontología 
(Iño Daza, 2019). Apaza et al (2022) señalan 
que el diálogo atento y continuo permite saber 
en cada momento si el año que viene será llu-
vioso o seco; si será una campaña adelantada, 
intermedia o retrasada; si las chacras ubicadas 
en la parte alta, intermedia o baja de las laderas 
serán las mejores o si la parcela por preparar-
se debe estar ubicada en lugares húmedos o 
secos. Por ello, la “estrangulación del zorro” 
sirve como indicador sociocultural que permite 
orientar la planificación de la producción agrí-
cola, es decir, la presencia de lluvias, sequías, 
heladas o granizadas. 
Al colgar al zorro disecado se interpreta según 
la dirección de la mirada se oriente hacia los 
achachilas: Sajama e Illimani (cerros nevados) 
y Mama Qota (Madre Lago Titicaca). La orien-
tación hacia el Sajama se interpreta como año 
de helada; si es al Illimani no habrá ni lluvia, 
ni helada; si mira a Qota va a haber lluvias. 
El zorro al ser considerado como perro de la 
Qota Mama establece un vínculo con los seres 
humanos y con la divinidad agrícola, por lo 
que con su mirada hacia la Madre lago Titicaca 
invoca a las lluvias. 

Lari jaychja en tres de mayo se 
celebra. Los K’usillus juegan con 
Lari jaychja en la plaza. En Trini-
dad el awqi cuelga al zorro a un 
poste. Cuando mira al Lago habrá 
lluvia, si mira al Illimani será año 
regular. Esta señal se cumple cada 
año (Comunicación grupal 1, 26-
07-2018). 
(…) esta costumbre se lo realiza 
en fiesta de Trinidad de cada año 
(…) cuelgan a un zorro muerto en 
un poste, si su rostro mira o está 
orientado al Sajama habrá heladas, 
si mira al Illimani no habrá ni lluvia 
ni helada, si mira al Qota va a haber 
lluvias (Comunicación grupal 2, 
26-07-2018).

Mientras los tiempos de producción están 
vinculados también con la mirada del zorro 
estrangulado: su mirada hacia Qota es señal 
de buen año y buena producción; si es hacia 
Sajama será un mal año y hacia el Illimani será 
un año regular: 

Colgamos al zorro al poste si esta 
vista al lado del lago indica para 
buen año…si esta vista hacia Sa-
jama es para exista la helada, mal 
año, hacia el Illimani señal año 
regula; mirando al Sajama señal 
de mal año (Comunicación grupal 
2, 26-07-2018). 

A través de la “estrangulación del zorro” las/os 
comunarias/os tienen la capacidad de presagiar 
el año abundante, regular o escaso. Por ello, 
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el zorro es un mediador entre la comunidad 
y el mundo transcendente, que transmite un 
mensaje de los dioses que rigen la fertilidad y 
la abundancia. Además, en base a la predicción 
pueden planificar la siembra, por ejemplo, en 
el caso de la papa si será nayra sata (siembra 
adelantada), taypi sata (siembra intermedia) o 
qhipa sata (siembra retrasada). De este modo, 
se puede apreciar la relación del clima con los 
rituales y simbolismos que son “percibidos y 
representados en diversas imágenes y que im-
plican prácticas específicas (de especialistas o 
de la colectividad) en torno a la abundancia o 
escasez de recursos” (Ulloa, 2011: 38). Por lo 
que el zorro cumple una función benefactora 
donde pronostica el clima: bueno o malo. 

Figura 4. Explicación del Lari Jaychja en 
Micaya.

Fuente: Comunicación grupal 1, 26/07/2018.

Conclusiones  

En las naciones y pueblos originarios 
los territorios son representados desde sus pro-
pias ontologías en diálogo con sus cuerpos. Por 
ejemplo, la Madre Tierra representa la visión 

integrada y una totalidad de un ser cultural, 
político, social y económico que tiene vida y 
que permite su sostenibilidad y permanencia 
del ser humano. No existe separación entre lo 
natural y lo sobrenatural; entre el conocimien-
to y los territorios, los recursos y las culturas 
tradicionales (Medina, 2006); y con los cuer-
pos-territorios. 
La acción recíproca entre cultura y naturaleza 
se fue perfeccionando a lo largo del tiempo, 
y como experiencia acumulada se expresa 
hoy en las memorias de aquellos pueblos que 
siguen presentes en ciertos territorios tras 
largos periodos (Toledo y Barrera, 2008). 
Por lo que se puede apreciar una lógica eco y 
cosmocéntrica que parte de la igualdad entre 
ser humano-naturaleza, en donde coexisten y 
conviven armónicamente seres vivos, espíritus, 
ecosistemas. Es una crianza mutua entre ser 
humano-naturaleza-espiritualidad. 

Para Morin (1984) hay dos nociones fundamen-
tales: la primera es que el modelo cognitivo 
de la Modernidad ha entrado en crisis por su 
propio agotamiento e implosión; la segunda, 
que es posible transitar el camino de un nuevo 
paradigma epistemológico que responda a la 
emergencia de la sociedad-mundo, del encuen-
tro de civilizaciones, del diálogo de saberes, 
de una mundialización solidaria que confronte 
radicalmente la lógica de la globalización he-
gemónica. En este contexto, la reivindicación 
de los saberes locales y la propuesta de un diá-
logo de saberes emergen de la crisis ambiental 
entendida como una crisis civilizatoria; de una 
crisis de la racionalidad de la Modernidad y 
del proceso de racionalización del proceso de 
modernización (Leff, 2011). 
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Esta reivindicación de la cosmopraxis de los sa-
beres ancestrales agroclimáticos se sustenta en 
el sentido ontológico de equilibrio de las vidas 
y mundos que coexisten. Un primer principio 
es el respeto de la naturaleza, de su entorno 
y sus componentes (ríos, plantas, animales o 
espíritus). El segundo es la reciprocidad que 
se canalizan y estructuran en ceremoniales y 
reuniones rituales específicas; por ejemplo, 
en los aymaras y quechuas la Madre Tierra es 
otro ser vivo que necesita alimentarse, beber o 
descansar; por ello, periódicamente le dan de 
beber y la hacen descansar, dirigiéndose a ella 
con mucho cariño. El tercero, es la relaciona-
lidad desde un sentido holístico y complemen-
tario que va desde lo racional, lo espiritual, lo 
vivencial y lo intuitivo (Iño Daza, 2017); en 
donde los seres humanos mediante sus cuerpos 
se relacionan con los territorios, el ambiente, 
el cosmos, la vida, y lo no vivo. 

Por ejemplo, en la fiesta ritual “estrangulación 
del zorro”, el Lari desarrolla un papel media-
dor con los tres mundos, adivina la fertilidad 
del próximo ciclo agrícola. La soga puesta en 
el cuello del zorro expresa una metáfora de 
cerrar el cultivo para transitar hacia la madu-
rez y prosperidad de la siguiente siembra. Y la 
práctica como indicador sociocultural permite 
la planificación del ciclo agrícola, como pro-
nosticador de la presencia de lluvias, sequias, 
heladas, el cual se vincula con las señas de 
augurio de fertilidad y prosperidad. De este 
modo, la ritualidad forma parte de los procesos 
de socialidad y correspondencia entre la vida 
material, espiritual y social.
 

Notas

(1) Una versión preliminar fue leída como 
ponencia en el III Congreso Virtual Desarrollo 
Sustentable y Desafíos Ambientales, 8 al 18 de 
noviembre de 2021, La Paz-Bolivia. El artículo 
que se presenta ha sido revisado, actualizado 
y completado en lo referente a contenidos y 
referencias bibliográficas.  

(2) Se participó en los momentos constitutivos 
del cargo de Kamani (2018-2019) y en varias 
reuniones y asambleas comunales, y se registró 
la “estrangulación del zorro” en mayo de 2019.

(3) La selección de informantes clave para las 
entrevistas individuales semiestructurada fue-
ron personas que pasaron el cargo de Kamani 
(criador y cuidador de cultivos como la papa, 
quinua y cebada), ex-autoridades originarias; 
las entrevistas grupales fueron mediante ta-
lleres participativos que tuvo como criterio lo 
intergeneracional, por género y conocimiento 
sobre indicadores naturales y cosmopraxis 
aymara del clima.   

(4) Integrada por los distritos de Colquencha 
como capital del municipio, Marquirivi, Ma-
chacamarca y Micaya. 

(5) Los mayores son los que lograron la pri-
mera retroversión de la hacienda en 1961; y 
los menores fueron los que recuperaron en una 
segunda retroversión en 1970. 

(6) La manzana se emplea por ser redonda, 
grande y dulce, sirve para representar los pro-
ductos como papas. Además, forman parte de 
varios rituales, por ejemplo, están presentes en 
candelaria y en carnavales. 
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(7) El árbol de manzana es el puente entre 
alaxpacha, manqapacha y taypipacha, porque 
la cosecha se baja desde arriba hacia abajo.  
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