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RESUMEN

La presente investigación tiene como objetivo conocer la integración del paju en el proceso de 
enseñanza desde la cosmovisión docente en una unidad educativa del cantón Arajuno, en la provincia 
de Pastaza. Se expone así la contradicción entre la propuesta del Modelo del Sistema de Educación 
Intercultural Bilingüe de incorporar los saberes ancestrales como formas legítimas de conocimiento, 
frente a la percepción del conocimiento científico occidental como el único conocimiento válido dentro 
del sistema educativo ecuatoriano. Se realizó un estudio de corte cualitativo con un acercamiento 
etnográfico, utilizando herramientas como entrevistas semiestructuradas y una cartografía social 
con docentes de diferentes etnicidades. El análisis realizado permitió identificar una dualidad entre 
la percepción de docentes kichwas y mestizos acerca del paju como poder y como saber ancestral. 
También se evidencia una tensión entre la comprensión del paju como un conocimiento legítimo 
desde los pueblos y nacionalidades, y como un “mito” o parte del “folclor”. Finalmente, se muestra 
una división en la práctica pedagógica intercultural: la integración de estos saberes ancestrales ocurre 
únicamente en asignaturas vinculadas a la lengua y cosmovisión indígenas, pero no en asignaturas 
consideradas “científicas”, como Matemática o Ciencias Naturales. La conclusión de esta investigación 
se centra en la necesidad de reconocer los saberes ancestrales como conocimientos legítimos que 
aportan en todos los aspectos de la vida de las personas, incluido el contexto escolar, donde el rol de 
los docentes es fundamental. El reconocimiento de esta legitimidad permitirá que estos saberes sean 
preservados para las siguientes generaciones. 

ABSTRACT

This study examines the contradiction between the Intercultural Bilingual Education System Model 
to incorporate ancestral knowledge as a legitimate form of knowledge, and the prevailing perception 
of Western scientific knowledge as the only valid knowledge within the Ecuadorian educational 
system. This paper focuses on understanding how paju is integrated into the teaching process from 
the teachers’ cosmovision in a school located in the province of Pastaza, Arajuno canton. A qualitative 
study employing an ethnographic approach was conducted, utilizing tools such as semi-structured 
interviews and social mapping with Kichwa and mestizo teachers as the primary data collection 
tools. The analysis revealed a duality in teachers’ perceptions of paju, understood both as a spiritual 
power and an ancestral knowledge. It also highlighted a tension between recognizing paju as a 
legitimate knowledge from the perspective of Indigenous peoples and nationalities, and dismissing it 
as a “myth” or “folklore”. Finally, the findings show a division in intercultural pedagogical practice: 
ancestral knowledge tends to be integrated only into subjects related to Indigenous language and 
cosmovision, but not into subjects considered “scientific”, such as Mathematics or Natural Sciences. 
The study concludes by emphasizing the need to recognize ancestral knowledge as legitimate 
knowledge that contributes to all aspects of people’s lives, including formal schooling, where the role 
of teachers is fundamental. Acknowledging this legitimacy will enable these forms of knowledge to 
be preserved for future generations.

© 2026 López Tanguila & Mendoza Carmona. CC BY-NC 4.0

INFORMACIÓN DEL  ART ÍCULO

Historial  del  art ículo :
Recibido: el  24 de octubre de 2025 
Aceptado: el  24 de marzo de 2026 
Publicado: el  01  de abril  de 2026

Palabras  c lave :
paju  
saberes ancestrales 
educación intercultural  bi l ingüe 
cosmovisión docente 
Amazonía ecuatoriana

Art icle  info

Artic le  history:
Received October 24, 2025 
Accepted March 24, 2026 
Published April  01 ,  2026

Keywords:
paju  
ancestral  knowledge 
intercultural  bi l ingual  education 
teachers cosmovision 
Ecuadorian Amazon

Introducción 

Los saberes ancestrales son conocimientos que poseen 
los pueblos originarios y que se transmiten de generación 
en generación (Cortez, 2013). Se basan en la forma de vida 

y experiencias heredadas, las cuales permiten el desarro-
llo sustentable en la comunidad (Luque & Rodríguez, 
2019). En este sentido, constituyen la base que sostiene la 
identidad y la memoria, pues en ellos se concentran tradi-
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ción oral, rituales, aprendizaje de la naturaleza, narración 
oral, entre otras. 

En el contexto amazónico, estos saberes forman un 
conjunto de conocimientos basados en la medicina, la 
gastronomía, la lengua y las artesanías, que mantienen 
una estrecha relación con los elementos de la naturale-
za mediante prácticas vivas (Carranza et al., 2021). En la 
Amazonía ecuatoriana, de acuerdo con Uzendoski (2015, 
p. 5), “el conocimiento indígena es clasificado como sabi-
duría ancestral”. Además, permanece en la comunidad 
como una memoria compartida presente en la vida coti-
diana, preservando la identidad cultural y manteniendo 
un equilibrio entre los aspectos espiritual, cognitivo y 
afectivo de las personas (Garcés, 2021; Yépez, 2022).

La incorporación de los saberes en los contenidos cu-
rriculares y en la planificación educativa, mediante prác-
ticas pedagógicas contextualizadas, no solo permite la 
revaloración de la cultura, sino que también refuerza los 
procesos de enseñanza-aprendizaje desde el contexto de 
los estudiantes. En el ámbito educativo, los saberes an-
cestrales tienen gran relevancia, puesto que involucran 
a actores educativos y sociales externos (Mateos et al., 
2016). De acuerdo con Walsh (2010), los saberes surgen 
de memorias colectivas, son formas de vida que se prac-
tican en la cotidianidad. Desde esta perspectiva, su revi-
talización forma parte de un proceso de descolonización 
en un entorno hegemónico que privilegia el conocimiento 
academicista (Quijano, 2000).

La práctica pedagógica es una herramienta que facili-
ta el intercambio de saberes en diálogo con el territorio 
social y cultural, en donde se encuentra el docente; es 
decir, va más allá del marco escolar (Carr, 1993; Pineda  
& Loaiza, 2018). Además, esta práctica tiene que ver con 
“la acción de los agentes y con las estructuras, en el marco 
de elementos organizativos, tendencias sociales, contex-
tos, producción de saberes y conocimientos, que las en-
cuadran, les dan contenido y las condicionan” (Posada  
& Rozo, 2023, p. 81). Por lo tanto, el contexto sociocultu-
ral de los docentes influye en cómo ellos conciben y desa-
rrollan su práctica pedagógica. 

En Ecuador, la formación docente en educación inter-
cultural bilingüe (EIB) se ampara en la normativa sobre 
políticas públicas, que incluye la Constitución de 2008, 
la Ley Orgánica de Educación Intercultural y el Acuer-
do Ministerial n.° 440. El Modelo del Sistema Educación 
Intercultural Bilingüe (MOSEIB) se creó ante la demanda 
de pueblos y nacionalidades de integrar formas de edu-
cación ancestral como un plan curricular que promoviera 
el aprendizaje contextualizado, incorporando fases del 
conocimiento que fusionaran formación académica con 
saberes locales (Ministerio de Educación, 2013; Guamán 
& Benavides, 2023; Paucar & Espín, 2025).

En ese sentido, la capacitación en EIB está dirigida 
tanto a docentes indígenas como mestizos desde una 
perspectiva dual. Sin embargo, existen contradicciones 
en el proceso de enseñanza- aprendizaje, puesto que los 
primeros poseen el conocimiento del kichwa y los saberes 
ancestrales de cada comunidad, mientras que los segun-
dos manifiestan problemas en el proceso de enseñanza 
al carecer del dominio de la lengua materna de sus es-
tudiantes. Este desconocimiento también dificulta la in-
corporación de sabiduría ancestral en las planificaciones 

y los contenidos curriculares, que es lo que plantea el  
MOSEIB (Melero & Manresa, 2022; Flores, 2023). 

En este orden de ideas, surge la siguiente pregunta: 
¿cómo son comprendidos e integrados los saberes ances-
trales desde la cosmovisión de los docentes que trabajan 
en instituciones de EIB? De acuerdo con Walsh (2005), la 
interculturalidad debe verse como una herramienta pe-
dagógica que cuestione las estructuras de poder y cono-
cimiento. En ese sentido, desde el enfoque intercultural, 
la práctica pedagógica implica la planificación e imple-
mentación de actividades pertinentes a la realidad de la 
comunidad indígena. Tal como señalan Páez et al. (2018, 
pp. 30-31), “la educación humanista inspirada en Freire 
procura responder a este planteamiento pedagógico re-
volucionario, promoviendo exploraciones, experiencias y 
proyectos transformadores con el fin de obtener aprendi-
zajes vivenciales”.

En el caso de la cosmovisión amazónica ecuatoriana, 
existen diversos saberes, entre los cuales se encuentran 
los pajus, considerados poderes curativos que se desarro-
llan mediante hábitos que pueden incluir seguir alguna 
“dieta” o guardar reposo (Muratorio, 1991; Sarayaku, 
2003; Amupakin, 2026). Según Rebolledo et al. (2022), la 
comunidad se acerca a los sabedores espirituales (perso-
nas con el don del paju) para tratar dolencias con plantas 
medicinales. Este poder espiritual no se obtiene por cuen-
ta propia, sino que se transmite de generación en genera-
ción (Sarayaku, 2003; Andy et al., 2012). 

Además, es innegable la relación del plano espiritual 
con los seres humanos; en el caso de los pueblos de la 
Amazonía, al estar en contacto con la naturaleza, se crea 
un vínculo para comunicarse con sus ancestros y los espí-
ritus que habitan en ella (Guio & Moreno, 2023). Los pajus, 
en este sentido, simbolizan la energía que se encuentra 
en equilibrio con la naturaleza, la medicina ancestral y 
la lucha por la preservación de los espacios ancestrales 
(Ordóñez, 2023). 

La cosmovisión de las comunidades indígenas de la 
Amazonía ecuatoriana se destaca por la estrecha rela-
ción que existe entre la naturaleza y el ser humano, al 
igual que ocurre con la cosmovisión andina (García & 
Mendoza, 2022). Al mismo tiempo, se interrelaciona con 
el sumak kawsay o buen vivir, la armonía entre la cultu-
ra y la sociedad; desde allí parte la cosmovivencia, es 
decir, un proceso de equilibrio entre el yo interior y la 
comunidad (Guzñay, 2014). De acuerdo con Gutiérrez 
(2016), la cosmovisión docente es una manera en la cual 
los educadores interpretan el entorno desde su criterio 
personal y cultural. Esto resulta fundamental para en-
tender la incorporación de los saberes ancestrales en el 
currículo educativo.

Metodología 

El diseño de la presente investigación se basa en un 
acercamiento etnográfico a la integración del paju en los 
procesos de enseñanza desde la cosmovisión de los pro-
pios docentes. Se habla de un “acercamiento” y no de 
“etnografía”: mientras que esta última implica una in-
mersión exhaustiva y una descripción densa de todas las 
prácticas de una comunidad, un acercamiento implica un 
enfoque en la descripción y el análisis de un conjunto de 
prácticas (Bertely, 2000). 
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Este acercamiento se realizó a través de entrevistas et-
nográficas semiestructuradas y de la técnica participativa 
de la cartografía social. Las entrevistas etnográficas per-
miten entablar un diálogo con la persona entrevistada y 
darle la oportunidad de explicar, desde su propia voz, sus 
ideas sobre el tema que se pretende abordar, sin imponer 
el punto de vista del entrevistador (Jociles, 2006). Para esta 
investigación se realizó un total de nueve entrevistas con 
docentes de los niveles de Primaria, Básica Superior y Ba-
chillerato de una unidad intercultural bilingüe ubicada en 
el cantón Arajuno de la provincia de Pastaza. El perfil de 
los docentes es diverso, ya que tienen distinta procedencia 
étnica, conocimiento del kichwa, y además se especializan 
en áreas curriculares diversas (ver Anexo A). 

La selección de los participantes se dio de forma vo-
luntaria, cumpliendo con los lineamientos éticos que 
prohíben la coerción para garantizar la participación en 
la investigación. Se realizó un primer acercamiento a los 
participantes para explicarles el objetivo de la investiga-
ción, quiénes la estaban desarrollando y por qué. En un 
segundo acercamiento, se les brindó un consentimiento 
informado en el que se daba un mayor detalle del tra-
bajo, así como del rol que ellos tendrían. La información 
fue procesada preservando el anonimato y asegurando la 
confidencialidad de los docentes.

Previo a la realización de las entrevistas se elaboró una 
guía de temas y preguntas a abordar con los docentes 
participantes; esta guía se construyó a partir de las cate-
gorías teóricas que sustentan esta investigación. Para la 
realización de la guía se cuidó de no imponer temas o 
puntos de vista a los docentes sobre el paju; asimismo, se 
dio total flexibilidad a los docentes para que eligieran el 
momento y el lugar para llevar a cabo la entrevista.

La técnica de cartografía social, por su parte, implica 
un elemento descriptivo y creativo desde el territorio. En 
este estudio, permitió describir el poder espiritual y las re-
presentaciones culturales desde la realidad de los sujetos, 
al obtener diferentes perspectivas sociales para expresar 
y transmitir la memoria comunitaria (Rocha, 2016; Diez, 
2018; Escaño & Mañero, 2025). La cartografía se llevó a 
cabo con cuatro de los nueve docentes participantes; esta 
selección se realizó a partir de su disposición e interés 
por participar en el proyecto. Durante la aplicación de la 
técnica, se pidió a los docentes que representaran en una 
imagen los espacios donde se realizan los saberes del paju, 
la relación entre el paju y los elementos de la naturaleza, y 
los actores que participan de y transmiten el saber del paju.

En cuanto a la validación de los instrumentos —la guía 
de entrevista y la guía para la cartografía social— se uti-
lizó una validación dialógica (Sisto, 2008). Esta parte de 
tres ejes fundamentales: uno teórico, uno metodológico 
y uno empírico. El primero se construye a partir del mar-
co teórico y el establecimiento de una tabla de categorías 
teóricas y analíticas (ver Anexo A). El eje metodológico 
implica la lectura y comprensión de las bases metodoló-
gicas que conforman el diseño de esta investigación: en-
foque cualitativo, acercamiento etnográfico, entrevistas 
etnográficas semiestructuradas y cartografía social. La 
meta es que estas bases tengan coherencia con el objetivo 
que se ha planteado para esta investigación, que es cono-
cer la integración del paju en los procesos de enseñanza 
desde la cosmovisión de los docentes. El eje empírico, 

finalmente, tiene que ver de una forma más cercana con 
el proceso dialógico entre los actores de la investigación, 
para posibilitar que ejerzan una conciencia analítica diri-
gida hacia su propia participación. 

Finalmente, para el análisis de los datos obtenidos de 
la entrevista y la cartografía social se utilizó un método 
de análisis descriptivo (Penalva et al., 2015). Este se enfo-
ca en elementos como describir, clasificar y realizar cone-
xiones de los datos construidos a partir de la información 
brindada por los participantes. Se analiza la información 
recopilada y se interpreta la descripción de manera pro-
funda, ya que se mantiene una cercanía con los partici-
pantes y su contexto (Lima, 2019; Rojas, 2022).

El proceso de análisis se desarrolló en cuatro etapas: 
preanálisis, codificación, categorización y consolidación 
(Strauss & Corbin, 1998), lo que permitió una triangula-
ción de la información (Guber, 2011; Calle, 2023). En la 
etapa de preanálisis se transcribieron las entrevistas se-
miestructuradas, y luego la información fue corroborada 
por los entrevistados para verificar que los datos eran lo 
que querían transmitir. Después, se pasó a la codificación, 
en la que se crearon códigos a partir de las categorías teó-
ricas. Con ello, en la fase de categorización se logró inter-
pretar y formar conexiones a través de una red de análisis 
(ver Anexo B), para finalmente procesar los resultados 
con una discusión teórica.

Resultados y discusión

El paju como poder y saber ancestral

A partir del análisis realizado, se identifica la concep-
ción del paju de dos formas: como un saber ancestral y 
como un poder espiritual. Como saber ancestral, implica 
un conjunto de conocimientos, prácticas y valores cons-
truidos y preservados de generación en generación por 
los pueblos y las nacionalidades indígenas; estos a su vez 
tienen una relación profunda con la naturaleza, la espiri-
tualidad y la comunidad (Figura 1). Desde posturas como 
la de De Sousa Santos (2009), los saberes ancestrales deben 
reconocerse como conocimientos válidos, que hacen frente 
al monopolio epistemológico de la ciencia moderna. 

Fig. 1. Elementos que integran el paju.
Fuente: Autoras (2026).

Desde la cosmovisión de los docentes entrevistados, el 
paju es un saber porque se comparte entre las personas de 
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la comunidad, a través de prácticas relacionadas, sobre 
todo, con la naturaleza y la salud. 

El paju en sí tiene su concepto, es la vivencia cultural ancestral de 
nuestros antepasados, que ellos vivían de eso. El paju era como un po-
der que les daba a las personas, a los grupos, a las mujeres y a los hom-
bres también, porque hay diferentes formas de tener el paju. El paju es 
poder. (docente 8, comunicación personal, 8 de octubre de 2025)

Algo relevante de esta concepción del paju es que este 
poder no se considera solo como una manifestación aislada 
de un “don”, sino como un conocimiento adquirido a través 
de la naturaleza, en la introspección y la relación que la per-
sona construye con otros miembros de la comunidad, que 
también reconocen al paju como un saber-poder ancestral. 

En la literatura académica no se ha encontrado mucho 
sobre la dualidad saberes-poderes ancestrales que ayude 
a teorizar sobre esta concepción; sin embargo, la propues-
ta de Dietz y Mateos (2011) sobre la relación saberes-ha-
ceres y saberes-poderes puede ser útil para analizarla. 
Una particularidad de esta concepción del paju como un 
saber-poder ancestral es que no se trata de un saber abs-
tracto, sino de un saber práctico, que tiene la capacidad 
de empoderar el conocimiento ancestral y transformar-
se en una práctica pedagógica intercultural. A su vez, la 
noción de poder ancestral, tal como es concebido por los 
participantes de esta investigación, tiene una implicación 
política a partir de cómo los propios docentes y la comu-
nidad se apropian y resignifican la noción del paju en sus 
discursos y prácticas. 

En el contexto de la Amazonía, estudios como el de 
Acosta (2020) se enfocan sobre todo en analizar la relación 
entre poder e interculturalidad desde una perspectiva de 
acción comunitaria frente al intervencionismo y la asimi-
lación, pero también muestran la resistencia y la refor-
mulación de símbolos propios de los pueblos y nacionali-
dades. En este sentido, la noción del paju que se presenta 
en este trabajo propone una comprensión del poder no 
solo desde las relaciones entre mestizos e indígenas, sino 
como un elemento para el diálogo intercultural. 

En cuanto al origen de este saber-poder, los participan-
tes manifiestan que es dado por la Pachamama —madre 
naturaleza— (Figura 2), y el ser humano es solo un con-
ductor de esa energía y el encargado de transmitirla de 
generación en generación.

Fig. 2. Representación del flujo de energía de los elemen-
tos naturales.
Fuente: Autoras (2026).

Esta energía proveniente de la Pachamama es here-
dada de una persona a otra, pero no necesariamente por 
vínculos consanguíneos, sino también al considerar a una 
persona como “cercana” o “digna” de este poder. Por otro 
lado, el paju, desde la perspectiva de enseñanza, también 
se relaciona con la práctica en la cotidianidad comunita-
ria. Lo mencionado resalta lo expuesto por Walsh (2010), 
quien indica que los saberes ancestrales forman parte de 
la vida diaria y de la memoria colectiva de la comunidad. 
Asimismo, Quijano (2000) resalta que la espiritualidad no 
es un eje separado dentro de la cosmovisión indígena, sino 
que forma parte de lo terrenal, llegando a ser un pilar para 
el desarrollo de la praxis socioeducativa. En este aspecto, 
el paju se exhibe como un conocimiento adquirido y un 
saber vivencial, pero también como un saber que puede 
compartirse dentro de las aulas y a través del currículo:

El paju se transmite en todo momento, puede ser en el momento 
de que una madre o un padre le enseña una habilidad como pes-
car hasta en cómo criar a los hijos. ¿En qué espacio puede ser? En el 
espacio de la casa, de la chacra, de los ríos y poco a poco a través del  
MOSEIB, en nuestro caso, que se aplica también en las aulas. (docen-
te 5, comunicación personal, 24 de septiembre de 2025)

El testimonio demuestra que el paju como poder espiri-
tual no solo se comparte en el ámbito educativo, sino tam-
bién en un espacio donde las familias sean partícipes en el 
proceso de enseñanza y realicen rituales con personas de 
confianza, en la cual la naturaleza cumpla su rol de aportar 
energía. Lo mencionado se encuentra en la línea de inves-
tigación de Mateos et al. (2016), quienes manifiestan que el 
aprendizaje es un proceso de diálogo de saberes, conside-
rando la perspectiva de los participantes y de la naturaleza 
en el contexto de la educación intercultural. También está 
emparentado con la propuesta de Descola (2012) en cuanto 
a la relación entre naturaleza y cultura que establecen los 
pueblos y las nacionalidades amazónicos desde el animis-
mo, a diferencia de la concepción occidental moderna, que 
distingue radicalmente lo humano de lo no humano. 

Por otro lado, se identificó que el paju no es un sa-
ber-poder único, sino que hay diversos tipos o categorías 
de paju, por ejemplo, para la agricultura, para la siembra 
y cosecha abundante, para la medicina, para el alivio y la 
curación de diversas enfermedades (como mal aire, shiyu 
paju o herpes, bronquitis, dolor de cabeza, etc.), para la 
caza y pesca, entre otros (Figura 3). 

Fig. 3. Tipos y espacios del paju.
Fuente: Autoras (2026).
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Además, este poder espiritual se utiliza en momentos 
de necesidad, no de forma arbitraria; es decir, para la cura 
de alguna enfermedad o cuando es la época de siembra 
de ciertos productos. Este uso del paju se hace desde un 
sincretismo entre la fe hacia la naturaleza y la fe cristia-
na, y surge con los procesos de colonización y migración 
(García Canclini, 1990). 

Ya estaba muerto ya. Si la señora no venía a limpiar, mi hermano 
se moría; viendo eso, tuvieron que ir al Puyo a traer a la señora del 
Puyo en la noche, porque en tiempo de COVID no le dejaban pasar 
al Puyo. Fueron de noche, entonces en la noche no estaban contro-
lando. Se fueron, fueron a traer a la señora. Ella vino así bien cu-
bierta, no tenía miedo ella, no tenía miedo, solo pidiendo a Dios y 
aplicar su paju, su poder que tiene, ¿no?, su poder espiritual del paju, 
pidiendo a Diosito y ella limpiando tres veces al día, tres veces al 
día, de ahí por unos, por unos dos o tres días seguidos. Entonces ahí 
mi hermano se recuperó. Uno, dos, tres días y al cuarto día ya estaba 
bien. (docente 7, comunicación personal, 7 de octubre de 2025)

A pesar de existir el poder en la naturaleza, no todas 
las personas son poseedoras y quienes la presentan de-
ben cuidarlo: 

Si no practico el cultivo, o a veces estoy sacando a cada rato, ha-
ciendo “sonar el dedo”, “sacando el cuy”; ahí se va el paju, dicen. 
Entonces, hay que cuidar el paju, o sea, yo misma sí puedo “sacar”, 
no hacer “sacar el cuy” a otras personas, porque si no se va el paju a 
esa persona. Entonces, tengo que proteger. Cuando no, no cultivo la 
yuca, no siembro; un largo tiempo no siembro la yuca, no siembro 
fréjol, no siembro maíz, me duele la mano, me duele el dedo, ese paju 
es el que hace doler. A veces, si me duele la mano, los deditos me 
sabe doler, entonces yo me sobo así. ¿Por qué me duele? Es porque 
no estoy aplicando. Ese paju está acumulado aquí, ese paju quiere, o 
sea, dar el poder a la yuca para que cargue. (docente 7, comunicación 
personal, 7 de octubre de 2025)

Estas líneas exponen que el poder espiritual es utiliza-
do en la vida cotidiana de la comunidad, reconociendo 
que existe una interrelación entre el ser humano y la na-
turaleza, en la que el proceso de instrucción o transmisión 
se revela mediante la confianza. En contraste con el saber 
ancestral que se enseña a través de la práctica, el poder 
espiritual se transfiere y se usa con responsabilidad en 
la comunidad. En ambos escenarios se realza la conexión 
que tiene el paju en la cotidianidad, desde el uso de este 
poder espiritual como medicinal, para cultivo, la pesca y 
la caza tradicional, hasta su incorporación en contextos 
de educación formal y desde la práctica docente. 

El paju desde la cosmovisión y la práctica docente

A partir de las entrevistas realizadas a los docentes, 
se identificó una dualidad entre las cosmovisiones de los 
docentes kichwas y los docentes mestizos, que se traduce 
en la concepción del paju como un saber-poder, por parte 
de los primeros, y como un mito, por parte de los últimos. 

Los docentes kichwas mencionaron que son poseedo-
res de algunos pajus o poderes relacionados con la agri-
cultura, es decir, para la siembra de yuca o maíz. Otros 
mencionaron que lo aplican en la chakra, también conoci-
da como finca: 

Ñuka shuk pajuta charini, kay sarapaju nishkata, kay sarapajumi kanka sa-
rata sumakta apachingapak (‘Yo tengo un paju, paju para sembrar maíz. 
Este paju es para que mi maíz esté bien cargado de granos)’. (docente 
6, comunicación personal, 7 de octubre de 2025)

Solamente tengo lumu paju. Lumu paju quiere decir que es para sem-
brar la yuca y hacer cargar la yuca. Tengo sara paju, o sea, es para cul-

tivar maíz; cultivo el maíz y mi maíz va a cargar bastante. Inchik paju 
también tengo; cultivo el maní, va a cargar el maní. También tengo 
purutu paju, para sembrar fréjol. Esos cuatro pajus tengo. (docente 7, 
comunicación personal, 7 de octubre de 2025)

Sin embargo, a pesar del uso que los docentes dicen 
hacer de este poder, mencionan que también existe una 
pérdida de saberes y falta de interés en las nuevas gene-
raciones hacia el paju. Esta pérdida la explican a partir de 
la consolidación de un modelo de enseñanza occidental, la 
homogeneidad cultural en las instituciones educativas y la 
desvalorización de los saberes locales; todo ello evita que 
estos conocimientos sean reconocidos a nivel académico: 

Este el tema de los pajus se está perdiendo, se está perdiendo porque 
nos dejamos llevar más por lo exterior, por lo externo. Tenemos ese 
mal hábito de darle más valor a las cosas que vienen de afuera y 
minimizar lo propio. (docente 5, comunicación personal, 24 de sep-
tiembre de 2025)

Estos modelos de enseñanza que priorizan las prácti-
cas educativas occidentales contradicen lo que propone 
el MOSEIB sobre los saberes ancestrales como formas le-
gítimas de conocimiento, que tienen igual valor que los 
conocimientos científicos occidentales, y que no deben 
ser tratados solo como folclor o mito. Deben, en cambio, 
incluirse en todas las áreas curriculares y desde la prácti-
ca docente (Ministerio de Educación, 2013). 

Este dilema se relaciona con la colonialidad del poder 
expuesta por Quijano (2000), según el cual el conocimien-
to académico predomina sobre los saberes ancestrales, 
debido a que no han sido comprobados de manera cientí-
fica; y también con la teoría de la sociología de las ausen-
cias, propuesta por De Sousa Santos (2006), que sostiene 
que el pensamiento moderno occidental ha producido la 
“no existencia” de muchas prácticas y saberes no occiden-
tales, al considerarlos como “no legítimos” o irrelevantes. 
Esto se evidencia en cómo los docentes kichwas que han 
mantenido contacto y un acercamiento con la comunidad 
practican el poder espiritual en su vida cotidiana; por su 
parte, los docentes mestizos, quienes mantienen un vín-
culo únicamente institucional, valoran al paju desde un 
aspecto folclórico: 

Más que valores, creencias. Porque se podría decir que muchas de 
ellas pueden ser como mitos o a la vez estas experiencias vivas. Por 
eso digo “mitos”, porque muchas veces se ha transmitido de gene-
ración en generación, pero no hay nada científico que lo demuestre, 
que lo compruebe. (docente 5, comunicación personal, 24 de sep-
tiembre de 2025)

Dentro del MOSEIB sí. No podría decirle ejemplos exactos, porque 
como docente bilingüe pues debería estar aplicando lo que es el MO-
SEIB, pero dentro de mi materia, que doy el área de Lengua y Lite-
ratura, pues personalmente no he incluido, es decir, en mi currículo 
algunos saberes ancestrales, sinceramente. A lo mucho he tomado 
como contexto, tal vez mitos justamente de creencias locales. Enton-
ces personalmente muy poco he incluido. Y de igual manera en el cu-
rrículo, en el MOSEIB, pues no, tiene que estar ahí, debería. (docente 
4, comunicación personal, 24 de septiembre de 2025)

Esta diferencia de cosmovisiones sobre el paju genera 
una dualidad cultural entre docentes kichwas y mesti-
zos, puesto que se encuentran dos maneras de concebir 
los saberes ancestrales, lo cual dificulta la validación y 
enseñanza del conocimiento dentro del aula. Esta brecha 
se vuelve aún más evidente a partir del uso del idioma 
kichwa. Mientras que los docentes que lo hablan son más 
propensos a defender los saberes ancestrales, los que no 
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lo hablan tienden a identificar estos saberes desde el mito 
y el folclor. 

El paju desde el Modelo del Sistema de Educación Intercultural 
Bilingüe del Ecuador 

Con el análisis de las entrevistas y la cartografía social, 
se puede aseverar que el rol de los docentes es esencial en 
la reproducción y preservación de los saberes ancestrales, 
en particular en el entorno educativo, donde se mantiene 
la relación entre el proceso formativo y la filosofía indí-
gena. Además, cabe destacar que los estudiantes no son 
actores pasivos, sino que juegan un papel importante en 
el proceso de enseñanza-aprendizaje, puesto que aportan 
saberes propios adquiridos en su entorno familiar y co-
munitario, lo cual fortalece su preservación. 

Hace unas pocas horas, compañera, que yo tuve clase. Vengo con-
versando porque justo estamos en mitos y creencias y conversamos 
de creencias, de qué ellos saben, de lo que los papás les comparten, 
y yo les compartía mis experiencias y de que sigan manteniéndose 
esas creencias dentro de aquí de la cabecera cantonal. Son experien-
cias muy importantes. Hoy aprendí esas experiencias de los mismos 
estudiantes, de lo que a los estudiantes le comentaban sus padres. 
(docente 9, comunicación personal, 8 de octubre de 2025)

Desde el enfoque intercultural, en el ámbito académi-
co es necesario mantener un diálogo de vivires, siempre 
y cuando existan cosmoaudición y cosmovivencia en las 
que se complementen los conocimientos científicos con 
los saberes locales que se derivan del equilibrio en la 
naturaleza y de la vida en la comunidad (Merçon et al., 
2014; Walsh, 2017).

Sin embargo, surge una dualidad entre los docentes 
kichwas y mestizos, referente a su concepción e integra-
ción de los saberes ancestrales en el aula. Los docentes 
kichwas se consideran a sí mismos como referentes de 
conocimiento, al ser poseedores y emplear su poder espi-
ritual con aquellas personas que lo necesiten:

Antes, por ejemplo, nosotros necesitábamos de un sabio, de un ya-
chak que sabe de los pajus, necesitábamos a ellos. Pero hoy en día 
más bien nosotros en algo conocemos esos pajus, entonces a través 
del acercamiento docente entre el sabio nos puede a nosotros ayudar 
a transmitir esos pajus y nosotros directamente podríamos compartir 
a los estudiantes. Entonces es necesario eso porque podemos incluir 
por ejemplo en una materia, si es de kichwa; por ejemplo, en Filosofía 
y Cosmovisión, que mucho nos da ese espacio para poder hablar de 
cómo nosotros pensamos por ejemplo del paju, cómo nosotros pensa-
mos por ejemplo del shamanismo, cómo pensamos de alguna siem-
bra, cuál es nuestro pensamiento, cuál es nuestra forma de ver esas 
cosas. (docente 1, comunicación personal, 22 de septiembre de 2025)

Estos ejemplos exponen dos cuestiones. Por un lado, los 
docentes kichwas consideran la posibilidad de incluir los 
saberes ancestrales, como el paju, en las asignaturas que 
imparten. Sostienen que son capaces de hacerlo, no solo 
porque conocen qué es el paju, sino porque en algunos ca-
sos ellos mismos lo poseen. Sin embargo, resulta interesan-
te cómo limitan la inclusión de estos saberes a asignaturas 
como Filosofía y Kichwa, pero no a otras como Matemá-
tica, Física o Química. Por otro lado, el último fragmento 
expone la estrategia que un docente kichwa aplica con sus 
estudiantes, al tener en consideración su realidad social y 
cultural, y valorar sus conocimientos previos. 

En el caso de los docentes mestizos, se evidencia una 
inclinación a limitar los saberes ancestrales a asignaturas 
directamente relacionadas con los elementos culturales 

indígenas (por ejemplo, Kichwa), o a usar los saberes 
como ejemplos en los contenidos de sus asignaturas, pero 
no como conocimientos legítimos en sí. 

[C]omo conocemos en la malla, el currículo de todas las especiali-
dades, pues personalmente yo no he visto, pero tenemos tal vez en 
el área de Kichwa, de Lengua de Nacionalidades. Entonces segura-
mente creo que debería estar incluido específicamente en esa área, 
puesto que como el área de Literatura yo no solamente doy como 
escribir bien, sino también la literatura como tal, novelas, cuentos, 
textos variados en el área literaria. Pues supongo que también en el 
área de las Lenguas de Nacionalidades debería incluido todo este 
tipo de saberes también literarios ancestrales. (docente 4, comunica-
ción personal, 24 de septiembre de 2025)

En mi clase yo doy Matemáticas. […] Yo lo que más hago son pro-
blemas de la vida real, entonces los paju en realidad no he aplicado, 
sí, no he aplicado una clase donde he hablado de algún paju. Los 
trabajos que hago es en el entorno natural, “una chacra de diez hectá-
reas…”, estas cosas así, pero ya específicamente sobre un paju en mi 
materia no he aplicado. No, no he visto la forma como introducirlo 
en Matemáticas. (docente 5, comunicación personal, 24 de septiem-
bre de 2025)

Se observa una tendencia a seguir los requerimientos 
del currículo del Ministerio de Educación, utilizando el 
contexto real del estudiante sin entrar con profundidad 
en temas de saberes ancestrales, sino más bien como 
ejemplos o como folclor. Aquí se encuentra una dualidad 
en la práctica pedagógica intercultural, en la que se indica 
la dificultad de la integración de estos saberes ancestra-
les en asignaturas académicas como Matemática, Física y 
Química, mientras que existe mayor facilidad de incorpo-
ración en asignaturas ligadas a la lengua y cosmovisión 
indígenas, tales como Kichwa, Lengua de las Nacionali-
dades y Filosofía, dado que facilitan la enseñanza por el 
idioma y la comprensión del sentido espiritual en la vida 
familiar. Como señalan Mateos et al. (2016), el modelo 
hegemónico sobresale por encima de los saberes-pode-
res, dando lugar solo al conocimiento respaldado por la 
ciencia. Por consiguiente, los docentes mestizos que no 
establecen una relación cercana con la comunidad mane-
jan una metodología que omite los saberes locales.

En Ecuador, el MOSEIB como modelo agroecológico 
busca la integración de saberes en el contenido curricular 
a través de cartillas y del calendario vivencial comuni-
tario, en el que constan los conocimientos y saberes an-
cestrales, además de articular el conocimiento científico y 
local (Ministerio de Educación, 2013). Así, por medio del 
modelo, el paju puede ser integrado desde su relación con 
la naturaleza como un eje transversal en los contenidos 
del plan didáctico de todas las áreas.

El MOSEIB a nosotros nos da una apertura de que los docentes, di-
rectivos, así, por ejemplo, dependiendo de qué áreas son (especial-
mente el tema de área de Filosofía y Cosmovisión, área de Kichwa, 
posiblemente podría ser en área de Ciencias Naturales), tratar de 
unificar criterios e incorporar ahí. Entonces, o sea, no es que no per-
mite, sino que permite dar opciones, sino que a veces como que no le 
hemos tomado mucha importancia para generar o para incrementar 
esos contenidos dentro de la malla curricular. (docente 1, comunica-
ción personal, 22 de septiembre de 2025)

En el fragmento se identifica que el MOSEIB no preten-
de apartar el conocimiento científico; al contrario, busca 
integrarlo con los saberes ancestrales. Entonces, estos sa-
beres, además de establecer el respeto por la diversidad 
cultural, promueven un proceso de enseñanza significa-
tivo y adaptado a la realidad de los estudiantes. Desde 
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esa perspectiva, el paju es un saber que se enseña y un 
poder que se transmite, transformando a la institución 
educativa en un espacio donde no solo se comunique des-
de la pizarra, sino también desde el que permita poner 
en práctica el poder espiritual. Sin embargo, tanto en la 
presente investigación como en la literatura internacional 
se evidencian retos a superar en cuanto a un verdadero 
reconocimiento e integración del enfoque intercultural 
en el currículo (R’boul & Saidi, 2024; Duque et al., 2024), 
sobre todo por parte de los docentes. 

A partir del análisis realizado, esta limitación del rol 
docente para incluir el enfoque intercultural —y parti-
cularmente los saberes ancestrales especificados en el 
currículo— parece relacionarse, por un lado, con una per-
cepción generalizada de estos saberes como propios y re-
levantes para los pueblos y nacionalidades, pero no como 
conocimientos “válidos” para los contenidos escolares. 
Por otro lado, tiene que ver con la falta de lineamientos 
específicos sobre cómo integrarlos de forma transversal 
en todas las asignaturas, y no solo en aquellas que los 
pueden incorporar desde el uso de la lengua y el folclor. 

Conclusiones

La presente investigación tuvo como propósito com-
prender cómo se integran los saberes ancestrales —parti-
cularmente el paju como poder y saber espiritual— desde 
la cosmovisión de los docentes que laboran en institu-
ciones de EIB. El análisis de las entrevistas semiestruc-
turadas y de la cartografía social permitió identificar las 
dualidades y las prácticas que configuran la enseñanza 
del paju en el contexto escolar.

En primer lugar, se concluye que el paju constituye si-
multáneamente un saber ancestral y un poder espiritual. 
De este modo, no se restringe a una práctica mística, sino 
que constituye una forma de conocimiento vivencial y 
relacional, que articula la experiencia, la fe y la práctica 
cotidiana. Como un saber, puede compartirse con todas 
las personas, pero como un poder es transmitido solo a 
aquellas personas que son de confianza o se consideran 
“dignas” de él. 

En segundo lugar, los resultados revelan que no existe 
una sola cosmovisión del paju como un elemento estático 
a través de la memoria colectiva de los pueblos y naciona-
lidades, sino que se manifiesta en múltiples dimensiones 
—agrícola, medicinal, espiritual y pedagógica—, y que su 
uso está mediado por la necesidad de las personas. 

En tercer lugar, se identificó una dualidad en la cosmo-
visión docente: mientras los docentes kichwas reconocen 
el paju como saber y poder que orienta su práctica edu-
cativa y su vida cotidiana, los docentes mestizos tienden 
a percibirlo como un mito o folclor que no tiene una va-
lidez “científica”. Esta dualidad hace evidente la persis-
tencia de la colonialidad del saber (Quijano, 2000), que 
sitúa al conocimiento occidental como superior frente a 
los saberes locales. A su vez, dificulta la integración del 
paju en el currículo y las prácticas docentes, a pesar de lo 
establecido en el MOSEIB. 

En cuarto lugar, se constató que, aunque los docentes 
kichwas se consideran los principales mediadores de la 
transmisión del paju, enfrentan limitaciones instituciona-
les y curriculares para integrarlo plenamente en el pro-

ceso educativo. Si bien el MOSEIB reconoce el valor de 
los saberes ancestrales, en la práctica se los aplica prin-
cipalmente en áreas como Lengua, Kichwa o Filosofía 
y Cosmovisión, mientras que permanecen excluidos de 
asignaturas consideradas “científicas”, como Matemática 
o Ciencias Naturales. Esta tendencia refleja la persistencia 
de un enfoque fragmentado que impide una integración 
real de los saberes y de la cosmovisión indígena como co-
nocimiento legítimo dentro del currículo.

Este estudio concluye que la preservación del paju y su 
integración en la educación formal demandan procesos 
pedagógicos contextualizados, que fortalezcan el vínculo 
entre escuela, comunidad y naturaleza. La escuela debe 
convertirse en un espacio donde se aplique la experiencia 
desde la práctica, para fortalecer y revitalizar la memo-
ria colectiva. La formación docente debe orientarse hacia 
la revalorización de los saberes ancestrales, el uso del 
idioma kichwa y la apertura al diálogo de saberes, para 
que la EIB no sea únicamente un modelo curricular, sino 
una práctica viva y coherente con las epistemologías del 
Abya-Yala. En consecuencia, el paju debe comprenderse 
no solo como herencia cultural, sino como un principio 
educativo, un saber que enseña a vivir en equilibrio con 
la naturaleza, con los otros y con uno mismo.

En cuanto a las principales limitaciones de la investi-
gación, se reconoce que el tiempo para el acercamiento 
etnográfico fue muy corto. Se sugiere que para futuras 
investigaciones sobre la integración del paju en el con-
texto escolar se tomen también en cuenta las voces de 
otros actores como estudiantes y familias, en diferentes 
unidades educativas de EIB. Finalmente, el presente es-
tudio plantea las siguientes interrogantes: ¿se pueden 
realmente curricularizar los saberes ancestrales?, ¿basta 
con integrarlo para llegar a una educación intercultural?, 
¿cómo lograr un diálogo entre saberes ancestrales y sa-
beres académicos occidentales? Lo expuesto abre nuevas 
posibilidades para el análisis de futuros estudios de cono-
cimiento intercultural. 
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Anexo A

Tabla 1

Pseudónimo Sexo
Autode-
finición 
étnica

Conoci-
miento del 

kichwa

Subnivel en 
el que realiza 

su práctica 
docente

Asignatura 
que imparte 
dentro de la 
institución 

Docente 1 Masculino Indígena Sí
Básica 
Superior y 
Bachillerato

Filosofía y 
Cosmovisión, 
Ciudadanía, 
Ciencias 
Naturales, 
Educación 
Artística

Docente 2 Femenino Indígena Sí Primaria Ciencias 
Integradas

Docente 3 Masculino Indígena Sí Bachillerato Lengua de las 
Nacionalidades

Docente 4 Masculino Mestizo No Bachillerato Lengua y 
Literatura

Docente 5 Masculino Mestizo No Bachillerato Matemática

Docente 6 Masculino Indígena Sí Bachillerato Lengua de las 
Nacionalidades

Docente 7 Femenino Indígena Sí Bachillerato Química

Docente 8 Femenino Indígena Sí Básica  
Superior Historia

Docente 9 Femenino Mestizo No Básica  
Superior

Lengua y 
Literatura
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Anexo B 

Fig. 4. Red de análisis de datos.
Fuente: Autoras (2026).
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