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Entregamos el tercer nimero de Pluralidades en el
objetivo de seguir aportando al debate intercultural,
que afortunadamente va entrando en la agenda de
cada vez mas gente interesada en el tema, tanto para
darse respuestas o formularse preguntas que podran
volcarse en propuestas y/o acciones a corto, mediano
y largo plazo.

El afio 2013, ha sido intenso en el trabajo de grupo,
ademas porque se han incorporado nuevos integrantes
que refrescan y enriquecen el debate. Pretendemos
para el afio que viene, entregar los dos nimeros por
volumen que fue la meta que nos planteamos al ini-
ciar la aventura de editar una revista.

En esta oportunidad, reunimos cinco ensayos de los
integrantes del grupo. Incluimos el trabajo de un invi-
tado muy especial y el resultado de una sabrosa con-
versacion con Rodrigo Montoya, ademas de contarles
un poco de nuestro gratificante intercambio con el
grupo boliviano Achocalla.

Se ha reunido en el primer bloque, tres textos que
podrian ser insumos para el debate politico en torno
al modelo y configuracién del Estado y su constitu-
cion. Eland Vera, orienta su reflexion al quehacer del
comunicador social e incide en tres necesidades de
refundacion en su compromiso; una, la apertura para
el encuentro de la diferencia; dos, la denuncia de la
inferiorizacion de lo diferente y tres; el reencuentro
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con nuestras raices originarias en condicion de legi-
timidad. Boris EspezUa, hace su aporte sobre concep-
ciones de pluralismo juridico que tendrian que ser
tomadas en cuenta al pensar en la conformacion de
un nuevo Estado; mientras que Alejando Diez, nues-
tro invitado, trata de adentrarse en las dimensiones
del Allin kawsay, percibidas entre poblaciones que-
chua hablantes de Per( y Bolivia para su compren-
sion comparativa.

Con Rodrigo Montoya conversamos sobre diferentes
temas en un encuentro muy enriquecedor. Iniciamos
la conversa sobre lo que podrian denominarse “inte-
lectuales indigenas” y su presencia publica, tratamos
también las expresiones de colonialidad en nuestro
dia a dia; como es abordado el tema desde un sistema
educativo que tendria que plantearse la descoloniza-
cién como tarea transversal, qué papel le correspon-
deria a la interculturalidad y cuales serian sus desaf-
ios incluyendo a los pueblos indigenas.

El segundo bloque de textos, abarcan diversos y plu-
rales temas. Fanny Ramos Lucana, reflexiona sobre
la coexistencia de las matrices culturales que subya-
cen en nuestra sociedad plural; lo hace desde el enfo-
que econOmico pero también desde el sentido del
Bien Estar de la concepcién andina de la vida. Jesus
Alegria Argomedo, se cuestiona y cuestiona la cons-
truccion de la identidad-subjetividad, individual-
colectiva, de la sexualidad en nuestras sociedades y
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finalmente, Yanett Medrano Valdez realiza un ejerci-
cio de busqueda tratando de formular una epistemo-
logia alternativa para la equidad de género partiendo
de la relacion mujer-naturaleza concebida desde la
cultura andina, especificamente aymara, cuestionando
a su vez las posturas del feminismo hegemonico.

Los encuentros entre el Circulo Achocalla, de La Paz
y Pluralidades, de Puno, se dan en torno a las muchas
semejanzas en cuanto a intereses de reflexion; por
ejemplo, la busqueda de un Estado plural que reGina
las condiciones necesarias para un encuentro de las
diferentes matrices culturales que las habitan. Para
Bolivia y Perl esta es una tarea pendiente y en ambos
grupos, desde la propia Optica de cada uno, se busca
ese objetivo. Nuestros paises mantienen una histérica
relacion de vinculo cultural y con ambas reuniones
intentamos mantener vivo ese vinculo, esta vez a
traves de la reflexion academica

Cerramos el namero, con la resefia de los intelectua-
les que han participado en su contenido, con un reco-
nocimiento especial para Alejandro Diez y Rodrigo
Montoya, quienes han dedicado tiempo, del ajustado
que tienen, para colaborar en la reflexion, crucial para
mejorar la convivencia en, y de, nuestras sociedades
diversas.

Puno, febrero del 2014
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HACIA LA COMUNICACION
PARA EL BUEN VIVIR.
ABRIENDO LA
COMUNICACION SOCIAL

Eland Vera!

Resumen: El ensayo pretende contribuir a
sentar las bases de la Comunicacion para el
Buen Vivir como herramienta tedrico-practica al
servicio de la descolonizacion intercultural de
nuestras sociedades y sostenida en la afirmacion
cordial de la matriz civilizatoria andina vy
amazonica. Tomando como punto de partida el
reconocimiento de los asuntos pendientes irre-
sueltos de nuestra construccion nacional se pro-
pone orientar la accion hacia tres compromisos
profesionales del comunicador social: a) la ex-
posicion del encuentro de matrices civilizato-
rias, b) la denuncia de la inferiorizacion y, c) el
énfasis en nuestras matrices originarias. Este
compromiso apunta a la refundacion de lo co-
municativo alimentado con los aportes civiliza-
torios de nuestra cultura.

Palabras clave: Comunicacién para el Buen Vi-
vir, comunicacion para el desarrollo tutelado,
compromiso profesional del comunicador social,
interculturalidad, descolonizacion.

1 El autor desea agradecer a los miembros del grupo Plurali-
dades, pues la elaboracién del ensayo no hubiese sido posi-
ble sin el fecundo didlogo intelectual y calidez humana de
cada jueves por la noche.
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Introduccion

Como producto de procesos politicos emancipatorios,
dos estados nacionales andinos (Ecuador en 2008 y
Bolivia en 2009) decidieron refundar su pacto social
y producir sendas constituciones politicas que intro-
dujeron nociones fuertes como plurinacionalidad,
interculturalidad, inclusion, biodiversidad, derechos
de la naturaleza y de los pueblos indigenas o régimen
del Buen Vivir. No obstante, ambos procesos politi-
cos vienen recibiendo severas y fundadas criticas,
debido a la subsistencia de practicas que reproducen
las viejas relaciones de poder. En buena cuenta, el
cambio social es un proceso complejo que requiere
creatividad, compromiso, perseverancia y paciencia
para producir en el tiempo “alteraciones fundamenta-
les de los patrones de comportamiento, la cultura y la
estructura de una sociedad” (Keller & Calhoun, 1991:
625). Lo valioso de ambos procesos, y es precisamen-
te lo que deseamos destacar, es que son dos hitos
significativos e histéricos que apuntan hacia la cons-
truccion de un nuevo horizonte de sentido, surgido
desde dos paises andinos que plantean alternativas a
la hegemonia neoliberal y a los sentidos comunes
dominantes de la cultura occidental.

El concepto del Buen Vivir, siguiendo esa linea, es
una propuesta desde el Abya Yala (denominacion de
la América precolonial) elaborada por intelectuales
indigenas de Bolivia y Ecuador en el marco de las
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luchas de los movimientos politicos de reivindicacion
de los pueblos originarios®. Se trataria del equivalente
homeomérfico® de “desarrollo” que busca el dialogo
simeétrico con otros saberes. Si bien se encuentra en
una fase de construccion compartida desde distintas
posiciones y origenes, destacamos dos aspectos fun-
damentales:

a) Es una ruptura con el modelo unidimensional, mo-
nocultural y excluyente que considera que el “de-
sarrollo” apunta a reproducir el camino seguido
por los paises occidentales; por lo tanto se trata de
una respuesta civilizatoria que trasciende el ambi-
to cultural y se sitda en una dimension histérica y
epistémica®.

2 Javier Medina (2010: 109-110) atribuye directamente al
grupo CADA que edita la revista Pacha en El Alto, La Paz,
la progenitura intelectual de la nocion “Suma Qamafia”
(Buen Vivir). En el grupo destacan, principalmente, Simén
Yampara, Saul Mamani y Mario Torrez.

3 El equivalente homeomorfico es un concepto de Panikkar
(1995) que sirve para encontrar conceptos semejantes en cul-
turas diferentes, respetando la propia significacion, funciény
uso. Al respetar la propia especificidad cultural o civilizato-
ria se pueden construir puentes de dialogo. Se trata de un
concepto formidable para quebrar posturas monoculturales o
hegemonicas.

4 El patron cultural y civilizatorio de Occidente parte de la
forma codmo es concebida la relacién de lo humano con la
vida circundante. El hecho que funda el patrén de conoci-
miento hegemaonico en Occidente es la separacion entre suje-
to y objeto (Lander, 2010: 28)
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b) Al sostenerse en la vigencia factica e historica de
los pueblos originarios de la region andina del
continente, subraya la convivialidad, la cosmo-
convivencia con los diferentes mundos® (Yampara,
2011) como ndcleo de sentido del Buen Vivir. Si
careciéramos del equivalente homeomorfico, una
mirada absorbida por el sentido comdn hegemoni-
co refutaria el carécter re-arcaizador de la propues-
ta, cuando en realidad estamos ante la alternativa
mas consistente que enfrenta el fracaso civilizador
del logos occidental.

En tal sentido, al plantear el vinculo entre el concepto
del Buen Vivir y la Comunicacién lo que pretende-
mos es ofrecer un punto de contacto que renueve el
compromiso profesional de adecuacion entre pro-
puesta y contexto. Pues, los comunicadores durante
afios hemos venido ensayando constructos, métodos y
practicas que logren ofrecer una comunicacion sinto-
nizada auténticamente con el mundo de vida de las
poblaciones subalternizadas de la region andina y el
continente.

1. Comunicacion para el desarrollo tutelado

La segunda mitad del siglo XX vio nacer y florecer la
corriente latinoamericana de la comunicacion, vincu-

5 Para Yampara, la “logica convivial no solo tiene relacion
con la doble fuerza y energia: pach’a sino también con la in-
teraccion (reciprocidad) entre los diferentes mundos de la
naturaleza” (Yampara, 2011)
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lada a los sectores subalternos de la sociedad. El dis-
curso ideoldgico vy liberador de la izquierda latinoa-
mericana, la revolucion cubana, el Mayo francés y la
bipolaridad del poder global entre la Unidn Soviética
y los Estados Unidos eran el telén de fondo para en-
tender y hacer comunicacion social de otra manera.

De este modo, en la década de 1980, era Ilamativo
encontrar un debate politico entre dos tipos de comu-
nicadores o dos tipos de comunicacion de compromi-
so: la Comunicacion Popular (proclamada como libe-
radora) y la Comunicacion Alternativa (calificada
como reformista). De esa época es clave la afirma-
cion de Luis Peirano® quien sostenia que mas alla de
las denominaciones etiquetantes la pregunta funda-
mental es “;a quién sirve la comunicacién?”. Lo cier-
to es que con el transcurrir de los afios la Comunica-
cion Popular-Alternativa y su larga lista de aportes
para la construccion de una comunicacion-otra logro
cristalizarse en un producto aceptable y acorde con
las tendencias desarrollistas: la Comunicacion para el
Desarrollo.

Con la Comunicacion para el Desarrollo se logr6 su-
perar el sesgo ideopolitico e ingresar a un manejo
técnico profesional eficaz que permitia el visto bueno
de las agencias de cooperacion internacional de los
paises centrales y los organismos pro-desarrollistas

6 Dialogo personal (1988)
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de la ONU. Ademas la nueva denominacién logro
ingresar con perfil propio en los planes de estudios de
las universidades publicas y privadas. Ser comunica-
dor para el desarrollo significaba y todavia significa
un sello de distincion para el profesional comprome-
tido con las causas sociales, la ciudadanizacion em-
pleando los medios, la promocion de la salud, la edu-
cacion y la alfabetizacion, entre otras modalidades de
lo que podemos nombrar como “desarrollo tutelado™.
Es decir, el desarrollo tal como lo conciben las agen-
cias cooperantes, los estados benefactores, los estados
nacionales receptores y las ONG.

Es cierto que la Comunicacién para el Desarrollo ha
servido, sirve y seguramente seguird siendo una ex-
traordinaria herramienta que contribuya a los diversos
procesos que buscan elevar la calidad de vida de las
poblaciones vulnerables y propiciar el cambio’; pero
lo que hacemos notar es el perfil de riesgo de su
caracter tecnocéntrico y desarrollista. Como eviden-
cia de la practica del “desarrollo tutelado” tenemos la
incursién del marketing social en las campafias de
comunicacion que aplican los procedimientos de la
persuasion comercial para alcanzar el cambio de acti-

7 En 2006, la ONU convocé al Primer Congreso Mundial
sobre Comunicacion para el Desarrollo que produjo el Con-
senso de Roma, alli se definié la comunicacion para el desa-
rrollo (C4D) como un proceso social basado en el dialogo
que emplea diversos instrumentos y métodos. De modo
complementario se consider6 que “también” busca el cambio
a diferentes niveles.
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tud y comportamiento, que permita producir sujetos y
grupos competitivos y emprendedores que reproduz-
can acriticamente la ideologia del mercado y los valo-
res de la sociedad capitalista.

De tal modo que los comunicadores para el desarrollo
formados bajo ese signo son, en realidad, “estrategas
de la persuasion para el desarrollo tutelado™. La pre-
gunta de Peirano regresa nuevamente “;a quién sirve
la comunicacion?”. Se argumenta desde el desarrollo
tutelado que los grupos subalternos de la sociedad
necesitan y deben “modernizarse”, “cambiar de men-
talidad”, “superar sus usos y practicas arcaicas” que
les permita desarrollarse, progresar, mejorar. En bue-
na cuenta, la respuesta a la pregunta seria: la comuni-
cacion sirve a “ese” desarrollo. Al desarrollo lineal,
ascendente, progresivo, tal como lo hicieron los pai-
ses occidentales. Entonces el discutible deber de “la
persuasion para el desarrollo tutelado” es mostrarnos
“como es” el desarrollo, como-debe-ser nuestro as-
censo a niveles superiores de existencia humana y
social. En otras palabras, al mirarnos en el espejo de
las naciones, la imagen que debe devolvernos el espe-
jo es la de un pais lo mas parecido a las naciones exi-
tosas y ricas que han logrado “ese” desarrollo.

2. Los asuntos pendientes irresueltos y el
compromiso del comunicador

José Carlos Mariategui (2012 [1928]), expresion uni-
versal y permanentemente creativa del pensamiento
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emancipatorio y descolonizador, afirmo que las ideas
y las experiencias del Viejo Mundo no se pueden ni
deben reproducir automéaticamente en el Perd, mas
bien nuestro destino sera el resultado de un acto co-
lectivo de creacion lleno de dificultades y sacrificios.
El Amauta nos invitaba, de ese modo, a ejercer el
espiritu critico y la creacion heroica. Asi, una nacion
como la nuestra caracterizada por la desigualdad so-
cial, la discriminacién, el modelo primario exportador
y el desarrollo desigual de sus departamentos, requie-
re asumir y solucionar sus problemas. ;Cuéles son
es0s asuntos pendientes irresueltos?

La configuracion mas o menos es asi. No hemos lo-
grado procesar el trauma fundante (Hernandez, 1993)
producto del encuentro violento entre la cultura-
mundo del padre y la cultura-mundo de la madre; por
lo que, de un lado somos proclives a la salvifica apa-
ricion circular de la solucion mesianica bajo la forma
de utopia(s) andina(s) (Flores Galindo, 1989) y de
otro lado encontramos soluciones performando como
sujetos criollos transgresores discriminadores (Por-
tocarrero, 2004) dentro de una sociedad de complices
(Portocarrero, 2005). El impase persistente nos ubica
como un pais bloqueado (Manrique, 2006) que recrea
constantemente su herencia colonial (Cotler 1978)
sostenida en el orden tutelar clerical y castrense (Nu-
gent, 2010). De tal modo que la subjetividad cotidia-
na y extendida de los peruanos es la de un siervo-
ciudadano (Portocarrero 2010) con una imagen nega-
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tiva de si mismo (Montoya, 1992) organizado en
cuerpos sociales o argollas (Nugent, 1992), desde
donde se ensamblan incursiones ciudadanas (Lopez,
1997) para democratizar el Estado. La relacion socie-
dad-estado contiene una acentuada corrupcién sisté-
mica (Quiroz, 2013), dentro de una republica sin ciu-
dadanos (Flores Galindo 1989), alimentada por una
consistente tradicién autoritaria (Flores Galindo,
1999) y la vigencia del fundamento invisible o domi-
nacion étnica (Portocarrero, 1995).

No obstante, desde la década de 1950, grandes grupos
humanos de la sierra peruana decidieron cambiar la
utopia andina por la utopia del progreso (Degregori,
1986), migrando a las ciudades modernas de la costa.
La marea humana produjo un desborde popular (Ma-
tos Mar, 1984) que buscé formas creativas e informa-
les de sobrevivencia econémica, a la que por oposi-
cion a la solucion senderista maoista, se le denomino
el otro sendero (De Soto, 1986).

El pais mantiene, luego de la reforma neoliberal de la
década de 1990 vy el triunfo del estado neoliberal so-
bre la subversidn maoista, niveles significativos de
desigualdad social entre las ciudades de la costa, es-
pecialmente Lima, y el interior serrano y amazonico.
El rasgo dominante de la desigualdad es la discrimi-
nacion por el origen étnico de las personas, lo que
nos remite directamente al proceso historico de infe-
riorizacion del mundo cultural andino-amazonico que
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ha logrado cristalizar un imaginario de sobrevalora-
cion y prestigio de los componentes occidentales de
la vida nacional. Pero, simultaneamente convivimos
con intensos y creativos procesos sociales (artisticos,
religiosos, econdmicos) que permiten el encuentro
fecundo entre las matrices occidentales, andinas y
amazonicas.

En ese sentido, se requieren promover procesos e ini-
ciativas que actuen en las siguientes tres direcciones:
a) exponiendo el encuentro de matrices, b) denun-
ciando la inferiorizacion y discriminacion y, c) enfa-
tizando la matriz civilizatoria andina y amazénica.

3. El comunicador social y el encuentro
de matrices

El encuentro de matrices culturales diferentes puede
ser entendido de un modo romantico y/o funcional al
sistema asimetrico de relaciones sociales. Las fusio-
nes gastrondmica, artistica o religiosa nos pueden
servir de ejemplos para desnudar que los encuentros
aparentemente ofrecen un signo positivo o equitativo.
Los peruanos nos enorgullecemos de nuestra comida
que logra combinar ingredientes y sabores oriundos y
foraneos; nos deleitamos con la creacidn artistica que
une el legado andino 0 amazoénico Yy la tradicion artis-
tica occidental, y nos recogemos ante el sincretismo
que mezcla catolicismo y religiosidad andina.
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El encuentro de matrices culturales, en los ultimos
afos, esta cargado de un tono celebratorio. Lo que no
se logra develar es que esa union —en muchos casos
aceptada gozosamente por una gran mayoria— se halla
estructurada bajo relaciones de desigualdad que en-
cumbra a una matriz como dominante. Si, existe
mezcla, pero una parte es considerada superior a la
otra, la cual es destacada Unicamente por su caracter
exotico, folklorico y superficial.

Alli radica, precisamente, el compromiso del comu-
nicador social. La nueva funcion del comunicador es
mostrar el valor de ambas tradiciones, evitando el
énfasis desequilibrante. Ambas matrices tienen una
constelacion sociocultural y filosofica que las sostie-
ne, se trata de destacar las virtudes del encuentro. Los
aspectos valiosos de la combinacion que permiten y
han permitido la vida solidaria, el progreso material y
la plenitud humana.

4. El comunicador social y la denuncia de la
inferiorizacién

En no pocos casos, sin embargo, el encuentro cultural
ha devenido en sometimiento. El racismo y la inferio-
rizacion han sido y siguen siendo poderosos disposi-
tivos de poder que estructuran la existencia social en
el Perd. No solo se trata de cuestionar los casos aisla-
dos de discriminacion racial, econdmica o de género.
Nuestro punto de vista apunta a denunciar los meca-
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nismos de colonialidad que se encuentran presentes
en diversas esferas de la vida social.

Por lo general, se tiene una comprension incompleta
de la colonialidad. Se cree que solo corresponde al
ambito del poder politico y econémico. Sin lugar a
dudas se trata del espacio histéricamente mas consis-
tente y opresivo, pero se descuida que la reproduc-
cion de lo colonial en el tejido social opera a través
de préacticas y creencias profundamente arraigadas y
naturalizadas como normales y hasta correctas. Si
partimos del supuesto que la colonialidad se activa en
los &mbitos del poder, el saber y el ser, concordare-
mos que existen practicas y creencias de suprema-
cia/inferiorizacion en dichos campos. A modo de
aproximacion, develemos algunas manifestaciones en
situaciones reales y cotidianas.

a) Cotidianeidad colonial en el ambito del poder .-
El ejercicio vertical, impositivo y declaradamente
inferiorizador del mando en instituciones guber-
namentales. El culto a las autoridades como per-
sonajes ilustres y prominentes que encarnan uni-
camente a la entidad estatal. Por lo que se natura-
liza y se valora el ritual ceremonial de lo superior
en actos llamados protocolares. El trato reverente
y Sumiso a quienes se encuentran en la escala su-
perior de la jerarquia. El prestigio publico del
caracter autoritario como manifestacion del lide-
razgo y la eficacia administrativa. La ddcil espera
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de la decision y accion del superior jerarquico co-
mo expresion de correcto respeto y orden.

b) Cotidianeidad colonial en el ambito del saber .-

La aceptacion acritica del indiscutible nivel supe-
rior de la produccién cientifica europea y nortea-
mericana y el nivel inferior del conocimiento y sa-
ber gestado en los paises subalternizados. La so-
brevaloracion de la tecnociencia como camino
unico al desarrollo. El descrédito del saber ances-
tral, inferiorizado como primitivo, arcaico, salvaje,
animista, magico-religioso, etc. La supremacia,
para todo efecto, del profesional universitario so-
bre el profesional técnico y a su vez sobre la per-
sona sin instruccién. El culto a los grados acadé-
MICOS Y Su consecuente reverencia ante los demas.

Cotidianeidad colonial en el &mbito del ser.- La
burla (desde la posicion dominante) y vergiienza
(desde la posicidn inferiorizada) en diversas situa-
ciones alrededor del color de la piel, lugar de na-
cimiento y de residencia, rasgos fisioldgicos, mo-
do de hablar el castellano andino o amazonico, el
empleo de la lengua nativa y los apellidos que-
chuas, aimaras 0 amazonicos. El sentido comdn
dominante que prestigia la cultura occidental en
detrimento o subordinacion sobre las manifesta-
ciones civilizatorias de las culturas originarias del
Abya Yala, en campos tales como: las artes (arte-
sania), modos de razonamiento, costumbres, habi-

Eland Vera. Pp. 10-35.



tos, alimentos, vestimenta, estilo de vida, valores
individuales, familiares y colectivos; aficiones
personales, formas de higiene y salud, forma de
relaciones humanas, creencias religiosas, practicas
organizativas colectivas, etc. La aceptacién acriti-
ca de la exotizacion y mercantilizacion de las ma-
nifestaciones culturales andinas. La opinion desfa-
vorable y el desprecio hacia el mundo campesino,
agricola y urbano-marginal; en contraparte el pres-
tigio de lo urbano y empresarial. Las relaciones de
obediencia y dependencia natural de la mujer fren-
te al varon.

Las situaciones presentadas a modo de aproximacion
nos demuestran que los procesos de descolonizacién
son un desafio de gran envergadura, pues como Sos-
tenemos, la colonialidad del ser, el saber y el poder
son reproducidos en las practicas cotidianas de nues-
tra existencia social.

5. El comunicador social y el énfasis en las
matrices originarias

Considerando que la interculturalidad requiere como
condicién sine qua non un minimo de simetria entre
matrices a fin de que se establezca el dialogo inter-
cultural, se impone la construccion de puentes que
permitan el encuentro. Por un lado, frente a las
practicas perniciosas que bloguean el entendimiento y
la emancipacion, se impone la aplicacion de politicas
de descolonizacion reflexiva y sincera, pero que no
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implique el ejercicio del odio y el resentimiento con-
tra la matriz occidental; y por otro lado, el compromi-
so abiertamente declarado a favor de las matrices
culturales andinas y amazonicas, y del Abya Yala en
general.

El giro hacia los pueblos originarios, no solo se sos-
tiene en un animo revalorativo o reivindicacionista
frente a los aparatos histéricos de discriminacion e
inferiorizacion. El nucleo se encuentra en la condi-
cién de reserva moral de la humanidad, pues han sido
los pueblos originarios de la Tierra, quienes mantu-
vieron y mantienen un vinculo de comunién y dialo-
go con la naturaleza, que nos muestra el auténtico
sentido del ser y estar en el mundo.

El paso hacia una comunicacion con énfasis en nues-
tras matrices originarias implica esfuerzos e innova-
ciones que no se encuentran todavia en la formacion
profesional de los comunicadores. Ganados por los
valores construidos por el mercado capitalista (com-
petitividad, emprendimiento, éxito individual, pro-
greso, eficacia, apariencia, lucro y ambicion, por citar
algunos), los nuevos comunicadores se muestran an-
siosos de insertarse en dinamicas opuestas a los valo-
res que encarnan los pueblos originarios.

Por ello, consideramos que la propuesta de la Comu-
nicacion para el Buen Vivir pasa por el replantea-
miento de la formacion académico-profesional o en el

Eland Vera. Pp. 10-35.



peor de los casos su discusion dentro de los espacios
universitarios. Los siguientes aspectos pueden servir
para abrir el debate:

a. En el campo del periodismo. Superar la distor-
sion que genera el valor noticioso de la preemi-
nencia, consistente en destacar automaticamente a
las autoridades o sujetos privilegiados como fuen-
te Unica de la noticia, desvalorizando a los ciuda-
danos, grupos comunales o beneficiarios. La apa-
ricion de los sujetos subalternos, por desgracia, so-
lo emerge cuando es victima u ofrece un hecho es-
candaloso, exotico o violento. Se trata de reorien-
tar la noticiabilidad de la informacidn periodistica
hacia el mundo cultural, econémico y politico de
los pueblos originarios, pero asumiendo que al
contener un valioso soporte civilizatorio ofrece
saberes, valores, emociones y practicas que con-
tribuyen a una vida social auténtica y plural.

El periodista debe comprender que el tratamiento
asimétrico de la informacion que solo privilegia el
contenido oficial o proveniente de los grupos
hegemanicos, solo sirve para reforzar la inferiori-
zacion y aleja la posibilidad de la construccion de
una nacion polifonica y multiversa.

b. En el campo de la produccion de contenidos. Es
una notable caracteristica de nuestra comunicacién
audiovisual (cine, fotografia, televisién, radio, di-
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sefio visual, contenidos digitales) el énfasis exce-
sivo en los patrones provenientes de los paises
hegemonicos. La produccion en comunicacion
privilegia la eleccion de modelos con acentuados
rasgos fisicos europeos, inclusive en zonas del
pais donde el componente quechua, aimara o
amazonico es predominante. En este campo es Vvi-
sible la colonialidad del ser y del poder, que se in-
clina por patrones occidentales de belleza. Nues-
tros noticieros televisivos y programas de concur-
so tienen claro que la presentacion publica de la
informacion y la diversion a escala nacional debe
realizarse mediante cuerpos, rostros y lenguaje ca-
pitalino y de tez blanca. Se trata de un dafiino re-
fuerzo del imaginario colectivo que privilegia la
opcion monocultural como natural y deseable.

Puede parecer que estamos dedicando la reflexién
solo al plano expresivo del mensaje, pero es preci-
samente en las selecciones y combinaciones del
empaque donde se juega buena parte del conteni-
do. Tratdndose de un campo ligado a las percep-
ciones sensoriales, requerimos optar por la pro-
duccion de contenidos con declarada estética indi-
gena y uso de la lengua nativa, mas alla de la exo-
tizacion mercantil y premunidos de calidad medié-
tica.

. En el campo de la comunicacion persuasiva.

Nos referimos a los espacios de la publicidad, re-
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laciones publicas, marketing comercial y social.
Es inobjetable que se trata del campo mas proximo
a la hegemonia cultural, pues sirve de soporte
simbdlico para la reproduccion de la economia
dominante y la colonialidad. Las relaciones publi-
cas, por ejemplo, surgieron como técnica persua-
siva al servicio de las empresas capitalistas con el
fin de alcanzar la aceptacién de los usuarios y los
trabajadores. El sesgo perverso aparece cuando se
plantea el trasplante acritico al espacio de las insti-
tuciones estatales, surgiendo la deformacion de la
profesion, pues el comunicador en una institucion
publica termina desarrollando “propaganda” de la
gestion administrativa, llamada “imagen institu-
cional”, pero en muchos casos es “imagen” de la
autoridad estatal.

La propuesta mas proxima de comunicacion per-
suasiva desde los saberes indigenas se halla en las
diferentes practicas de incidencia, informacion,
divulgacién y promocién de organizaciones, acti-
vidades, problemas, necesidades, expectativas,
manifestaciones culturales, modos y estilos de vi-
da, tradiciones e historia. El objetivo es lograr la
aceptacion y la opinion publica favorable como re-
sultado de la sensibilizacion y toma de consciencia
del valor civilizatorio de los saberes originarios.
La contrapersuasion planteada es contrahegemoni-
ca y emancipatoria, moviliza recursos simbélicos
que respondan al discurso monocultural con la
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propuesta de un nuevo horizonte de sentido funda-
do en la pluralidad, y en el cuidado y didlogo con
la naturaleza.

. En el campo de la investigacién y proyeccion.

Los paradigmas dominantes de la formacion vy el
ejercicio profesional del comunicador muestran un
evidente desbalance a favor de las formas
hegemonicas, por lo que muy poco se podria
avanzar si no habria un cambio de actitud dentro
de la comunidad académica. Lo mas cercano a una
manera alternativa de hacer comunicacion-otra es
la reivindicacion mediante la exotizacién del
mundo cultural indigena. Sin embargo, se trata
mas bien de incidir en la profundizacién e investi-
gacion de las historias locales, cosmo-convivencia,
artes, estructuras socioeconémicas, manifestacio-
nes diversas; formas, codigos y dimensiones de la
comunicacion comunitaria.

La labor de proyeccion a la comunidad debe con-
templar el vinculo con organizaciones, asociacio-
nes, federaciones, centros poblados, comunidades
campesinas y gobiernos locales. Por desgracia se
asocia proyeccion con talleres de capacitacion,
cuando lo que requerimos es la via contraria: la in-
corporacion de los saberes originarios dentro de la
actividad universitaria.

Eland Vera. Pp. 10-35.



Reflexiones finales

La matriz civilizatoria andina y amazonica, y las ma-
trices originarias en general, nos ofrecen el paradig-
ma mas avanzado de comunicacion realmente exis-
tente®, pues fundar un mundo de vida, sobre la pre-
misa basica que las entidades circundantes estan
habilitadas para dialogar en estado de reciprocidad,
rebaza largamente la comprension parcial del logos
occidental que establece la distancia vertical sujeto-
objeto.

Zizek (1992: 27) sostiene que el corte con la natura-
leza, con la homeostasis animal, es el ndcleo trauma-
tico de la especie humana, que lo lleva a “superar” el
impase mediante el dominio de lo circundante, no
con el dialogo, pues precisamente el corte es su sello
distintivo como rey (sujeto) sobre la naturaleza (obje-
to). Pero el corte, felizmente, no ha sido igual en to-
das las culturas y civilizaciones histéricas. La reserva
se encuentra en los pueblos indigenas que razonan
con un “pensamiento en relaciones” que precisamen-
te considera la conexion relacional de todos los entes,

8 Dos conceptos normativos de comunicacién son los picos
mas altos que se asemejan a la cosmo-convivencia andina.
Jean Cloutier (1983) con la propuesta del “EmiRec” (los su-
jetos de la comunicaciébn como emisores y receptores si-
multaneos en situacion dialégica y equilibrada) y Jeremiah
O’Sullivan (1982) con el planteamiento de la “PreAlimenta-
cion” o “Prelnformaciéon” (que quiebra el concepto de re-
troalimentacion al proponer que el receptor es el punto de
partida de la comunicacidn).
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“todo estd conectado con todo (...) todo tiene que ver
con todo” (Estermann, 2013: 52). Se trata, entonces,
del saber mas comunicacional que uno pueda imagi-
nar: polifénico, multidireccional e integrador.

Es maés, el principio andino de la complementariedad
consiste en que la plenitud se alcanza en encaje con
el otro, la expresion mas acabada de ese principio es
la nocion de chachawarmi. Mas alla de la connota-
cion de pareja aimara, “expresa similitud de posicio-
nes, relaciones horizontales e igualdad de condicio-
nes” (Medrano, 2012:37). Se trata claramente de un
acto comunicativo horizontal que expresa un tipo de
sociedad, una concepcion de humanidad y de rela-
cion con el cosmos, en el que las relaciones simétri-
cas son el soporte de sentido y de accion.

Es decir, contribuir a la forja de una Comunicacion
para el Buen Vivir va mas alla de la promocion de un
ambito profesional al servicio de la sociedad o de las
modas anticolonizadoras o0 postmodernas. Se trata de
una manera diferente de entender nuestra posicion
dialdgica frente a lo circundante que exige un esfuer-
zo de cuestionamiento de las bases mismas de nues-
tra socialidad y de nuestro ser-en-el-mundo. De lo
que se trata en el fondo es de refundar lo comunicati-
Vo como opcidén por la vida digna en comunién con
el entorno. Y esa refundacion comunicacional, para
el caso nuestro, se alcanzara dandole el lugar que le
corresponde a la matriz civilizatoria andina y amazo-

Eland Vera. Pp. 10-35.



nica, ofreciéndonos los comunicadores como puentes
de encuentro horizontal entre las diferentes voces,
rostros y saberes.
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¢, PLURALISMO O NEO-
CONSTITUCIONALISMQO?
ENSAYANDO UN ESTADO Y
UN DERECHO NUEVO

Boris Espezta Salmén

Resumen: El pluralismo juridico que se
plantea en nuestro pais ha tenido un acen-
tuado debate en los ultimos afios, a la par de
la difusion y deliberacion que también tiene
el neoconstitucionalismo; ambos enfoques y
teorias, buscan ser tomadas en cuenta en el
perfilamiento de un nuevo Estado y un nue-
vo Derecho que se disefiaria e implementar-
ia para nuestro pais. Dentro de las multiples
opciones de cambio que se plantea a nuestro
sistema juridico, ésta es una mas -quizas
una de las méas cercanas y posibles- de esa
gama de propuestas. Este ensayo pretende
plantear razones para la materializacion de
un Estado y Derecho que configuraria nues-
tra realidad diversa y colmaria el clamor de
una justicia real por peruanos que aun se
sienten excluidos.

Palabras Claves: Pluralismo Juridico. Neo-
constitucionalismo. Estado Moderno. Estado
Plurinacional. Derecho actual. Derecho ga-
rantista. Derecho pluralista.
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Introduccion

La experiencia de otros paises es una oportunidad
para que nuestra sociedad peruana tenga en cuenta lo
que sucede alrededor y podamos mirarnos de nuevo
para emprender los necesarios cambios frente a for-
mas de fragmentacion y exclusion social. La finalidad
de este trabajo es mirar dichos cambios como un
ejercicio de una democracia incluyente, pero sobre
todo como propuesta de vida diversa y de justicia
social. El pluralismo juridico en nuestro pais no solo
seria un reconocimiento pasivo a la diversidad de
pueblos y nacionalidades que tenemos, seria funda-
mentalmente una declaracion pablica del deseo de
incorporar perspectivas diferentes con relacion al
Derecho. El aceptar nuestra matriz originaria, ademas
de enriquecernos culturalmente nos permitira empe-
zar a superar las vergonzosas practicas de coloniali-
dad que nuestra sociedad ha cultivado y que aun se
reproducen en la practica de la justicia.

En este trabajo se aborda de modo tangencial el plu-
ralismo juridico asi como el neoconstitucionalismo,
para tomar como premisas mayores una propuesta de
construccion de un nuevo Estado y por ende de un
nuevo Derecho para nuestro pais. El Derecho no es
necesariamente producto del Estado, la parte mas
grande e importante del derecho tiene su origen en la
sociedad. Como decia Eugen Ehrlich: “El derecho es
un orden interno de las relaciones sociales, tales

PLURALIDADES. Vol. 3/ Febrero 2014

37



38

como la familia, las corporaciones, la propiedad, el
contrato, las sucesiones, etc. Esas instituciones han
sido introducidas no por las normas juridicas sino
como producto y necesidad social y es asi como co-
bra valor el derecho viviente de una sociedad vivien-
te”!.

Por otro lado hay que darle énfasis al marco constitu-
cional en el entendido que una Constitucion no es
solo norma juridica, sino un proceso social, un siste-
ma de derechos imbuido en la conciencia de los ciu-
dadanos; la constitucion es una cultura, un valor que
incorpora el pasado y sus proyecciones hacia el futu-
ro, como resultado de un nuevo pacto social.
Ademas, como sabemos, determina el tipo de Estado
que queremos y el sistema juridico que deseamos.

1. Elegir entre dos opciones

La crisis del sistema juridico monista desde el pen-
samiento critico andino, es la de su pérdida de pers-
pectiva humanista, inclusiva y de decolonialidad.
Este Estado-Nacion y su derecho estan en crisis por-
que no puede dar respuesta a la demanda de elimina-
cion de exclusion. Fortalece un sistema social que
promueve la asimetria a través de instituciones, como
la ciudadania, la democracia representativa, los dere-
chos humanos, su costo alto trae consigo la subordi-

1 Ehrlich 1992, “La sociologia del Derecho”. Pag. 24.

Boris Espezta Salmén. Pp. 36-52.



nacion y la invisibilizacion de otras formas de mani-
festaciones organizativas y juridicas. En nuestro pais,
al ser un Peru diverso, tiene numerosos ordenes juri-
dicos que si bien es cierto no estan positivizados o
reconocidos por el derecho ordinario, no significa que
no existan y pervivan a pesar de la secular discrimi-
nacion. Entonces, una primera opcion es optar por el
pluralismo juridico que bésicamente tiene que ver
con gue un pais pueda tener un sistema juridico abier-
to, donde se reconozca y se proteja todos los érdenes
juridicos por una cuestion de justicia social y de onto-
logia juridica y se les dé dentro de un sistema amplio
su verdadera valia a las distintas formas juridicas de
hacer justicia. También se puede optar por la creacion
de dos o mas sistemas, como el caso de Bolivia que
se establecio el sistema originario y el sistema ordina-
rio de justicia.

El asunto estd en que el pluralismo juridico debe ser
mejor entendido y aun mejor asumido. Para com-
prenderlo mejor, remitdmonos al brasilefio Antonio
Carlos Wollmer para quien la estructura normativa
del moderno Derecho Positivo formal a comienzos
del siglo XXI, es poco eficaz sobre todo para solu-
cionar y atender los problemas relacionados a las
necesidades de las sociedades periféricas en América
Latina. Entre otras cosas dice dicho autor: “Esta si-
tuacion provoca una crisis de legitimidad y de fun-
cionamiento de la justicia basada en la primacia y la
exclusividad del modelo estatista del Derecho y en
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los valores del individualismo liberal, como contra-
partida la bdsqueda de una vision juridica, mas plu-
ralista, democrética y antidogmatica que refleje me-
jor y de cuenta del nuevo contexto en el que se en-
cuentran los paises latinoamericanos, traera consigo
una transformacién y reafirmacion del derecho con
rostro pluralista, basado en dos razones fundamenta-
les: 1.- Porque permitird una mejor interpretacion de
la complejidad de los acontecimientos actuales en el
contexto de la globalizacion que esta ocasionando en
el mundo juridico y 2.- Porque en su versién emanci-
padora, el Derecho puede ser un instrumento al ser-
vicio de los colectivos més desprotegidos y méas vul-
nerables ™. Ciertamente debe entenderse, que no se
estd hablando de un pluralismo liberal, sino de aquél
que delimita la multiplicidad de manifestaciones o
practicas normativas en un mismo espacio socio-
politico. En la actualidad hay un resurgimiento y un
mayor protagonismo de 6rdenes y teorias que reflejan
la dimensidn plural del fendmeno juridico.

Por su parte el Neoconstitucionalismo europeo plan-
tea crear un Estado y un Derecho que pueda ser acep-
table bajo un modelo nuevo, dejando otro que ha te-
nido sus crisis por desajustes estructurales, como la
tensa relacion entre neoliberalismo y Estado de bien-
estar. Ahora se trata de adaptar el neoconstituciona-
lismo a la realidad latinoamericana, como otra res-

2 Wollmer 2006, Pluralismo Juridico. Pag. 49.
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puesta a la actual crisis del sistema que tenemos. El
neoconstitucionaismo transformador o adaptado en
Latinoamérica, se caracteriza, porque no solo enuncia
derechos sino que reconoce toda una gama de garan-
tias por las que no existe acto publico o emanacién de
poder, que no pueda ser prevenido, impedido o cuan-
do cause dafio reparado. La proteccién de derechos
consta como un fin primordial del Estado y es el eje
constitutivo de la Constitucién, que limita y vincula
todo poder. Es evidente su fin garantista; es decir, de
proteccion efectiva a favor de los derechos vy liberta-
des del ciudadano, por lo que el fundamento garantis-
ta es también legitimador y sustentador de este enfo-
que de derecho abierto.

2. ¢Vale la pena optar por el cambio?

El modelo de Estado occidental no tiene categorias
para establecer un Estado Pluralista, Plurinacional e
Intercultural. Politicamente, tampoco tiene las condi-
ciones para resolver el problema de la exclusion de
grupos sociales que se encuentran en situacion de
marginalidad. Esta aseveracion es confirmada por
Buenaventura de Sousa Santos quien manifiesta: “No
se trata solo de perfeccionar el derecho del Estado-
nacion, sino de permitir otras manifestaciones nor-
mativas e institucionales. Tampoco se trata solo de
corregir el funcionamiento del Estado-nacion para
que deje de ser andmico (normas que no existen y
que son necesarias) 0 antinémico (normas que exis-
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ten y se contradicen por disponer respuestas o solu-
ciones distintas), secreto e irresponsable, sino de
imaginarse otras formas de organizacién politica y
social, distinta al Estado moderno como lo conoce-
mos ahora, para que se establezca una real justicia
social, se trata en buena cuenta de la lucha de lo
hegemonico y lo contrahegemonico 3,

El Perd, en los proximos afios tiene que debatir inten-
samente sobre definir un modelo de Estado y de De-
recho que sea concurrente con la normatividad inter-
nacional de reconocimiento y la proteccion de los
Derechos Indigenas y de los derechos que tienen que
ver con la naturaleza, que consagran dichas normas;
de igual manera, tendra que decidir por una opcion
legitima que tenga que devolver, reconocer y proteger
la voz y sus formas juridicas de los pueblos origina-
rios; es decir, tiene que sintonizar con los nuevos
vientos de afuera y de adentro, que corren a favor de
una redefinicién. Hay nuevos actores y practicas,
nuevos lenguajes, imaginarios sociales, las resisten-
cias locales, revalorizan el territorio y la tierra con un
sentido cultural mas que el patrimonial, donde se
comienza a valorar otros saberes, etc. Se trata por
tanto, de asomarse a optar por el cambio; se trata de
poner coto al olvido secular de afirmaciones auténo-
mas de justicia.

3 Santos 2010, Refundaciéon del Estado en América Latina.
Pég. 59.
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Apuntemos al cambio de una Constitucion de rai-
gambre social que determine que los pueblos tienen
derecho a su autodeterminacion, que reconozca los
derechos de los distintos pueblos que coexisten den-
tro de los Estados y que promueva mecanismos que
protejan la diversidad, propugnando el principio de
ciudadania universal que implica la progresiva elimi-
nacion de las fronteras nacionales y la relativizacion
de la soberania nacional como poder que oprime,
controla y clasifica, condena toda forma de colonia-
lismo y reconoce el derecho de los pueblos a la resis-
tencia y liberacion de toda forma de opresion, pro-
mueve la conformacion de un orden global multipolar
y democrético y el fortalecimiento de relaciones hori-
zontales para construir una nacién intercultural. Por
eso, apuntar a un Estado Constitucional nos ayuda a
responder las preguntas sobre quién es la autoridad,
cémo se hacen las normas y qué contenido deben
tener. El Estado de derecho nos da luces para respon-
der donde encontramos las normas y para qué se las
expiden. El Estado de justicia social nos resolvera el
problema del porqué del Estado tenemos una vision
mas amplia y humana. El Estado democréatico, inde-
pendiente, intercultural y laico nos ayudard a com-
prender el como de la configuracion institucional, que
estd basada en parametros verticales donde se idolatra
el poder rigido y total. Nuestra actual situacion, con
todas las exclusiones, restricciones al acceso a la jus-
ticia, su caracter utilitarista, que se acentlia con sig-
nos de corrupcidn, requiere cambiar, mejor aun si se
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hace en concordancia con los pueblos originarios, con
dar cobertura a sus ordenes sociales y juridicos, con
aquello que decia Emmanuel Lévinas: “Solo conside-
rando al “otro” tendremos un derecho verdadero**.
Apostar por este cambio es mas que un acto de justi-
cia, es un acto de suprema humanidad; la otredad es
constitutiva a nosotros mismos, sin el otro no hay
convivencia ni vida social posible.

3. Un nuevo Estado

En el marco del constitucionalismo adaptado en Lati-
noamérica 0 llamado también constitucionalismo
transformador, se concibe al Estado como estructura,
conformado con derechos, como fin y democracia
como medio. Los derechos de las personas son a la
vez limites del poder y vinculos. Limites porque
ningun poder los puede violentar, aun asi provenga
del parlamento, y lo que se pretende es minimizar la
posibilidad de violacion de derechos y vinculos por-
que los poderes del Estado estan obligados a efectivi-
zarlos y lo que se procura es la maximizacion del
ejercicio de los derechos. En el modelo constitucional
se distingue entre la representacion parlamentaria y la
representacion constituyente. EIl segundo, que es otro
instrumento del principio de la soberania popular,
limita al primero.

4 Lévinas 2002, Totalidad e Infinito. Pag. 104.
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En el Estado de Derecho que rige en nuestro pais, el
unico sistema juridico que existe con exclusividad y
resulta valido es el formal estatal. En consecuencia, la
Unica fuente del derecho es la Ley; todas las demas
fuentes restantes y los sistemas juridicos de las que
brotan son auxiliares. El parlamento se reserva la
iniciativa, la produccion, la interpretacion y la dero-
gacion de la Ley. En cambio, en un Estado constitu-
cional de derechos, los sistemas juridicos y las fuen-
tes se diversifican, la autoridad que ejerce competen-
cia crea normas con caracter de Ley (precedentes
nacionales) las instancias internacionales dictan sen-
tencias que también son generales y ejecutorias; el
poder ejecutivo emite politicas publicas que tienen
fuerza de ley por ser actos administrativos de caracter
general y obligatorio; las comunidades indigenas tie-
nen normas, procedimientos y soluciones a conflictos
con caracter de sentencia y finalmente, la moral tiene
relevancia en la comprension de los textos juridicos,
por lo que todo ello configura una pluralidad juridica
dentro de un Estado neo constitucional-abierto, es
decir un Estado con derechos. Ello significa que el
deber mas elevado del Estado es hacer respetar los
derechos y su deber es garantizar el goce de dichos
derechos, cambiando radicalmente de su funcion
basica organicista a una funcion de servicio y de pro-
teccion efectiva a favor de los ciudadanos.

Se trata de pasar del Estado Excluyente al Estado de
Justicia, del Estado Liberal al Estado social, del Esta-
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do subordinado al Estado Independiente y Soberano,
del Estado Nacional y Unitario al Estado Plurinacio-
nal, del Estado Monocultural al Estado Intercultural,
del Estado secular al Estado Laico. Este fue el
propdsito en el caso del Ecuador, que adecud el neo-
constitucionalismo para la realidad de su pais. Defi-
niendo el marco del nuevo Estado, es un desafio a
construir y por recorrer; ocasionard muchas tensio-
nes. Sin embargo, el tener que transitarla parece ser
inevitable. Mucho de lo que podamos hacer por nues-
tros compatriotas y por una verdadera justicia social
estad en juego y es en definitiva lo que decidamos o no
determinara el futuro. Desarrollar una apuesta por
estos cambios pasa por la aplicacion de garantias a
los derechos colectivos establecidos para los pueblos
y nacionalidades indigenas, incluye aquellos que tie-
nen que ver con la decision sobre como manejar sus
territorios y aplicar la justicia consuetudinaria. Pero
eso no es todo, este reto sobre todo constituye una
oportunidad para construir una democracia sustentada
en la diversidad y la tolerancia, lo que exige adecuar
la institucionalidad del Estado.

4. Un nuevo Derecho

El Estado y el Derecho colonial han producido y pro-
mueve la exclusion, marginacion y discriminacion.
En este sentido, el Derecho no da respuesta a otra
realidad que ahora es menos invisibilizada; contra-
riamente, fortalece el sistema social y juridico que
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promueven la asimetria a traves de sus instituciones
creadas para este fin. Tanto el Estado como el Dere-
cho no serian creibles por haber sido impuestos de
forma violenta durante la colonia y sin consulta du-
rante la Republica, y por lo tanto justifica la sospecha
de su ilegitimidad que a su vez justifica —valga la
redundancia-la resistencia actual. Ademas el Estado y
el Derecho serian impotentes no s6lo por no tener
garantias efectivas sino porque, aun si las tuviera, no
estaria en condiciones de resolver problemas estruc-
turales, como los que estan irresueltos en nuestro
pais.

Un ejemplo de como puede cambiar el Derecho es en
el tema de la seguridad juridica. Todos sabemos que
el Juez en un Estado formal y monista del Derecho,
es la boca de la ley como sefialaban los exégetas, y
por lo tanto la seguridad juridica depende de las nor-
mas o reglas; es lo que Luigi Ferrajoli llama Normas
Hipotéticas. Seguin este autor: “una norma hipotética
tiene tres elementos: Una condicién de hecho, un
vinculo causa-efecto y una obligacion y la mayoria
de normas del derecho civil y penal se reduce a esta
formulacién. Estas normas o reglas estan compren-
didas en un codigo que impide que el Juez haga algo
mas alla de lo previsto en el texto juridico. La ley en
todo el territorio nacional, dice que es lo que debe
hacer el Estado, que es lo que no deben hacer las
personas y que es lo que no debe aplicar el Juez.
Ello es la seguridad juridica: Las conductas obliga-
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das, permitidas y prohibidas, estan predeterminadas
y las personas saben a qué atenerse. De lo contrario
de existir otras fuentes o interpretaciones del derecho

se provocaria un sistema inseguro y arbitrario™”.

Sin embargo, el sistema juridico en este mundo con-
temporaneo y globalizado ya no puede basarse solo
en reglas para solucionar todas las relaciones juridi-
cas, ni tampoco puede prever todas las situaciones en
las que se violaran los derechos. Gustavo Zagrebelsz-
ki ha sostenido que: “La seguridad juridica de los
liberales podria ser la inseguridad de la mayoria de
las personas, por ello es necesario establecer princi-
pios™®. Los principios segin Luigi Ferrajoli, son
normas éticas y por lo tanto, éstos principios no tie-
nen hipotesis de hecho, no tienen el vinculo causa-
efecto, ni tampoco tienen una obligacion concreta,
requieren convertirse en un proceso de argumenta-
cion juridica, pero sirven para mejor resolver cuestio-
nes como del caso de los Derechos Humanos que
tienen connotacion de principios y dado que los dere-
chos son normas aplicables, el Juez no puede sino
crear derecho al aplicar principios puesto que desde
este enfoque, la realidad es anterior a la hipétesis de
hecho y a la obligacion. Con ello cambia la seguridad
juridica de normas para ser ampliada por seguridad

5 Ferrajoli 2001, Los fundamentos de los derechos fundamen-
tales. Pag. 19.

6 Zagrebelski 2005, El derecho ductil. Pag. 71.
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de principios, donde el aspecto de la moral, y la apre-
ciacion teleologica del derecho son mas seguros y
consistentes. En el tema de la argumentacion juridica
y precisamente en la técnica de la ponderacion, el
considerar los principios, ya es un cambio que permi-
te apreciar al derecho ya no en el formato de lo estric-
tamente normativo, sino considerando su otras fuen-
tes que la complementan mejor.

Conclusiones

Para dinamizar desde una toma de conciencia nueva y
desde la préactica, pensar y actuar en interculturalidad
es fundamental para conocer e interactuar con lo di-
verso, enriquecer la democracia y construir el plura-
lismo. En la interculturalidad, debidamente encami-
nada convergen las conquistas emancipadoras de los
invasores europeos de hace cientos afios que se tradu-
ce en derechos de libertad y los derechos sociales y
las luchas de los pueblos que hemos sido colonizados
por Estados y grupos hegemdnicos. Esta suma de
aspiraciones y proyectos utdpicos que juntan luchas y
teorias, ciencia y espiritualidad, cultura hegemonica y
contrahegemonica, premodernidad con modernidad y
postmodernidad, lo local con lo global, son condicio-
nes para emancipar y fusionarse sin subordinaciones
y como dice Catherine Walsh: “Un proyecto que im-
plica y requiere la creacion de condiciones radical-
mente diferentes de existencia, de conocimiento, de
poder y de vida que aseguren sociedades realmente
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interculturales en donde prevalezcan los valores, la
complementariedad, la reciprocidad y solidaridad
que son valores comunitarios, y donde la justicia no
sea palabra hueca, sino accion pedagdgica guiada
por la conciencia y por el compromiso de herman-
dad y concientizacién™’. Tenemos el derecho de so-
fiar, de aspirar a cambios y ser en ese sentido, co-
herentes con una verdadera integracion de otro Dere-
cho y otro Estado que se parezcan mejor a la realidad
ardiente y esperanzadora de todos los peruanos y lati-
noamericanos.

Finalmente, abrazo dentro de un conjunto de propues-
tas que realiza Buenaventura de Sousa Santos y en la
linea que venimos planteando, las dos primeras pro-
puestas de su ensayo “Cuando los excluidos tienen
derecho”: 1.- La especificidad de la justicia indige-
na reside en que los pueblos indigenas no son ape-
nas individuos que tienen derechos consagrados en
el derecho ordinario. Son comunidades que tienen
derecho propio. Esta aseveracion recoge el espiritu
de los historicistas, como Savigny o lhering®, que
concluian que el Derecho es la expresion genuina de
la cultura de un pueblo, y que la lucha por el derecho

7 Walsh 2009, Interculturalidad, Estado y Sociedad, luchas
descoloniales de nuestra época. Pg. 97.

8 Friedrich Karl von Savigny (1779-1861), jurista aleman,
fundador de la escuela histérica del derecho alemana. Caspar
Rudolf von lIhering (1818-1892), ilustre jurista aleman y
filosofo del Derecho de Europa y de la historia juridica con-
tinental.
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pasa por el interés comunitario. Se trata pues de una
reparacion historica el de permitirse su propia expre-
sion y autodeterminacion. 2.- Tomar en serio la jus-
ticia indigena es tomar en serio el proyecto de
transformacién pluralista, descolonizadora y de-
mocratizador de la sociedad y del Estado. Lo que
implica tomar en serio un proyecto constitucional que
permita ser la base de un proceso amplio reivindicati-
vo, de un verdadero pluralismo intercultural en la
justicia que como en el caso del Peru, es de necesidad
impostergable plantear dicha coherencia propositiva
con responsabilidad historica.

Bibliografia

EHRLICH, Eugen.

1992 “La sociologia del Derecho”. Tomado por
Alfredo Sanchez Castafieda, en Los origenes
del Pluralismo Juridico. Edit. Tupac Catari-
Sucre-Bolivia.

FERRAJOLI, Luigi.
2001 Los fundamentos de los derechos fundamenta-
les. Edit. Trotta, Madrid, Espafia.

LEVINAS, Emmanuel.
2002 Totalidad e infinito. Edit. Praxis. México.

SANTOS, Boaventura de Sousa.

PLURALIDADES. Vol. 3/ Febrero 2014

51



52

2011 Cuando los excluidos tienen derecho. Edicion
de Fundacion Rosa Luxemburgo. Quito-
Ecuador. 2011.

2010 Refundacion del Estado en América Latina.
Edicion de RELAJU. Lima. 2010.

WALSH, Catherine.

2009 Interculturalidad, Estado y Sociedad, luchas
descoloniales de nuestra época. Edit. Abya
Yala. Quito.

WOLLMER, Antonio Carlos.
2006 Pluralismo Juridico. Edit. MAD, S.L. Espa-
fa.

ZAGREBELSZKI, Gustavo.
2005 EIl derecho ductil”. Edit. Trotta. Cuarta edi-
cion. Madrid.

Boris Espezta Salmén. Pp. 36-52.



PLURALIDADES. Vol. 3/ Febrero 2014

53



54

DE LA ARMONIA A LA
DEMOCRACIA.

CONCEPCIONES POLITICAS DEL
ALLIN KAWSAY EN

ZONAS QUECHUA-HABLANTES
DEL PERU Y BOLIVIA!

Alejandro Diez Hurtado

Resumen: El articulo explora las dimensio-
nes politicas del ‘allin kawsay’ desde las
nociones del término manejadas por pobla-
ciones de zonas quechua hablantes de la sie-
rra centro sur del Per( y de Cochabamba en
Bolivia. Busca establecer elementos para
una comprension comparativa entre pobla-
ciones quechua hablantes, varones y muje-
res de ambos paises.

Palabras clave: Democracia, Allin Kawsay,
Politicas publicas, Género, Peru, Bolivia

1 Este trabajo es parte del proyecto “Cultura politica y diversi-
dad cultural: empoderando ciudadania en poblaciones que-
chua andinas de Pert y Bolivia”, auspiciado por la UE e im-
plementado por Manuela Ramos de Pert y Ciudadania de
Bolivia.
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Introduccion

Per( y Bolivia han adoptado posiciones diferentes
frente a las diferencias culturales y las politicas
publicas respecto de las poblaciones indigenas. Peru
ha adoptado la via de la inclusion intercultural en
tanto que Bolivia se ha constituido como Estado Plu-
rinacional. Detrés de estas decisiones hay diferentes
discursos sobre la diferencia, el reconocimiento y la
inclusién de las poblaciones culturalmente determi-
nadas. En Perd, domina el discurso de la igualdad de
los ciudadanos, en tanto que en Bolivia el de la igual-
dad entre las culturas; ello supone diferencias en el
reconocimiento de las poblaciones en diversos &mbi-
tos.

Bolivia reconoce el allin kawsay como principio or-
denador de las politicas de Estado, en tanto que en el
Perl se trata de un enfoque relativamente marginal.
El grado de elaboracion y el posicionamiento del
concepto esta directamente relacionado con estas
condiciones: es parte del discurso legitimador del
Estado o esta ausente del mismo. Ambos paises reco-
nocen la democracia como principio ordenador de las
relaciones politicas, nombrando sus autoridades —
desde las comunales hasta los presidentes- por medio
de elecciones populares y universales. Ademas, am-
bos paises complementan esta representacion con
practicas de participacion en los gobiernos regionales
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y locales para la concertacion de planes de desarrollo
y la asignacion de presupuestos.

Propongo, a continuaciéon, analizar las nociones del
allin kawsay desde una perspectiva intercultural, ex-
plorando las conexiones entre el término y los con-
textos democraticos en los que se desenvuelve.

Las definiciones dominantes del allin kawsay en los
discursos y andlisis globales lo presentan como un
discurso “otro”, profundo y diferente de las concep-
ciones occidentales de desarrollo, bienestar y demo-
cracia. Esta misma concepcion es en grueso compar-
tida también por instituciones, programas y procesos
de afirmacion cultural indigena. ¢Es realmente asi?
¢Se trata realmente de una propuesta radicalmente
distinta?

En las dos Gltimas décadas, el sumag o allin kawsay”
—dependiendo de sus variantes regionales- asi como
una serie de términos equivalentes en varios otros
idiomas de América del sur y otras zonas indigenas
de América, es cada vez méas conocido como concep-
to que condensa una propuesta “émic” de compren-
sion del mundo y del desarrollo deseable de las po-
blaciones indigenas.

2 Estermann (2012) destaca la diferencia conceptual entre allin
Kawsay (buena vida) y sumaq kawsay (excelente o superior
vida) asi como la doble condicién y funcién del término
kawsay como verbo infinitivo y verbo sustantivo, cuyos sig-
nificados varian de acuerdo al contexto,

Alejandro Diez Hurtado. Pp. 54-81.



Los analisis sobre el allin kawsay suponen el caréacter
ancestral del término, sobreviviente a procesos de
colonizacion y persistente en las sociedades indigenas
como parte de un conocimiento conservado a lo largo
de centurias (Canqui 2011), y que expresa una “for-
ma ancestral de ser y estar en el mundo” (Davalos
2011). El sustrato del concepto se ancla en su raiz
indigena desde donde se proyecta a otros ambitos y
espacios. Sobre este convencimiento, algunos pocos
trabajos lo analizan en términos de una filosofia indi-
gena en términos de su sentido “cdsmico” de justicia
haciéndolo diferente de los multiples otros sentidos
que se le asignan (Estermann 2012). Mas alla de este
origen indigena —contestado en algunos circulos inte-
lectuales- el allin kawsay proporciona la base para
una serie de proyectos de gobernamentalidad (Fou-
cault 2006) que proponen modelos alternativos para
plantear y pensar el desarrollo.

Algunas de las vertientes de estas interpretaciones
consideran el allin kawsay como un enfoque “refun-
dador” del desarrollo (Leon 2010), constitutivo de un
nuevo proyecto de futuro para la humanidad, sobre
bases de reciprocidad y equilibrio entre los seres
humanos y la naturaleza (Houtart 2011). El allin
kawsay remite para estos autores a otras formas de
conocimiento, sobre bases diferentes de las occiden-
tales con profundo sentido descolonizador con rela-
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cion a tendencias e ideologias dominantes sobre el
desarrollo (Escobar 2010).

Llegados a este punto, el allin kawsay se presenta
como una alternativa plausible y deseable de futuro,
como horizonte de desarrollo (Canqui 2011), como
una alternativa al discurso dominante del desarrollo
(Elizalde 2009; Tortosa 2012). El allin kawsay sinto-
niza con perspectivas descolonizadoras (Quijano
2011), nuevas perspectivas socialistas (Santos 2011),
acercandose a perspectivas propias del post desarrollo
(Gudynas 2011; Gudynas y Acosta 2011). El buen
vivir proporciona “otra” perspectiva, no occidental,
desde el sur, como paradigma de vida deseable y ca-
paz de ordenar las acciones de desarrollo hacia un
modelo econémico mas solidario (Leon 2010), en
armonia y equilibrio con la naturaleza.

Asi, el allin kawsay es posicionado como ideologia
del desarrollo, exportada desde sus bases ancestrales
indigenas hacia perspectivas descolonizadoras de al-
cance mas amplio, constituyendo una filosofia politi-
ca del desarrollo. Su gran reto es el transito desde
estas perspectivas filoséficas hacia las estrategias y
précticas politicas (Niel 2011).

En este punto destacan las referencias y analisis al
transito de las ideas a las politicas de Estado, en Bo-
livia y en Ecuador, que lo incorpora en su constitu-
cion y su “plan nacional para el buen vivir” (2009).

Alejandro Diez Hurtado. Pp. 54-81.



La constitucion ecuatoriana adopta una serie de prin-
cipios que promueven ‘“soberania, descolonizacion y
nuevo sentido comunitario” como parte de sus expre-
siones politicas (Acosta 2010; Cortez 2009; Davalos
2011).

Ciertamente, el allin kawsay esté en la agenda de los
movimientos indigenas y otros movimientos de rei-
vindicacion que lo desarrollan en mdultiples dimen-
siones (economia, politica, ritual) asociandolo tanto
con la ancestralidad indigena como con las declara-
ciones y legislacion internacional sobre poblaciones
indigenas (Huanacuni 2010).

La mayor parte de los textos resefiados refieren a
Ecuador y Bolivia. En el Perd, en contraste, el allin
kawsay no forma parte en absoluto de las politicas ni
principios del Estado, que adopta la interculturalidad
como instrumento de comunicacion y de promocion
de la igualdad de derechos entre los ciudadanos del
pais. El allin kawsay es promovido por unos pocos
movimientos indigenas, algunas ONGs y por peque-
fios grupos de activistas comprometidos en procesos
de revitalizacion cultural en poblaciones indigenas
(Pratec 2010; Manuela Ramos 2011).

Las posiciones frente al concepto de los paises refle-
jan posiciones ideoldgicas, politicas y econdémicas,
que tienen consecuencias en la forma de gobernar
pero sobre todo en el tipo de politicas macroecond-
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micas que se aplican, que son de corte neoliberal en
Pert y méas orientados a economias sociales de mer-
cado en Bolivia y Ecuador.

Es por ello que varios autores sefialan que en ultimo
término, el allin kawsay tiene un fuerte sentido
econdmico (Estermann 2012). Mas alla de sus orige-
nes indigenas, el allin kawsay supondria una forma
especifica de gobierno econémico, centrado en 16gi-
cas de equilibrio entre seres humanos y la naturaleza,
estableciendo en la practica un vinculo con los otros
desarrollos, mas sostenibles y mas equitativos. El
allin kawsay, como proyecto ideoldgico y politico
tiene su sentido global orientado a la humanidad,
busca un cambio en el sentido comun sobre las prio-
ridades y los objetivos del desarrollo y se constituye
en la base de otras propuestas. Notemos que en este
proceso, el concepto estd en construccion y constante
transformacion (Houtart 2011; Acosta 2010; Ledn
2010).

Diversos autores enfatizan uno u otro matiz del con-
cepto, que condensa una serie de proyectos y utopias
sobre el porvenir del planeta. Podriamos distinguir
entre los diversos estudios posiciones de reificacion
indigena, otras mas bien ecologistas, otras ideoldgico
politicas y otras post desarrollistas, construidas sobre
diversas bases filosoficas pero aglutinadas respecto a
la idea del buen vivir deseable. Todas ellas tienen en
comun el de su expresion “hacia afuera” de los gru-
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pos indigenas. Pocos trabajos resefian la comprension
de fenébmeno desde la poblacion quechua o aymara
hablante, analizando sus significados especificos para
los indigenas.

Una excepcion es el reciente trabajo de Mamani y
otros (2013) sobre las expresiones cotidianas del allin
kawsay en la vida cotidiana en cuatro regiones de
Bolivia, desde las zonas altas hasta el chaco, relacio-
nando el concepto con la alimentacion, el acceso a la
tierra y los cambios econdémicos. En el Per(, destaca
una temprana publicacion del Pratec sobre el concep-
to en diversas zonas de sierra y selva (Cusco, Puno,
Andahuaylas, Ayacucho, San Martin). EI compendio
enfatiza su caracter armonico de “vivir dulce” en
oposicion a los conceptos occidentales de bienestar
(2003). El concepto seria de uso coloquial y no com-
pletamente definido aunque préximo a nociones y
modos de vivir bien “allinlla kawsakuylla (vivir en
armonia), allin kawsakuy (vivir bien), sumaq kawsa-
kuy (vivir bonito), hawkalla kawsakuy (vivir tranqui-
lo 0 contento), allin kay (estar bien)” (Rengifo 2003:
152).

El concepto se aplica a las personas y a su entorno en
la vida cotidiana y las relaciones con la naturaleza,
incluyendo animales, chacras y el conjunto de la lo-
calidad y es presentado como opuesto a enfoques de
necesidades y a conceptos como desarrollo o pobreza,
con un fuerte componente idealista, de autosuficien-
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cia, aislamiento e intemporalidad (Rengifo 2003:
207).

Todos estos andlisis no analizan las dimensiones poli-
ticas del allin kawsay. Su proyeccion hacia la autori-
dad y lo politico se genera por extension en plural
excluyente explicada en el allin kawsakuy: “el enten-
dimiento y la comprension entre todos, porque todos
queremos a nuestro barrio y a nuestras autoridades”
(Rengifo 2003: 166). Un alcalde vara explica que
para ser autoridad se necesita “hacer ver bien a los
que te crian” y “criar bien” (ibid. 160), su autoridad
proviene de la convivencia en colectivo antes que de
I6gicas politicas, que se expresan con otros términos
como camachiq, umallig, atiy y otros.

Tanto los estudios sobre allin kawsay en Perd, como
en Ecuador y Bolivia, se ocupan poco de su relacion
con las précticas y nociones politicas de la democra-
cia actualmente existente. Una indagacion respecto
de la proximidad y distancia entre el allin kawsay y la
democracia puede proporcionar algunas claves de
comprensién de la cultura politica de las poblaciones
indigenas asi como de las posibilidades de construc-
cion de contenidos politicos multiculturales o inter-
culturales.

Proponemos analizar los contenidos del concepto de
allin kawsay entre poblaciones quechua-hablantes de
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Per( y Bolivia®, buscando establecer corresponden-
cias y distinciones con relacion al concepto de demo-
cracia, también definido desde los propios actores.
Buscaré matices en la interpretacion de dichos con-
ceptos desde dos ejes de comparacion: entre paises
con diferentes apuestas politicas e ideologicas; y en-
tre hombres y mujeres, en el supuesto que la com-
prension y la vivencia cotidiana y politica es diferente
entre los géneros.

1. ¢Dos formas de entender el Allin Kawsay?

Allin kawsay en Peru

En la sierra sur central peruana el “Allin Kawsay”
aparece como un concepto nuevo. Las respuestas
sobre su significado refieren a contenidos en cons-
truccion. Su interpretacion semantica parte de cierto
“consenso general” pero muestra diferencias en su
comprension entre hombres y mujeres, particular-
mente en lo que se refiere a sus connotaciones politi-
cas.

El concepto es traducido del quechua en el sentido de
vivir bien, en armonia principalmente en la familia y
por extensién en la comunidad. Entre las mujeres, su

3 La data proviene de entrevistas y grupos focales con varones
y mujeres de zonas rurales, periurbanas y urbanas de Cocha-
bamba en Bolivia (Tiquipaya, Colcapirhua, Qullacollo, Cli-
za, Punata y Arbieto) y de la zona sierra centro sur del Perd
(Ayacucho, Los Morochucos, Huancavelica, Yauli, Abancay
y Curahuasi).
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significado apunta en todos los casos a variantes de
este “vivir bien”, entendido como vivir sin problemas
(Abancay), por vivir sano y sin pelear ni discutir
(Ayacucho), y por vivir tranquilo (Huancavelica).
Este vivir bien, se aplica de manera secuencial a la
familia, a la comunidad y a la organizacion: “Allin
Kawsay es vivir bien en armoniosamente en un hogar
0 también en una comunidad o también en una orga-
nizacién” (Adela, Huancavelica).

Para los varones también se vincula a vivir en paz, en
armonia, en la pareja, en el hogar, en la sociedad
(Abancay), “en nuestra comunidad viviremos mejor”
(Alfredo, Abancay); significa la ausencia de peleas o
discusiones: “No pelear, estar tranquilo” (Santos,
Abancay); “para mi seria alegrarse mucho por que ...
sin peleas sin hacer problemas, sin odiarse entre ve-
cinos” (Agustin, Los Morochucos); “Estar en armon-
ia con todos” (Ricardo, Huancavelica).

El primer escalon del allin kawsay es la vida en el
hogar, en el marco del diadlogo y la comprension, en
la posibilidad de educacién de los hijos, cuidado de
los animales “Debe haber dialogo para que cuiden sus
animales y eduquen a sus hijos” (Gladys, Abancay);
el didlogo supondria la ausencia de maltrato: “sin
pelear ... vivir sin discutir, porque a veces se vive
peleando ...también sera vivir bailando en nuestros
huaynos” (Norma, Ayacucho); “estar bien con las

familias, que te comprenda tu esposo que el resto de
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familias también te comprendan” (Paulina, Huanca-
velica).

Sobre esta concepcion general, hombres y mujeres
del centro sur andino peruano afiaden matices impor-
tantes. Las mujeres lo proyectan hacia una concep-
cién social, colectiva -politica si se quiere- desde la
armonia familiar hacia lo social bajo lo que podria-
mos llamar un modelo de reciprocidad generalizada
(Mayer 2002) en la vida compartida en comun: “Sera
vivir en la comunidad” (Delia, Apurimac), “que tu
pueblo esté bien” (Maria, Abancay). El buen vivir se
realiza de la familia a/y en la comunidad, en el &mbi-
to de la vecindad y la proximidad: “que en mi casa yo
viva bien con mi familia, en mi comunidad debo vivir
bien con mis compoblanos” (Martha, Ayacucho).
Ello se proyecta hacia la correcta forma de organizar-
se, correspondiendo a la armonia en la organizacion,
hacia hacer las cosas correctamente, en didlogo: “sera
pues el caminar bien... conversando bien” (Elizabeth,
Huancavelica). Para las mujeres el vivir bien es una
meta por alcanzar, corresponde a un ideal de buena
vida, de vida deseable. Esta vinculado a la seguridad
econémica de la familia y de la comunidad, pero
también vinculado a un buen futuro.

Las concepciones de los varones incluyen otros sen-
tidos, vinculados al bienestar y a las formas de rela-
cionamiento entre las personas. Se expresa en el
bienestar asociado a la seguridad econdmica, para
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que haya buen vivir deben haber servicios, trabajo e
ingreso economico, asegurar el futuro de los hijos
(educacion) y que haya buena produccion: “necesa-
riamente un nivel de vida no?... que coadyuve al de-
sarrollo de la familia” (Sergio, Pampa Cangallo).
También tiene un componente de logro: “tener una
satisfaccion personal, individual, econdémica y social”
(Salomoén, Los Morochucos) y de justicia: “es cuando
se hace para todos para sus necesidades” (Fortunato,
Los Morochucos).

El vivir tiene una acepcion que reenvia a la manera
de lograrlo: armonia y bienestar deben lograrse por la
via del didlogo y el respeto, debe ser participativo y
no impuesto: “Es respetar y que me respeten y para
los demas también” (Edilberto, Yauli); “Eso es vivir
bien, de acuerdo, debe de ser participativo” (Saturni-
no, Yauli).

Las diversas respuestas sobre lo que significa allin
kawsay en la sierra centro sur peruana, apuntan a
conceptos de armonia a diversos niveles (familia,
comunidad, organizacién), a logicas de bienestar y
acceso a recursos, productos de alguna manera a una
etnoconcepcion de desarrollo y a ldgicas de buen
gobierno, respeto, didlogo y participacion.

Allin kawsay en Bolivia
Hay respuestas mas largas y consistentes en Bolivia
respecto del concepto de allin kawsay. Su interpreta-
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cion también es multisemantica y muestra similitud
con Per0 respecto a su contenido basico y sus matices
pero incluye otros cercanos a interpretaciones y dis-
cursos globales.

El primer significado atribuido al allin kawsay es
vivir en armonia, en familia y comunidad, una vida
sin peleas, sin conflicto, sin odio ni discriminacion,
una suerte de vida ideal en tranquilidad: “vivir sin
problemas, hacer entender bien en todo para compar-
tir y coordinar sin peleas” (Aurelia, Colcapirhua).

Para las mujeres esta condicion del allin kawsay esta
asociada ademas a la alegria, a un estado de animo,
supone que la gente vive alegre, sin peleas ni triste-
zas. Los varones expresan esta condicion como una
cualidad del colectivo antes que de la familia, el allin
kawsay es de todos y para todos: “significa vivir bien
en la comunidad, en el municipio” (Saidé, Arbieto).

La segunda acepcion refiere al allin kawsay como
situacion de bienestar y sobre todo a la ausencia de
penurias, a contar con lo que la familia necesita: “vi-
vir con necesidades bésicas, alimentacion adecuada,
acceso a la educacion” (Noemi, Cliza). Los varones
comparten esta concepcion asociandola a la satisfac-
cion de necesidades concretas (trabajo, produccion,
educacion, salud, recursos econémicos, alcantarilla-
do, energia eléctrica). Para ellos, el allin kawsay su-
pone una serie de condiciones de bienestar y de desa-
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rrollo relacionadas a la provision de servicios pero
sobre todo al trabajo. El allin kawsay solo es posible
en condiciones de equidad e igualdad, cuando todos
puedan tener acceso a lo que necesitan. El concepto
se refiere también entonces a la igualdad de oportuni-
dades en términos de acceso a bienes y servicios.

Del conjunto de respuestas, sélo dos expresan elabo-
raciones mas complejas y abstractas proyectandolo de
las condiciones cotidianas hacia la designacion de un
equilibrio entre los seres humanos y la tierra: “signi-
fica que el hombre y la tierra deben complementarse
para tener una calidad de vida... también hay que
cuidar a la madre tierra” (Tito, Punata).

Allin kawsay remite entonces a una serie de significa-
dos relacionados a logicas de armonia y estados posi-
tivos de animo (alegria) que remiten a situaciones de
bienestar y satisfaccion de necesidades y de trabajo y
equidad para todos.

En Perd y Bolivia, el allin kawsay tiene dimensiones
tanto familiares como colectivas, centradas en la ar-
monia y el bienestar. Sin embargo, en el primer caso
se coloca mas en el ambito de la participacion y la
inclusién y en el segundo méas en términos de las
obligaciones del Estado y en términos de equilibrios
mas amplios, con la naturaleza.
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Cuadro 1. Nociones sobre el allin kawsay. Varones
y mujeres. Per( y Bolivia

Mujeres Varones
Perl Vivir sano Armonia
Ausencia de pelea | Ausencia de pelea
Dialogo Servicios
Comprension Trabajo
Conversar
Bolivia | Vivir bien Armonia
Ausencia de pelea | Bienestar
Alegria Sin necesidades
Sin necesidades | Servicios
Sin pro Equidad
Armonia con la naturaleza

Fuente: entrevistas
2. Del allin kawsay a la democracia

Explorando la relacion entre el allin kawsay v la poli-
tica, el conjunto de entrevistas tanto de Pert como de
Bolivia brindan respuestas semejantes. Al respecto es
importante acotar que muchas personas dudan antes
de formular una respuesta, expresando indirectamente
que no es un vinculo evidente.

En conjunto, se dan tres tipos de respuestas: un pri-
mer grupo considera que expresan realidades diferen-
tes, refiriendose a distintas concepciones del mundo;
uno segundo, sefiala que se parecen pero que no son
lo mismo; el tercer conjunto, estima que la democra-
cia puede o debe ser un medio para llegar al allin
kawsay.
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Las respuestas que no encuentran vinculo entre am-
bos conceptos enfatizan las diferencias, aunque con
algunos matices entre mujeres y hombres. Para las
primeras, sobre todo las de Cochabamba, a la demo-
cracia “le falta para ser como el allin kawsay”, cons-
tatando que la vida no es tan armoénica como deberia
ser estando en democracia. Oponen el estado de de-
mocracia en el que viven, con el allin kawsay, que
desearian: “Allin kawsay es democracia, pero en rea-
lidad no estamos viviendo eso, en todas partes hay
pelea” (Maria, Quillacollo). Las respuestas de los
varones enfatizan una diferencia epistemoldgica: la
democracia es asociada a la politica, la participacion,
la igualdad y el gobierno, en tanto que el buen vivir a
la familia y al bienestar. Ambos conceptos pertenecen
y designan conjuntos ontolégicos diferentes: “la de-
mocracia es muy diferente... mas que todo de la go-
bernacion por medio del pueblo y el allinkawsay mas
que todo se trata de una calidad de vida que se debe
dar en la comunidad” (Tito, Punata). Definiendo un
matiz respecto de esta diferencia, una de las mujeres
cochabambinas sefiala que el allin kawsay es un con-
cepto propio, en tanto que democracia es una palabra
extranjera: “Allinkawsay es de nosotros, de nuestra
casa, en cambio la palabra democracia es una palabra
de afuera, por eso no se parecen” (Aurelia, Colcapir-
wa).
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Algunas respuestas, ciertamente menos numerosas y
mas dubitativas que las anteriores, sefialan proximi-
dad entre ambos términos: “creo que si puede ser”,
“serd igual, pues”, “Si, se parecen un poco” (Dario,
Colcapirwa); “Tal vez puede que tengan alguna rela-
cion” (Janet, Punata). Ambos tendrian objetivos y
propositos semejantes: cumplir la ley es como el vivir
bien, vivir sin discriminaciéon ni maltrato es vivir
bien. Democracia y allin kawsay tendrian a fin de
cuentas un mismo propdsito que podria formularse
como marchar bien o hacer las cosas bien. Existen
semejanzas importantes aunque sin llegar a ser lo
mismo. Tienen el coman el vivir en libertad, la liber-
tad de conocer, crear y hacer, la participacion y la
ausencia de discriminacién. Comparten la basqueda
de una mejor condicion de vida para la poblacion. En
alguna respuesta se sefiala que el allin kawsay seria
mas que la democracia: “Tiene algo de relacion pero
no necesariamente (la democracia) enmarca todo”
(Williams, Tiquipaya).

Finalmente, un tercer grupo de respuestas sefiala que
hay una relacion de causalidad o condicionalidad
entre ambos conceptos. En Cochabamba, la democra-
cia es una condicion para alcanzar el allin kawsay. La
democracia es sefialada como una condicion, es a fin
de cuentas, un medio para alcanzar la promesa o la
aspiracion del allin kawsay: “Si aplicamos la demo-
cracia claro que si por que nos conduciria hacia el
allin kawsay” (Sabina, Punata).
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Reflexiones finales

El allin kawsay es mas conocido por las poblaciones
quechua-hablantes cochabambinas que por las del
centro sur andino peruano. Y sin embargo, esta dife-
rencia no parece afectar el contenido polisémico del
concepto y lo que es mas sorprendente la compren-
sion diversa del mismo.

A pesar de las diferencias en el entendimiento y difu-
sion del allin kawsay entre Perd y Bolivia, ambas
poblaciones comparten una misma comprension so-
bre el término. Asi estamos hablando de un mismo
allin kawsay aunque con un significado madaltiple,
matizado y mas amplio que los significados difundi-
dos en contextos globales.

El allin kawsay, expresado por las poblaciones que-
chua hablantes contendria tres significados comple-
mentarios entre si. EIl primero referido a la convivia-
lidad y la armonia, el allin kawsay como principio
ordenador de la vida cotidiana en la familia y la co-
munidad, que se expresa en la comunicacién, el en-
tendimiento, y la paz, que se expresar en formas con-
cretas y vinculadas a emociones como la alegria. El
segundo con relacion a las condiciones materiales de
esa armonia inmanente, expresada en términos de
satisfaccion de las necesidades de las familias y de
las colectividades, expresadas en términos de servi-
cios de la sociedad moderna (salud, educacion, servi-
cios publicos). Con un fuerte componente de equidad,
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esta segunda acepcion se aproxima a nociones del
desarrollo entendido como bienestar. La tercera di-
mension remite a la armonia entre sociedad y natura-
leza.

Estas tres concepciones estan desigualmente integra-
das en las respuestas de los quechua hablantes. Las
dos primeras son ampliamente compartidas en tanto
que la tercera s6lo esta presente en algunas de las
respuestas en Bolivia, lo que nos lleva a postular que
este sentido solo es “activado” en el marco de un dis-
curso nacional que lo enfatiza.

Cuadro 3. Nociones cruzadas de allin kawsay y de-
mocracia. Peru y Bolivia

Allin kawsay Democracia

Armonia Representacion/elecciones/

participacion

Servicios/bienestar/tra- | Legislacion/derechos/equidad

bajo

(Armonia con la natura- | Armonia/entendimiento/convi-
leza) vialidad

Fuente: andlisis de entrevistas

El allin kawsay es entonces concepto intercultural,
que contiene elementos “andinos” de armonia y “uni-
versales” de bienestar, sin que ambas consideraciones
estén propiamente divorciadas entre si. El allin kaw-
say contendria componentes de bienestar propios no
solo de lo tradicional sino también de la modernidad.
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Los contenidos del estar bien tradicionales experi-
mentan transformaciones hacia contenidos referidos a
las experiencias y aspiraciones de la vida cotidiana de
las poblaciones.

Otro tanto sucede con las nociones de democracia
que manejan las mismas poblaciones. La democracia
es también polisémica y pertenece a un campo
semantico proximo al del allin kawsay. La democra-
cia es entendida en términos “universales” en tanto
mecanismo politico de eleccion de representantes y
respeto de los derechos, pero también en términos de
una situacién de vida en armonia y convivialidad
entre las familias en colectividad. De un lado, un
“principio ordenador externo” y del otro, una proyec-
cion del allin kawsay hacia las estructuras politicas.
La democracia es también intercultural, y adopta al-
gunos de los componentes de las percepciones mas
andinas de orden y de las relaciones armonicas de-
seables. La democracia y el allin kawsay comparti-
rian ambos la condicion de constituir estados de rea-
lidad deseables y apropiados, modelos a seguir que
no siempre se consiguen en la vida cotidiana.

Estos conceptos experimentan inflexiones semanticas
de acuerdo al género. Las percepciones mas masculi-
nas de allin kawsay parten de las nociones de armo-
nia general pero se expresan fuertemente en términos
de bienestar verificable en condiciones de vida, traba-
jo y servicios, en tanto que la democracia es mas cla-
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ramente un tema politico relacionado a las elecciones,
los derechos y la participacion. El allin kawsay mas-
culino se aproxima més a nociones de desarrollo sos-
tenible y deseable. Frente a los discursos globales,
este allin kawsay no niega la modernidad sino que
adopta buena parte de sus elementos, es un allin kaw-
say mas practico y menos utdpico que el de los dis-
cursos globales. Probablemente es también expresion
de la practica politica de los varones, en instancias de
poder y gobierno local, marcada por la necesidad de
regulacion interna y la demanda de servicios al Esta-
do.

Las percepciones femeninas del allin kawsay enfati-
zan la armonia y la convivialidad, sobre todo fami-
liar. El allin kawsay femenino se aproxima a la con-
fianza y a la ausencia de conflictos y disputas; enten-
dimiento y comprension, parecen ser cruciales en esta
concepcién. Curiosamente, estas concepciones se
proyectan también sobre las nociones de democracia.
La democracia femenina es tan convivial como el
allin kawsay, del que de alguna manera seria una
proyeccion. Sin negar sus dimensiones politicas y
electorales, la democracia femenina, como el allin
kawsay se orientarian a la vida cotidiana antes que a
las dimensiones publicas de ambos conceptos, que
estardn mas en las concepciones masculinas.

Aunque resulte algo estereotipado, ello nos dejaria
dos conceptualizaciones, seguramente complementa-
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rias, del allin kawsay: de un lado una mas vinculada a
una nocion de bienestar y desarrollo referida a las
condiciones de vida y otra mas cercana a nociones de
convivencia y buenas relaciones entre préximos.
Ambas concepciones suponen una situacion de ar-
monia y equidad entre pobladores.

Las distintas respuestas sobre la relacién entre allin
kawsay y democracia expresarian estas paradojas. De
un lado, esta claro que se trata de dos conceptos dis-
tintos. En las respuestas divergentes estarian en con-
traposicion las definiciones del buen vivir como si-
tuacion ideal de armonia, en contraposicién a las no-
ciones de democracia como el aparato electoral de
representacion y derechos, que son claramente dife-
rentes y reflejan universos culturales diferenciados.
Los que sefialan la coincidencia entre ambos estable-
cen la proximidad entre las concepciones de allin
kawsay y de desarrollo como situacion de bienestar y
bajo los principios basicos de igualdad, equidad y
derechos. Finalmente, esta claro que la poblacién
quechua hablante reconoce un estado de derecho en
el cual el ejercicio de la democracia deberia ser una
condicion y conducir hacia el allin kawsay como i-
deal doblemente determinado, en términos de desa-
rrollo y de bienestar y también en términos de vida y
futuro arménicos y en buena convivencia.

Como conceptos y como practica allin kawsay y de-
mocracia son polisémicos y en proceso de reelabora-
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cion. Cabe preguntarnos sobre las diversas dimensio-
nes y matices que van imponiéndose como discurso
dominante y como permean y transforman las nocio-
nes mas populares, de base, de hombres y mujeres
quechua hablantes. Aan cuando el allin kawsay em-
pieza a generar consensos en los macro discursos,
entre las poblaciones se seguiran conservando y aso-
ciando al mismo una serie de sentidos diversos,
multiples y cambiantes.
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CONVERSACION CON
RODRIGO MONTOYA
El desafio de la otra ruta:

interculturales o racistas
(Fecha: Nov. 17, 2013)

Rodrigo Montoya Rojas (Puquio, 1943) es un desta-
cado antropélogo peruano formado en la Universi-
dad Nacional de San Marcos —de la cual es profesor
emerito—y en la Universidad de la Sorbona en Paris.
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Sus libros, investigaciones y preocupaciones buscan
ofrecernos una vision del Peru que incorpore el
mundo andino y amazonico. Nuestro grupo logrd
conversar con €l via Skype, cuando Rodrigo genero-
samente nos ofrecié unos minutos de su descanso
mientras dictaba un curso en Brasil.

La conversacion abarcé diversos temas de interés y
empezd6 con lo siguiente:

Rodrigo, podemos afirmar que existen intelectuales
indigenas en el Perd, ¢cuales serian sus caracteristi-
cas?

¢A qué le llamamos intelectual indigena? Intelectual es
una persona que tiene una vision critica de la realidad,
un intelectual indigena sera por lo tanto una persona
que perteneciendo a uno de los grupos indigenas en
cualquier parte del mundo tiene una vision critica de la
realidad, lo que supone conocer la historia, saber cuéles
son los problemas mayores y menores que viven en el
pueblo indigena y tener una propuesta alternativa frente
a la situacion actual. El intelectual indigena por exce-
lencia ha sido Tupac Amaru, el primero de mayor en-
vergadura que hubo en nuestra tierra; por la capacidad
critica que tuvo para enfrentar el sistema colonial espa-
fiol y proponer un cambio de fondo en el orden de cosas
de su tiempo. Hablaba y escribia en quechua, conocia el
latin, era un lector, un hombre aficionado al teatro y una
persona que sofiaba y tenia un juicio critico cabal de la
realidad. Tupac Amaru, por lo tanto, en mi opinién, fue
el primer y gran intelectual indigena con una propuesta
alternativa. Esa conviccion tan profunda llevé a John
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Rowe, arqueblogo y antropdlogo norteamericano que
trabajé mucho tiempo en Cusco, a sostener que la rebe-
lion de Tdpac Amaru fue la primera revolucion nacional
en el continente. Ecuador ha producido una generacion
de intelectuales indigenas en la década de 1980 y ahora
estamos bordeando una segunda y tercera generacion;
también en Bolivia, México y en Guatemala hay una
intelectualidad de altisima calidad.

La pregunta que ustedes hacen sobre Per( es pertinente
¢por qué no hay intelectuales indigenas como los de
Ecuador o Bolivia? La respuesta es porque todavia no
aparecen, aln intelectuales hablando una lengua indige-
na, quechua, aimara 0 amazonica. No tenemos personas
que estén construyendo una vision critica de la realidad
a partir del dominio de su lengua. CONACAMI vy la
CAOI tienen dirigentes con un liderazgo indigena en
nuestro pais, pero lo estan haciendo en castellano y son
personas que hablan muy poco la lengua indigena, no la
hablan o tienen un dominio parcial y por lo tanto no
estan en condiciones de elaborar un discurso en la len-
gua indigena; menos tener una propuesta escrita en la
lengua indigena. Esa es la dificultad mas profunda que
tenemos. No ha sido facil que las personas indigenas
tengan una formacion académica sélida y tengan una
conviccion politica profunda como para cuestionar la
realidad del pais y abrir un horizonte distinto a partir de
un punto de vista indigena. La potencialidad para cubrir
este vacio estd en el mundo de los profesores bilingues
interculturales del pais, son personas que cabalmente
tienen el dominio de las lenguas indigenas. Pero esa
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virtud no estd acompafiada de una formacion politica
solida y de una inquietud critica sobre la realidad. Son
personas que pueden acompafar un proyecto; pero no
aparece todavia entre ellos y ellas alguien que los junte,
alguien que aparezca hablando en quechua, o en aimara,
0 en ashaninka, o en awajum, construyendo un discurso
como ocurrié en Ecuador. Los dirigentes ecuatorianos
quichua hablan todo el tiempo en quichua, el quichua es
la lengua de la comunicacion, de la organizacion étnica
y de la organizacion politica.

¢Habra tiempo en el pais para que aparezcan lideres
indigenas con una capacidad intelectual de primer or-
den? Tal vez eso no ocurra, porque las tendencias son
contrarias al quechua, se habla menos el aimara, las
lenguas indigenas estan en parte condenadas a desapa-
recer en los grupos mas pequefios y solo unas ocho o
diez organizaciones indigenas amazolnicas tienen una
demografia suficiente como para asegurar una continui-
dad de sus vidas y al mismo tiempo una continuidad de
las lenguas. Quisiera ser optimista, me encantaria que el
Perl tenga intelectuales indigenas y debiera ser esa una
de las preocupaciones para ayudar a formarlos y prepa-
rarlos. Porque lo trdgico que se vive es hablar en nom-
bre de los pueblos indigenas, sin que los indigenas
mismos dirijan y tengan la conduccién de los procesos.

La realidad se interpreta de acuerdo a la cultura,
por tanto una vision de la realidad no es universal.
Entonces, los indigenas con todo su acervo cultural
veran la realidad igual que los intelectuales salidos
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de la universidad o con una formacién mas eurocén-
trica.

El intelectual indigena tiene una doble potencialidad: el
dominio de su lengua y una formacion holistica-
académica obtenida en una universidad. Por ejemplo, el
dirigente ecuatoriano Luis Macas es un quichua con los
signos étnicos de su grupo, se viste como un quichua,
tiene su cabello peinado con una trenza y asi ha sido
toda su vida. Fue a la universidad, aprendid lo que
creyo que valia la pena, tiene un juicio critico de la uni-
versidad y del pais. Los indigenas empiezan a pensar la
situacion de sus pueblos a partir de sus culturas y sus
lenguas; pero la formacion, la politica en el mundo o el
internet es algo muy importante. Se trata partir de la
pertenencia y de las raices indigenas propias y dar un
salto hacia una vision mas amplia. Eso est4 sucediendo
en Guatemala o con los zapatistas en México; eso esta
en algunas personas como individuos en el mundo que-
chua y en el mundo aimara, pero no estan acompariados
aun por procesos sociales que involucren a mas perso-
nas.

Si se tiene que producir un discurso en quechua o
aimara y de esa manera publicamente entrar al es-
cenario, he notado indigenas que se retraen hablan-
do el quechua o el aimara. (Como calificas la pre-
sencia publica de algunos profesionales indigenas
reivindicando su condicién en la escena publica, pe-
ro que se retraen al utilizar la lengua de origen?

Por un lado lo mas frecuente es la falta de dominio para
hablar y escribir la lengua; por otro, hay una especie de
ambigiedad o mala conciencia, una inseguridad o falta
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de confianza para no atreverse a hablar en la lengua
indigena. Lo que implica una evaluacion negativa, pue-
de estar pensando que la lengua ya no es suficiente y
hablamos mejor en castellano porque en ultima instan-
cia nos entendemos mejor en castellano que en nuestra
propia lengua indigena; y peor si hay personas de len-
guas indigenas distintas. Esa podria ser una forma de
entender lo que estamos viviendo, pero el problema de
fondo es una cuestion politica: si hay o no una convic-
cion politica profunda para cambiar la realidad del
mundo indigena desde adentro, y cambiar la realidad
del pais en alianzas con otros grupos politicos y con
otros sectores sociales. Ya sabemos que los grupos
indigenas solos no estan en condiciones de tener la
fuerza suficiente para cambiar su propia realidad y me-
nos para cambiar la realidad de todo el pais.

La experiencia ecuatoriana ilustra muy bien eso. De
1970 a 1990, veinte afios de formacién étnica de la
CONAIE, formacion de intelectuales indigenas, profe-
sionales indigenas en todas las &reas y una conviccion
profunda nacida en 1934: “nos hace falta un partido
politico, siempre vamos a las elecciones a votar, nunca
votamos por nosotros mismos y los candidatos de los
grupos politicos clasicos de nuestro pais no tienen nada
que ver con nosotros. Por lo tanto discutamos entre los
indigenas si vale la pena tener un partido politico o no”.
Discutieron un afio y finalmente se pusieron de acuerdo,
no hubo unanimidad, pero la mayoria de la CONAIE
dijo: “nos vamos por la opcion politica” y formaron el
Movimiento Pachakutik-Nuevo Pais. Es en ese salto
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politico cuando dicen “si solo pensamos en los proble-
mas indigenas no vamos a convencer ni conmover a
nadie que no sea indigena”. Por lo tanto el Movimiento
Pachakutik debia convertirse en un movimiento politico
para el conjunto de la sociedad ecuatoriana. Esa es la
idea que estd detras para el concepto Nuevo Pais. Un
pais ecuatoriano distinto en el cual los pueblos indige-
nas deben tener un papel fundamental en el liderazgo.

Seria importantisimo, en el caso peruano, que los
intelectuales se atrevieran a fortalecer a los movi-
mientos indigenas. Si bien en el Peru los intelectuales
tienen preparacion en torno al juicio critico, sin em-
bargo deberian atreverse al igual que nosotros a
apostar por nuestra poblacion indigena ¢Qué pien-
sas al respecto?

En el Per( tenemos un drama muy grande y en el fondo
esta la particular situacién de la antropologia y los an-
tropologos. Sobre un universo de setecientos u ocho-
cientos antropologos trabajando en universidades, de-
ntro del Estado, en ONGs y en muy pocos centros de
investigacion, no creo que haya veinte antropélogos o
antropologas en el Per( dispuestos a trabajar en la linea
que estamos hablando. Porque la antropologia no tiene
un juicio critico sobre la realidad como debiera y por lo
tanto los antropdlogos son los primeros en no ocuparse
de la lucha politica de los pueblos indigenas, de no inte-
resarse de lo nuevo que esta pasando en el mundo indi-
gena. Los antropdlogos siguen en su mayoria los cano-
nes clasicos de los servicios profesionales apoliticos.
No es el caso de México, Ecuador, Bolivia y menos
Guatemala. ¢Por qué? La mayoria de antropdlogos que
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vienen de provincias y de mundos indigenas, no tienen
conciencia de su propia pertenencia y ven de lejos, de
afuera y desde arriba la situacion de sus propios pueblos
y de sus propias familias. Se trata de un drama. Por otro
lado, la proporcion de intelectuales de la Sociologia,
Ciencias Politicas, Psicologia y Filosofia que se ocupan
y se interesan de los problemas indigenas es mucho mas
pequefia. Hay profesores de las Ciencias Politicas que
no tienen ni la mas remota idea de lo que pasa en el
mundo amazonico y en el mundo andino. Hay socidlo-
gos que no han ido a Villa el Salvador, o que no tienen
la menor idea de lo que pasa en la Amazonia peruana.
Hay brillantisimos filésofos que creen que la filosofia
es el pensamiento occidental y que las cosas que tienen
que ver con los pueblos indigenas son cosas folcloricas
en el sentido de la palabra usada por ellos. La contribu-
cion de los grupos intelectuales y profesionales del pais
para entender el mundo indigena es pequefiisima. El
mundo peruano tiene dificultades profundas para enten-
der los problemas del pais. Se ha ganado un espacio
mayor para que los Andes sean vistos como parte del
pais, tanto por su en su geografia, como en asuntos de
turismo y en economia, pero en la esfera politica no.
Solo se toma en cuenta las soluciones extranjeras.

Tiene que ver con la colonialidad, me imagino.

Si, una colonialidad del poder y del saber en el sentido
de qué nos interesa saber y qué nos interesa conocer.
Estas pautas o guias de accion estan dadas desde la “alta
cultura” y desde el poder colonial que nos gobierna y
nos rige en la escala colonial, tal como lo propone Ani-
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bal Quijano. ¢;En qué medida somos capaces de emitir
un juicio critico sobre esa colonialidad del poder? El
juicio critico que reclamamos tiene que ser la condicion
para que la contribucion intelectual y académica nos
ayude a entender los problemas del pais. Seguimos pre-
guntandonos qué paso en Bagua y si la Amazonia es o
no parte del pais y si las soluciones amazédnicas tienen
que ver con el futuro del pais o el futuro del pais esta en
manos del pensamiento luminoso de Alan Garcia y las
barbaridades que dice y escribe. En otras palabras, co-
mo dijo Ana hace un momento hay una colonialidad del
saber y del conocer y unas tendencias tremendas para
seguir repitiendo lo mismo y no ser criticos ni minima-
mente audaces para ver por donde va lo nuevo y qué
hay de fondo y grande en las culturas quechua, aimara y
amazonicas para resolver los problemas del pais.

¢ Qué tanto nuestro sistema educativo y las universi-
dades funcionan como un sistema 0 maquina para
trabar identidades? En el sentido que la estructura
cognoscitiva que se ensefia en las universidades esta
totalmente hecha de una monoculturalidad que pre-
tende ensefiar bajo conceptos abstractos, y precisa-
mente para llegar a esos conocimientos abstractos se
necesita la lengua espafola e inclusive hasta el latin
y el griego.

La universidad es funcional hasta donde puede con el
sistema de la colonialidad del poder. Cuando digo ‘has-
ta donde puede’ es porque no me parece que la univer-
sidad peruana este cumpliendo las funciones que el
poder colonial espera de ellas, basta oir a los duefios de
las grandes empresas mineras para ver cOmo se quejan
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de la universidad y van planteando exigencias para que
las universidades les den lo que estan esperando y nece-
sitan. En otras palabras, hay un grado de desconfianza
sobre la universidad que es compartida por muchisimos
grupos. No hay una propuesta universitaria a fondo, el
esquema intelectual es el mismo, la logica del razona-
miento es la misma. En ningun caso se plantea la rein-
corporacion de elementos propios de la realidad perua-
na en los modos de entender y plantear contribuciones
para el pais. Seguimos moviéndonos en las salidas exte-
riores.

RPP, la radio mayoritariamente escuchada en el pais
tiene un discurso unico sobre el Perd. No hay una alter-
nativa distinta a la oficial. RPP tiene una oficialidad
inherente a su propia estructura. No hay un economista
critico que ofrezca una opinion en RPP. La opinion en
RPP es la opinién de la derecha y es la opinién de los
economistas duros y puros del beneficio capitalista.
Pedro Pablo Kuczynski tiene 10 minutos los viernes
para dar sus lecciones, sobre lo que la economia que el
Per( necesita y Radl Vargas parece un eco. Eso ocurre
dentro de la radio y la television. Pasa también en gene-
ral dentro de las universidades. Digo en general porque
al interior de las universidades hay voces distintas en
condiciones de una enorme soledad y minoria tratando
de desarrollar puntos de vista distintos. Por eso vuelvo a
la idea principal: tenemos una debilidad critica en gene-
ral en el pais y particularmente indigena, también.

Entonces, la posibilidad de descolonizacion o de ge-
nerar un discurso que enfrente la colonialidad es en
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el caso peruano frustrante e inalcanzable. ¢{Estamos
condenados a no avanzar en el proceso de descoloni-
zacion?

El discurso de la colonialidad del poder cubre un espa-
cio muy pequefio, no tiene la audiencia que deberia, no
esta presente en la prensa, en la television y en la radio.
El grupo es pequefiisimo al interior de la sociologia
peruana y de las ciencias sociales en el pais. El grado de
desconocimiento de los propios trabajos de Anibal Qui-
jano es claramente enorme y en esas condiciones la
descolonialidad del poder es algo que se plantea como
una necesidad y una necesidad que es inalcanzable en
términos generales porque para descolonializar el poder
hay que cambiar la estructura de poder. Me permito
contar una historia preciosa de los zapatistas para ilus-
trar lo que estamos tratando. El subcomandante Marcos
inventd una historia de ficcion y llamo a un escarabajo
“Durito”. El escarabajo le habla al subcomandante y le
dice “subcomandante, conozco muy bien a los mexica-
nos, me he dado cuenta que los mexicanos y mexicanas
se mueren por el poder, les encanta la silla del poder,
todo el mundo quiere sentarse en la silla del poder, el
que se sento no quiere salir, el que perdio la silla quiere
volver, el que nunca se sent6 estd desesperado por lle-
gar ahi y creo que los mexicanos y mexicanas estan
cometiendo un grave error porque estan pensando en
esa perversa y malvada silla del poder. Lo que creo y
les recomiendo es que tal vez convenga cortarle las
patas a esa silla del poder”.
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Miren la maravilla y la potencialidad de esa metéafora.
La colonialidad del poder esta expresada en la metafora
de la silla del poder. El poder es el mismo porque la
silla es la misma, quien se sienta en la silla del poder
hace lo que est4 previsto para los que estan en la silla
del poder. Lo mejor es cortarle las patas a la silla, es
decir romper con la estructura del poder actual y cons-
truir relaciones de otra manera, horizontales, inventar
una sociedad en la que no haya colonialidad del poder.
Los zapatistas tienen desde hace 13 afios unas juntas de
buen gobierno, pareciera que hubieran leido a Guaman
Poma, pero no es asi. Las juntas de un buen gobierno
son direcciones politicas rotativas que cambian comple-
tamente la l6gica del sistema politico mexicano y que
en cinco lugares zapatistas se constituyen en la forma
de organizacion social. Los zapatistas tienen un ejerci-
cio préctico de descolonializar el poder con otras auto-
ridades, otra forma de trabajo, otra manera de adminis-
trar justicia, inventando mucho. Obviamente en una
escala pequefia porque los cinco grandes campos expe-
rimentales de los zapatistas no comprometen ni el 5%
del territorio mexicano. Pero su sistema demuestra que
la descolonialidad del poder no solo pasa por una de-
nuncia del pueblo, sino por articular relaciones sociales
distintas que se van inventando. Para eso se requiere
una organizacion politica y en el caso de los zapatistas
una organizacion militar porque fue un levantamiento
armado el que vio las condiciones para que los zapatis-
tas ocupasen sus espacios, echasen de esos espacios al
estado mexicano y sigan haciendo sus propias cosas
amenazados por el ejército mexicano que los circunda y
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los tiene practicamente cercados, pero con la fuerza
suficiente para seguir 13 afios porque lo Unico que po-
drian hacer es matarlos. Los zapatistas dicen “no nos
pueden matar porque somos miles y no basta que nos
maten a uno aqui y a uno all& nos matarén a todos y no
podran matarnos”. Por lo tanto hay una continuidad de
un estado mexicano profundamente colonial y un zapa-
tismo que tiene una préctica anti estatal, anti poder co-
lonial: una préctica de descolonialidad del poder.

El modelo zapatista representa el 5 % y no tiene
espacio. En el caso peruano ¢hacia donde construir-
famos, es un modelo a seguir? Una respuesta rapida
seria ir hacia un estado anarquista. El Peru tiene
una diversidad cultural mas amplia que el estado de
Chiapas. Me preguntaba ¢quiénes quedan dentro y
quiénes fuera?

Mostré el caso de los zapatistas para tomar la metafora
de la silla del poder como simbolo de lo que es una
estructura de 500 afios, una articulacion del poder desde
arriba a nivel del planeta y en cada uno de los paises.
Obviamente hay diferencias profundas entre México y
Per. No hay recetas a seguir, ni ejemplos que copiar.
En el caso peruano la pregunta es ¢cuando estariamos
en condiciones de tener un movimiento indigena sufi-
cientemente fuerte para implantar una alternativa distin-
ta frente a los problemas del pais? se trata de eso, no de
ganar las elecciones para ser alcalde, regidor o presi-
dente del gobierno regional. Se trata de ir construyendo
un programa alternativo. Esa fuerza politica alternativa
no tiene todavia de donde salir; pero sabemos de donde
podria salir: de una estructuracion de los movimientos
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sociales del pais que se articulen de abajo hacia arriba,
que dejen de lado los partidos existentes porque son
indtiles y que conviertan esa energia y fuerzas sociales
en un capital politico que pueda ir estructurandose paso
a paso y que con el correr del tiempo, en unos veinte y
veinte cinco afos, se convierta en una alternativa politi-
ca para el pais. Sin eso estariamos simplemente perdi-
dos. Por el momento estamos en un periodo muy malo,
porque no tenemos alternativa. La izquierda ni aparece,
ni esta, los grupos que sobreviven a la izquierda son
grupos de personas que sobreviven y tratan de encontrar
una posicion politica personal.

Los grupos que asesoraron al presidente Humala busca-
ron hacerle ganar las elecciones, ser ministros e ir al
congreso. Una especie de vocacién para que ganen los
otros y en la victoria de los otros, encontrar una cham-
bita. Por ese camino no habra nunca una alternativa.
Ojala se hayan dado cuenta, pues algunos compafieros
creen que Humala no se ha equivocado completamente
y podria rectificar el camino.

Quisiera retomar la metafora de la silla del poder.
Las patas de la silla no son homogéneas, no tienen la
misma jerarquia, no son como las patas de una silla.
Imagino esas patitas de la silla como el modelo
econdémico, el modelo de estado, el modelo episte-
molégico es decir como conocemos y el otro podria
ser el juridico. Entonces ¢tendriamos que luchar por
cOmo cortar esas patitas?

Ahi esta el desafio. Los zapatistas tienen 13 afios ha-
ciéndolo en condiciones muy adversas y dificiles. He
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estado con ellos en agosto (de 2013) entre 1700 perso-
nas invitadas para que nos muestren en sus caracoles lo
que estan haciendo, como viven y pelean. Fuimos con-
vocados a una especie de investigacion participante
para entender qué es el fendmeno zapatista. EI poder es
como la silla en la que se sientan las personas desespe-
radamente, sea el sillon presidencial, del congreso, del
rector, de decano, de alcalde y de la Gltima asociacion
de padres de familia. Alli tienen un liderazgo y una
peleita interna. La gracia es pensar ese poder a partir de
sus bases, para que la silla se caiga, porque mientras la
silla tenga patas no se caera. ;COmo atacar eso, quiénes
estamos debatiendo, qué propuestas hay? No estamos
discutiendo esas cosas.

El activo mundo indigena se mueve, siempre esta pre-
parando grandes cumbres, congresos nacionales e inter-
nacionales. Hay de todo sobre el mundo indigena. Lo
urgente parece ser organizar “el congreso” dentro de un
afio o dentro de dos y ya esta. Parece que el horizonte
fuera la cumbre uno, la cumbre dos, la cumbre tres, la
cumbre cuatro y se arma una burocracia nacional e in-
ternacional. Se piden recursos para organizarlas. Mi
pregunta es ¢y eso a dénde nos va llevar?

Rodrigo, ¢cabria sostener y dinamizar una propues-
ta intercultural?

Ahi entramos en otro asunto, porque la cosa gravisima
es a qué le vamos a llamar intercultural. La intercultura-
lidad es una moda lograda y asentada. Se sostiene que
lo intercultural debe ser un eje transversal que articule y
atraviese todo. Como es intercultural que atraviese todo,
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aqui vale la pena volver sobre los primeros pasos: a qué
Ilamamos interculturalidad y de qué interculturalidad se
trata.

Esa fue nuestra discusién durante bastante tiempo.
En el grupo hemos ubicado dos acepciones para in-
terculturalidad. Una interculturalidad que en un
principio le llamamos “light”, una interculturalidad
liberal que es ad hoc; es decir que se circunscribe en
torno al conflicto social y no en el conflicto intercul-
tural, por eso le pusimos “light”. A la otra intercul-
turalidad tampoco supimos qué nombre ponerle, era
la que defiende el derecho de ser y existir en una
cultura, para estar presente y considerada en su par-
ticularidad, en su diferencia dentro del Estado; con
todos los derechos somos diferentes pero iguales. A
esa interculturalidad “dura” la denominamos sub-
versiva, porque implica cambiar —como ta has di-
cho— el modelo de Estado y las estructuras; es decir
una revolucién total. Para que no sea ofensivo, para
algunos, ahora la denominamos liberadora y tendria
gue considerarse en toda su legitimidad, con todo su
derecho.

En el razonamiento fundamental, tenemos que distin-
guir una interculturalidad de hecho y una interculturali-
dad deseada. La interculturalidad de hecho es la que
existe en la realidad independientemente de las ONGs,
de los gobiernos y de las modas. Ustedes en Puno tie-
nen el ejemplo perfecto como zona de frontera, desde
hace centenares de afios las personas pueden ser bilin-
gles y trilinglies hablan quechua, castellano y aimara.
Conozco profesores que hablan las tres lenguas y son
interculturales sin saberlo, antes que se pusiera de moda
el concepto interculturalidad.
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La interculturalidad deseada es la que viene con algunas
ONG, con organismos internacionales, direcciones esta-
tales y con personas enamoradas de la palabra que si-
guen la moda. Quiero decir que el Ministerio de Educa-
cion afirma rotundamente que en el Per( la educacion
es intercultural. Simple y llanamente no es cierto. Lo
que el ministro de turno esta pensando es que le gustaria
que en el PerG la interculturalidad fuese la base de la
educacion, que la educacioén fuese intercultural. Hay un
paso del deseo al decreto. La pregunta es ¢podria ser?
¢nos gustaria?

La interculturalidad de los buenos deseos debiera ser
una relacion horizontal de dialogo entre las culturas, de
respeto, igualdad, consideracion y tolerancia. Lo real es
que el Pert es uno de los paises mas racistas de Améri-
ca Latina y mi tesis es: o somos interculturales rom-
piendo el racismo, 0 seguimos siendo racistas y no ten-
dremos nada o muy poco de interculturales. Ocurre por
desgracia que en los colegios de Lima, nifias y nifios se
suicidan por ser maltratados e insultados por sus com-
pafieros con el argumento clasico que conocemos. El
racismo perfecto: llama, vicufia, chola, cholo, indio de
mierda. Los nifios y las nifias no soportan, se ahorcan,
se suicidan, eso es racismo puro. La estructura del ra-
cismo nos esté diciendo que con las culturas existentes
del pais no hay una relacion de igualdad y respeto. Lo
que hay es una relaciéon de poder, una relacién brutal,
una cultura que se impone sobre las otras. En conse-
cuencia, para que haya un espacio de interculturalidad
real tienen que haber el cierre del espacio de racismo.
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La tesis que estoy desarrollando Gltimamente es: inter-
culturalidad o racismo, podremos convivir y coexistir
cuando haya interculturalidad y respeto de las culturas,
cuando las estructuras del poder sean otras y cuando las
bases del poder hayan desaparecido.

Me diran ustedes: ‘Rodrigo cuidado’ hay experiencias
de interculturalidad, por supuesto que hay experiencias
de interculturalidad y condiciones muy particulares. He
dado un ejemplo del pacto vertical por intervencién de
AIDESEP en la Amazonia peruana, un grupo de medi-
cos del sistema de salud del pais con enfermeras y en-
fermeros indigenas amazdnicos se han articulado para
proponer un parto vertical.

En tu libro Al borde del abismo, desarrollas la metéa-
fora del espejo. Sostienes que los peruanos cuando
nos enfrentamos a la imagen que nos devuelve el
espejo, no es la imagen que nos gustaria ver ¢Se si-
gue manteniendo esta realidad?

Cuando nos vemos frente a un espejo, el espejo nos
devuelve una imagen de nosotros y nosotros frente a esa
imagen tenemos actitudes diversas. Si en el espejo yo
aparezco con 0jos azules y cabellos rubios jqué bonito,
qué bien, estoy alegre por eso! Pero si en el espejo apa-
rezco con mi naricita tipo Guaméan Poma de Ayala y
soy mucho més parecido a Manco Capac que a Pizarro,
entonces no me gusta esa cara, porque los espafioles y
los gringos nos han dicho y nos dicen todos los dias que
tener esa cara es un drama para el pais, que no hay que
tener esa cara porque los indios no valen nada, son po-
bres diablos, son una rémora, no son la riqueza del
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Per(, son una desgracia para el pais. A nadie le gusta
ser una desgracia, una persona despreciada. Si yo me
veo en el espejo con mi carita entre comillas “de indio”,
qué hago, como reacciono frente a €so, no me gusta, no
quiero ser esto, voy a cambiar y me voy a transformar y
el espejo llama a las mascaras y uno se pone una masca-
ra para parecerse al modelo, el modelo principal es ser
europeo y blanco. Si me pongo una méscara para pare-
cerme a ese modelo, entonces, bienvenida la mascara.
La gente va a pintarse el pelo, va a hacerse entradas en
la frente, para no parecer con una frente tan pequefiita y
tan peluda. La gente se desespera por aprender un poco
del castellano, niega su lengua indigena.

La ultima reaccion maravillosa es la del grupo indigena
que asume su rostro como es y en un discurso como el
de Pizango dice: soy un indigena, no tengo verglienza
de ser un indigena, soy ciudadano del Peru, pero tam-
bién quiero ser awajun, ashaninka, shawi, no tengo por
qué renegar de mi propia cara y de mi propio pueblo.
Esa es una reaccion politica, es consciencia politica de
la realidad que no aparece masivamente en el pais, que
se expresa de manera individual y en pequefios grupos.
Qué curioso, han sido los grupos amazonicos los que
han elaborado este discurso con mucha claridad al decir
somos indigenas y no tenemos vergienza de ser indige-
nas. No ocurre eso todavia en el mundo andino. Les
contaré una anécdota. Luego de Bagua, los amigos y
mis comparieros de la FEDIPA que es la federacion de
instituciones provinciales del departamento de Ayacu-
cho, me invitaron para dar una conferencia en Lima. El
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presidente me dijo lo siguiente: “don Rodrigo, diganos
por favor si no serd verdad que ya somos indigenas
también, porque hay una gran confusion, por un lado
pareciera que somos como Pizango, por otro lado no;
nunca hemos dicho que somos indigenas pero la gente
estd pensando que de repente lo de Pizango es lo que
nos conviene, porque Pizango es como nosotros”. Mi-
ren la reaccion. En la realidad hay un terremoto social
con Bagua y como consecuencia de ese terremoto apa-
recen personas diciendo somos indigenas, no queremos
que nos aplasten, tenemos alternativas, defendemos
nuestro pueblo, déjennos con nuestras lenguas y nues-
tras culturas. En esas condiciones la palabra indigena
que siempre fue rechazada comienza ahora a ser enten-
dible y algunas personas dicen “si pues”. En la marcha
de solidaridad con Bagua en Lima, una gran pancarta
decia “Todos somos indigenas”, lo que expresa con una
claridad maravillosa este sentimiento de solidaridad de
quienes no son indigenas, ven la lucha de los indigenas
y dicen jtodos somos indigenas, nosotros como ustedes!
Esa es la consciencia politica que se construye saliendo
de la realidad no con un discurso, ni con una conferen-
cia de un profesor o de un sabio, sino con una transfor-
macion de la propia realidad, que lleva a las personas a
tener una propuesta distinta.

Entonces, ¢los movimientos indigenas deberian vin-
cularse 0 no con los partidos politicos? ¢Como tra-
bajar? Ya que los partidos politicos estan formando
lideres.

Los partidos politicos son maquinas electorales, peque-
fios aparatos de operadores, de técnicos que saben mu-
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cho de elecciones con una formacion practica muy bue-
na para contestar preguntas como ¢qué necesito para ser
congresista? ¢qué tengo que hacer? No es “voy a ser
congresista para tratar de realizar el programa del mo-
vimiento politico al que pertenezco”, no, eso se acabo
en la historia peruana. El partido politico con una pro-
puesta de transformacién del pais se acabo, los partidos
politicos ahora son méquinas electorales. Alan Garcia
es la cabeza de una locomotora que busca una reelec-
cién y a el se suman todos los que quieran ser reelegi-
dos y nada més. Las ideas del APRA, el programa poli-
tico del APRA, Haya de la Torre, el pais, la libertad, el
socialismo, nada, eso se acabd. Los compafieros de la
izquierda andan pensando como aparecer en las elec-
ciones con una unidad para ir al congreso, de todas ma-
neras tenemos que ir al congreso; pero parece que la
politica se confunde con el congreso. Las maquinas
electorales no estan construidas para cambiar nada, solo
buscan votos para que las personas ocupen posiciones,
ganen dinero, tengan control sobre inversiones y presu-
puestos, roben y coimeen para tener una posicion mejor
de la que tenian antes. La politica peruana es desgracia-
damente asi.

En esas condiciones, a los partidos politicos qué les va a
interesar preguntarse a donde van los grupos amazoni-
cos, qué proponemos para la economia amazonica,
cémo podriamos resolver los problemas tremendos de
la Amazonia derivados de la explotacion de los recur-
so0s, la cuestion del medio ambiente. Las maquinas elec-
torales no discuten esos temas. Los movimientos indi-
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genas no deberian instalarse en el juego electoral para
ocupar esas plazas, sino para pensar qué hace para re-
solver los problemas del pais, quién lo estd haciendo,
quiénes lo estamos pensando, qué estamos elaborando,
qué estamos construyendo, qué estamos debatiendo. Es
fundamental que deselectricemos la politica. No estoy
diciendo que no vayamos a las elecciones, tenemos que
ir a votar, pero no vamos a ir a votar por los candidatos
que no resuelven nuestros problemas. Tener una vision
critica de la manera de hacer la politica es lo que nos
salvara en ultima instancia, porque estamos agobiados.
Quién de nosotros se siente representado en el congre-
s0: 8% de simpatia produce el congreso en el pais.

Visto el panorama tan sombrio como lo presentas
¢qué sentido tiene hablar de la autonomia de los
pueblos indigenas en las condiciones actuales del
Perq, es poco menos que una utopia?

La autonomia indigena es una propuesta fundamental
porque permite pensar lo valioso del mundo indigena,
que son sus principios de solidaridad, reciprocidad, el
concepto de trabajo ligado a la fiesta, a la alegria. El
mundo que gira alrededor del trabajo-fiesta-alegria es
fundamental frente a la opresién del trabajo del sistema
capitalista tal como lo conocemos. La autonomia indi-
gena quiere decir: porque somos y tenemos una lengua
y una cultura distinta, una biodiversidad muy grande, y
porque en los Andes y la Amazonia tenemos recursos
fundamentales para nosotros y para el resto del pais,
requerimos de una autonomia indigena pues nunca tu-
vimos representacion politica propia y tener representa-
cion politica propia significa cambiar las reglas electo-
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rales, significa modificar y romperle una pata a la silla
del poder. Con el sistema electoral actual no tendremos
un blogue indigena en el Congreso, podremos tener
aisladamente uno o dos casos, pero si el movimiento
indigena tuviese una propuesta propia y no fuese divi-
dida en cada una de los partidos politicos se lograria
efectivamente una representacion propia mayor y esa
representacion propia podria tener y articular un discur-
so alternativo frente al pais.

Tenemos una ley electoral que establece que en cada
lista de candidatos a los municipios debe haber un 15%
de candidatos indigenas, fue una propuesta del gobierno
de Alejandro Toledo. En las elecciones municipales
faltan candidatos indigenas para cubrir las plazas del
15% en cada una de las listas. En politica no hay inge-
nuidad, Toledo y su equipo sabian muy bien lo que es-
taban proponiendo a pesar del discurso indigenista que
ellos tenian y todavia tienen. Si el 15% de candidatos a
cualquier lista municipal debe ser de indigenas, en cada
lista de la derecha, el centro, la izquierda y los indepen-
dientes, de aca o de alla; la propuesta es: los indigenas
estardn presentes en las elecciones como candidatos en
todos los grupos, movimientos y partidos, solos jnunca
estaran, ni tendran la representacion que debieran tener!
Esa es la realidad objetiva.

La autonomia indigena debiera plantear la siguiente
idea: dadas las condiciones de nuestro pais debiéramos
tener un congreso en el cual los movimientos indigenas
tengan su propia representacion que corresponda con su
demografia e importancia regional y local. Por el cami-
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no electoral de ahora no tienen ninguna representacion.
Autonomia quiere decir por lo tanto, guardar la diferen-
cia especifica de los propios indigenas, conservando su
importancia dentro del conjunto de las elecciones. Si no
hay una representacion asi jde qué y como podriamos
cambiar la realidad! Menciono el caso de la asamblea
constituyente boliviana, la promesa de la constitucién
nueva. Evo Morales llamé a una asamblea constituyen-
te; en la asamblea constituyente estaban representados
por primera vez todos los grupos indigenas y la repre-
sentacion constituyente que elabor6 la constitucion bo-
liviana era una asamblea completamente nueva, donde
la representacion indigena era enorme comparada a
todas las asambleas que redactaron constituciones en el
pasado. ;Por qué? Porque estaban asegurando una re-
presentacion propia de los indigenas de la amazonia, del
mundo aimara, de los quechuas, una presencia indigena
significativa, fantastica dentro de la asamblea. Un 66%
que aprobo la constitucion, ratificé el acuerdo y le dio
las tres victorias a Evo Morales, pues la representacion
indigena es la representacion mas importante, a eso
tenemos que llegar. ¢Qué hacer para que en Peru el
movimiento indigena tenga una esperanza politica dis-
tinta como esa?, esas son las preguntas.

Siguiendo en esa linea, en el Peru ¢es posible pensar
en autonomia indigena en el sentido de autodetermi-
nacion y territorialidad?

El territorio es una reivindicacion indigena amazonica
por excelencia. Territorio para el mundo amazonico
quiere decir bosque y el bosque es el lugar donde los
grupos étnicos comparten la naturaleza. No hay fronte-
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ras, no hay “esta es su tierra, esta es mi tierra, aqui hay
un muro de piedra, aqui hay un muro de alambres”. El
bosque es enorme y grande. En la costa y la sierra han
elaborado un sistema de apropiacion de la tierra y un
sistema de legalidad en la propiedad, uso y posesion de
la tierra, en funcion de los conceptos de chacra y unidad
familiar con hectareas. La reforma agraria le da a una
familia 6, 7, 12, 15 hectareas, en funcion al riego, el
clima, la cantidad de agua. Cuando se penso en la Ama-
zonia, la idea de los militares era darle a cada familia un
numero de hectareas y los amazonicos dijeron “esto es
una tonteria, como es eso de que nos van a dar 15 hecta-
reas a cada familia, nosotros no necesitamos 15 hecta-
reas por familia, nosotros queremos seguir viviendo en
nuestro bosque, nuestro bosque lo tenemos desde hace
miles de afios y por lo tanto nuestro territorio es el bos-
que donde esta la cultura, la lengua, los recursos, los
rios, el cielo invertido de los rios, donde estd la vida
comun y corriente de los pueblos amazonicos”. Esa es
la nocion del territorio. La nocion juridica, diplomatica,
militar y estatal del territorio es: el territorio es el espa-
cio del Estado-nacion, el territorio es sagrado y las fuer-
zas armadas estan para defender ese territorio. La pri-
mera reaccién cuando aparecié la reivindicacion de
territorio en la Amazonia fue: “esos indios estan influi-
dos por nuestros enemigos, los ecuatorianos, y quieren
forman un Estado dentro de un Estado, quieren romper
el Estado peruano”. Hace 20, afios en un seminario en
Lima, dijeron que yo era un enemigo de la patria porque
estaba hablando de reivindicar el territorio de los indios
y romper la sacrosanta idea del territorio nacional del
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Estado-nacion. Estamos hablando de dos conceptos
fundamentalmente distintos. Territorio no quiere decir
espacio controlado por las fuerzas armadas en nombre
del pais, territorio en el mundo amazoénico quiere decir:
bosque comun para los pueblos. No quiere decir vamos
a separarnos del Estado y vamos a hacer un nuevo Esta-
do con los indios de Ecuador o de aqui o de alla. Nunca
les paso eso por la cabeza a los compafieros amazénicos
del pais o de Ecuador. Hay que escapar de esa trampa y
no aceptar de ninguna manera esta concepcion de terri-
torio en términos del Estado-nacion porque con eso
simplemente se borran los intereses de los grupos
amazonicos para defender sus recursos, sus propios
territorios. Los pueblos amazonicos ya tienen alrededor
de 15 millones de hectareas reconocidas oficialmente
como tierras para las comunidades nativas, en las reser-
vas de distintos tipos de la Amazonia. Hace 40 afios, el
Estado no habia reconocido ni una sola hectarea en la
Amazonia para los pueblos indigenas, en ese aspecto
hemos dado pasos muy grandes. De modo que no nos
asustemos con la cuestion del territorio, no caigamos en
la trampa de que estamos dividiendo el pais, que lo es-
tamos atacando y que queremos hacer otros Estados, no.

La autonomia pasa por otra experiencia que debe ser
considerada como el caso de Espafia. En Espafia hay
una constitucion post Franco que le dio a cada lengua y
cultura de Espafia su representacion propia. Ese derecho
de las autonomias ha permitido que las lenguas y cultu-
ras se expliquen, expresen, desarrollen, tengan recursos
y autoridad politica propia con parlamentos propios. La
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autonomia de Catalufia es la que va mas lejos porque
ellos dicen: “y por qué demonios vamos a seguir siendo
parte de un Estado que nos trata mal y que nos quita
mas recursos de los que nos da, y nosotros damos mas
recursos de los que recibimos, mejor vAmonos a un
referéndum y vamos a hacer nuestro propio pais”. Esa
es otra cosa, ¢no es cierto?, eso estd pasando en Espafia
y de ninguna manera puede ser pensado para Perd.

Rodrigo, asi como el tema de territorio tiene diver-
sas acepciones, me cuestionaba sobre los peligros de
la representacion, porque la representacion general
y juridica es muy distinta a la representacion de lo
social-indigena y su expresion politica. Me pregun-
taba por el estatus de esa representacion en un con-
texto denominado folclore, un folclore de polleras y
también de algunos indigenas que han accedido al
parlamento y la forma en que estan actuando dentro
de la sociedad politica. Quisiera que nos lleves a la
interpretacion politica del folclore, pues has entre-
vistado durante mucho tiempo a varios folcloristas.
¢ Como percibes este movimiento de neo folclore que
termina siendo el soporte de determinado modelo
politico?

Primera vez que escucho, esta noche, la cuestion del
neo folclore. Si hay argumentos solidos a favor en bue-
na hora. Yo me reservo todavia la duda sobre el concep-
to de neo folclore; pero, supongo por donde estan yendo
las cosas, y lo nuevo que puedo decir es lo siguiente.
Acabo de publicar un libro que se llama Encanto y ce-
lebracion del huayfio, el libro tiene un capitulo de se-
senta paginas en el que presento una historia del huayfio
desde tiempos incas hasta ahora, doy cuenta de los pro-
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cesos de transformacion de la musica andina desde el
siglo XVI hasta la actualidad, las tendencias que estan
apareciendo en este momento en el pais y aquello que
es constante o lo que es nuevo. Ahora hay una acepta-
cion mayor del folclore en general, sobre todo andino.
La represion, persecucion y extirpacion de idolatrias en
el viejo término colonial ha ido cediendo espacios, aho-
ra la musica esta entrando en todas partes, hay fiestas en
Lima de gente limefia que esta aprendiendo a bailar
huaynos, lo que es verdad y me parece muy bien.

Lo nuevo que ocurre es una nueva tragedia que tiene
que ver con el argumento del inicio de esta conversa-
cion: la cuestion de la colonialidad del poder. Observen
el suplemento Ellos y Ellas de la revista Caretas. En el
suplemento aparecen de vez en cuando algunas de las
sefioritas del canto andino vestidas de moda. Las reglas
para que aparezcan las sefioritas del folclore en esa re-
vista son: que no canten lo que cantan en sus pueblos,
que no se vistan como se visten en sus pueblos, tenemos
que hacer unos grandes cambios para modernizar, esa
es la palabrita, tenemos que modernizarlas, tenemos que
cambiarles los vestidos. Al inspirarse en lo andino, hay
que ponerse un chullo que tenga la forma del chullo
punefio pero que no se confunda con el chullo punefio y
que haya una falda que tenga un cinturon que se parezca
al cinturén andino clésico. El principio es “que se pa-
rezca pero que no sea”. Cuando va a aparecer en Ellos y
Ellas, una mujer indigena cantando en Puno o en el
Cusco vistiendo como lo hace en su tierra, pueblo, ayllu
o parcialidad. Para llegar a Ellos y Ellas donde esta la
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moda, hay que pasar por un examen y un proceso de
transformacion. Metaféricamente, hay que blanquearse;
no hay que ser indio pero hay que parecerlo. Se trata de
una propuesta colonial.

Menciono un caso ejemplar, dramético, el de la actriz
de la Teta asustada, Magaly Solier. Ella es una mujer
de rasgos indigenas muy marcados, una belleza para los
patrones indigenas propios de Ayacucho y de los Andes
peruanos. Con el racismo brutal de los medios, los twe-
ets y los facebooks, hace algunas semanas fue violen-
tamente tratada. Ella aparecio en Ellos y Ellas hace mas
0 menos un afio o dos, vestida para ir a Hollywood con
algln elemento que tiene que ver con los Andes, pero
de ninguna manera con un traje de una mujer de Huan-
ta, eso seguro que no. Las reglas van por ese lado: mo-
dernizar, estilizar.

Tienen ustedes en Puno una compariera a quien quiero y
respeto mucho, Olga Zafferson, que acaba de publicar
un libro sobre el tejido en el pais. Ella va mostrando con
mucha investigacion, las formas de los tejidos, la tradi-
cion de tejidos del pais y al mismo tiempo va mostrando
cémo hay en Lima una tendencia del mercado por usar
los elementos andinos del tejido y del vestido para in-
troducirlos dentro de lo que se llama la moda étnica, en
inglés ‘ethnic fashion’, es decir que la gente se ponga
una falda, gorro, vestido, una prenda de vestir que tenga
algo de indigena. Una rayita, linea, color, pero nada
mas porque lo otro es lo occidental y el modelo clésico.
En términos de las canciones eso significa que jsi claro,
hay que cantar huaynos! Pero, por favor, no pues los
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huaynos viejos de antes, para qué, tienen que ser los
huaynos nuevos, tienen que ser huaynos modernos,
movidos, que se bailen. Ahora la mdsica no es para
cantar, es usada para mostrar los cuerpos y toda su sen-
sualidad. El ejemplo mas duro y crudo es la transforma-
cion del propio carnaval de Puno y la moda que llega a
Lima. Las chicas que bailan en Villa El Salvador una
danza de Puno aparecen con un calzoncito tan pequefio
que la gente va a ver los cuerpos de las chicas antes que
la danza u oir lo que cantan.

El tema es la mercantilizacién de la cultura andina. En
el mercado del Cusco se venden las lliccllas de las sefio-
ras de los ayllus que por basqueda de dinero, se van
enteritas al mercado. Muchas sefioritas de Miraflores
(Lima) estan haciendo dinero inventando llicllas, apare-
cen como creadoras de modas. Una de ellas ha conver-
tido las mantitas coloridas y clasicas en una especie de
carteras y va por el mundo como una creadora de moda,
cuando lo que ha hecho es simplemente tomar un ele-
mento andino, cambiarle de forma, ponerle una cosita
por aqui y otra por alld. El proceso es la desnaturaliza-
cion, la mercantilizacion de lo propiamente andino o
andino-amazonico.

El drama mayor es como nuestra cancion y danza, al
entrar en el mercado con mucha més fuerza que antes,
se transforma, cambia, guiandose no por los valores
propios de la cancién y la danza nuestra, sino por los
criterios mercantiles de quienes estan vendiendo los
modelos para que las canciones sean asi, las faldas sean
asi, las modas asi. Detrés hay una mercantilizacion muy
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aguda, fuerte, astuta e inteligente para apropiarse de
todo lo que es nuestro. Frente a eso, hay cultores y re-
presentantes bastante mayores, que se van acabando
poco a poco, Jaime Guardia, Raul Garcia, ni hermano
Edwin, Jorge Nufiez del Prado, del grupo Los campesi-
nos, son personas que a lo largo de 50 afios guardan
lealtad a la musica y canto andino, innovan dentro de
los moldes clésicos de nuestra cancion. Frente a eso
otros grupos sacan el huayno de su contexto y lo con-
vierten en una especie de pop y rock. Un cantante anti-
guo folcldrico ¢va amarrarse una guitarra y parecer un
cantante de rock, va saltar y correr en el escenario fren-
te a la gente?, ;qué de mulsica andina tiene eso?, ;qué
de tradicion propia de la cultura andina? Y dénde esté la
autoridad andina gque pudiera decir no lo hagamos, man-
tengamos una tradicion con cénones y principios. No
tenemos nada de eso todavia. Hay que volver los ojos
hacia el pasado y encontrar en 1963 y 1964 el paso de
Arguedas por la Casa de la Cultura, él tuvo el criterio
para registrar y controlar efectivamente a quiénes de-
bian ser considerados como artistas andinos o no.

Quienes querian un reconocimiento como artistas y
cantores andinos, debian probar que lo eran: la gente
que venia del Valle del Mantaro debia vestir como los
del Valle del Mantaro; los que venian de Puno, que se
vistan como los que vienen de Puno. Sin contrabandos,
ni juegos y manejos dobles. Bueno, eso termind con
Arguedas en 1964 y nunca mas se ha repetido...

Lo que acabas de contar no es una tragedia reciente,
sobre todo la desnaturalizacion y mercantilizacion
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de la cultura, ya pas6 con el exotismo en la década
de 1950. Por ejemplo con Syszlo que usaba elemen-
tos andinos pero jamas se reconocia como heredero
de los mismos, sino simplemente como algo exoético.
Si bien hubo un impulso con Arguedas y la Casa de
la Cultura, que en expresion moderna es el Ministe-
rio de Cultura, ministerio que representa un Estado
colonial y termina contribuyendo con la mercantili-
zacion y desnaturalizacion, contribuyendo de mane-
ra directa o con su silencio, situacion que me lleva a
pensar sobre la colonialidad en el arte, el cuerpoy la
sexualidad ¢Qué podrias decir al respecto?

Para que lo nuevo que les estoy contando tenga una
dimension distinta y al mismo tiempo rica y buena,
ahora hay una sorpresa porque aparece el fotografo
Testino, que hizo una exposicion de trajes tipicos del
Per( con solo fotografias de las mujeres andinas vesti-
das como se visten. No ha ido a decirles a las personas:
“vistanse asi que las voy a fotografiar para una exposi-
cion”; él ha fotografiado mujeres con trajes bellisimos y
siendo Testino un hombre moderno y europeo, pero
inteligente como para darse cuenta que hay una belleza
en el vestido andino que no requiere transformacion, ni
estilizaciéon, ni modernizacion, ni alargamiento, ni es-
trechamiento. Simplemente es una manifestacion estéti-
ca de primer orden. Excepcion, absoluta excepcion en
medio de todo...

Claro, pero Testino tiene un cartel inmenso y asi
ponga un perrito vestido le van a celebrar; es decir,
hay que relativizar también el hecho comercial, el
icono...
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Tienes razén, pero por favor, te das cuenta que no es lo
mismo hacer una exposicion de vestidos ethnic fashion,
que hacer una exposicion de fotos de vestidos tal como
se dan en la realidad de los pueblos andinos. ..

Estoy de acuerdo, pero el nombre mismo de Testino
gue fotografia a la realeza, que tiene un cartel enor-
me dentro de la sociedad de mercado y de consumo,
le da licencia para presentar las cosas que a él le
parece...

En buena onda, diria yo, porque con la fuerza que tiene,
el impacto que tiene, lo puede lograr. A ningun otro se
le ocurri6 hacerlo.

Rodrigo lo que estabas expresando hace un momen-
to me hacia recordar el libro de Franz Fanon Piel
negra: mascaras blancas. Mas alla del color de la
piel, el racismo, la colonialidad expresada en el
cuerpo, la danza y la musica, se manifiesta también
cuando los medios de comunicacion afirman que los
andinos no tenemos musica, sélo tenemos folclore.
Me gustaria saber, si aparte de esta colonialidad hay
también una colonialidad del conocimiento y un ra-
cismo epistemoldgico. Es decir, desde el momento en
gue llegaron los espafioles se dudé si teniamos inteli-
gencia o alma y, en funcion a eso, hubo un genocidio
tremendo que conocemos por historia, en Puno y
otros lugares del Peru, pero también hubo un epis-
temicido. La pregunta es, retomando la cita de Boa-
ventura de Sousa Santos, “no hay justicia global sin
justicia cognitiva”, ;como logramos una justicia
cognitiva?

Cambiando los patrones de justicia que tenemos
i¢Como los cambiamos?! Les doy un ejemplo. En uno
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de los ayllus de Cotopaxi, cerca a Quito, la gente toma
una decision frente a un crimen. Un comunero mata a
otro comunero, la gente clama justicia. La justicia se
entiende como sindnimo de céarcel. El violador que vaya
a la carcel por toda la vida, por treinta o cuarenta afios;
el politico que vaya a la carcel ;Quién paga la carcel?:
iNosotros! Los ecuatorianos dicen: con la tragedia de
un crimen el que mato va a la céarcel, deja a su familia
desvalida; y deja a la familia de la victima desvalida;
quedan dos familias en el aire sin recursos porque un
canalla mat6 a otro. ;Qué es lo que debemos hacer? Si
lo mandamos a la cércel nosotros tenemos que mante-
nerlo en la carcel y las dos familias se veran solas, de-
samparadas. Lo que debiéramos hacer es simplemente
no enviar a la carcel al asesino sino obligarlo a que tra-
baje més de lo que habia trabajado antes para seguir
aportando para la vida de su familia y para la familia de
la victima y que no nos cueste a nosotros ni un real el
mantenerlo en la carcel. Esta es otra justicia, es otra
manera de entender la ldgica de la justicia. Tenemos en
el Peri comparfieros antiguos de la izquierda que ahora
son una especie de generacion buscando ser ministros
del interior para resolver los problemas de seguridad
con mas carceles, policias, patrulleros y helicopteros.
Asi no estamos entendiendo absolutamente nada del
concepto mismo de justicia y lo Unico que estamos
haciendo es reproducir el mismo modelo represivo y
brutal que convierte a todo aquel que llega a la carcel.
Esa es una fuente de recursos que se pierde, de familias
que se desarman y la céarcel no regenera a nadie. Hablar
de otra justicia significa cuestionar el concepto mismo
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de justicia y atrevernos a inventar otras cosas, a pensar
de qué manera podriamos organizar la vida de la gente
para no reproducir los problemas dramaticos que tene-
mos ahora.

Les doy un ejemplo de lo que es la colonialidad del
poder en cinco verbos, los cinco verbos malvados de la
colonialidad del poder: humanizar, cristianizar, civili-
zar, modernizar y globalizar. A estos indios, que pare-
cen animales, primero hay que humanizarlos, una vez
humanizados hay que cristianizarlos, sacarles de la ca-
beza todas las brujerias y extirparles todos los demonios
que tienen adentro (madre iglesia catolica); a estos in-
dios convertidos en seres humanos y en cristianos, por
favor hay que civilizarlos; civilizarlos quiere decir que
se vuelvan como nosotros, que hablen nuestra lengua,
que renuncien a todo lo que son y parecen; y, hay que
modernizarlos porque ya son como nosotros pero Si-
guen con las viejas cosas de antes y modernizarse quie-
re decir que compren la tecnologia reciente del capita-
lismo. Ustedes y yo tenemos que modernizarnos, tener
un iphone, o un Smartphone. Y globalizarnos es lo
ultimo, dejar la aldea, el pueblito y ser de todas partes y
de ninguna y convertirnos en ciudadanos de todo el
mundo. Los cinco verbos son coloniales, los cinco ver-
bos tienen la propuesta colonial de imponer un punto de
vista europeo-céntrico, un punto de vista absolutamente
etnocéntrico que no tiene en cuenta las particularidades
propias de cada uno de los pueblos del mundo; no es
una receta para el mundo europeo, norteamericano, es
una receta para todo el mundo. Son verbos que han ido
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usandose y que los repetimos todo el tiempo y debiéra-
mos quemarlos en una hoguera publica y no usarlos
nunca, porque son verbos perversos que reproducen la
maldad de un poder sobre el conjunto de la sociedad.

Rodrigo, todos los compafieros han participado y
gueremos agradecerte por tu tiempo, hemos robado
dos horas de tu valioso tiempo y queremos agrade-
certe...

Yo también les agradezco, he tenido una noche muy
amena, me han obligado a pensar y confiarles temas que
estoy trabajando. Me gustaria que trabajasemos mas la
cuestion de la interculturalidad porque es una moda
donde se cometen grandes errores y las debilidades
tedricas son fuertes.
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PARIDAD SISTEMICA:

DESARROLLO SOSTENIBLE Y
ALLINKAWSAY- SUMA QAMANA

Fanny Ramos Lucana

Resumen: Reflexiona sobre la coexistencia
de las matrices culturales: Occidental an-
tropocéntrica y Andina relacional, como
principio que organiza la vida econémica y
social. Desde una perspectiva dual, se cues-
tiona la concepcion de desarrollo antro-
pocéntrico de la primeray, se propone como
fuente de inspiracion la segunda, en razon
del sentido del Bien Estar, para la tan de-
seada construccion de los componentes de la
dimension ética y la sostenibilidad del pla-
neta.

Palabras claves: Desarrollo Sostenible,
Ecologia Profunda, Principios Andinos, Pa-
ridad Holistica, Allinkawsay, Suma Qama-
fia, Bienestar, Bien Estar.
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Introduccion

Segun un reciente estudio de la Organizacion de las
Naciones Unidas (ONU, 2013) la poblacion mundial
Ileg6 a siete mil 200 millones de habitantes, y en el
2050 alcanzaremos cerca de los 10 mil millones®. Las
tecnologias usadas por la economia mundial, ya so-
brepasan varios limites planetarios y a diferencia del
pasado ahora se discute respecto de garantizar el su-
ministro de los alimentos saludables” en un marco de
sostenibilidad®. El bienestar humano y de la sociedad
estan en peligro debido a la pérdida de ecosistemas;
la biodiversidad esta amenazada y en gran riesgo de
extincion lo que atenta con el equilibrio en su conjun-
to.

Las tres ultimas décadas, el debate sobre desarrollo
sostenible en todos los campos, al mismo tiempo que

1 http://lwww.latercera.com/noticia/tendencias/2013/06/659-
528306-9-informe-de-la-onu-estima-que-poblacion-mundial-
Ilegara-a-10s-9600-millones-en.shtml (Visitado: 6-11-2013)

2 El periodo de 15 afios de “La Declaracion del Milenio y los
objetivos del Milenio (ODM)”, terminara en el 2015, y de
todos los objetivos acabar con el hambre ha demostrado ser
el mas dificil. Para mayores detalles  ver:
http://unsdsn.org/files/2013/06/130628-Una-Agenda-de-
Acci%C3%B3n-para-el-Desarrollo-Sostenible-A4.pdf (Visi-
tado: 6-11-2013)

3 2014, Afo Internacional de la Agricultura Familiar; esta de-
nominacion busca sensibilizar a los gobiernos y a la opinion
publica sobre la importancia y la contribucién de la agricul-
tura familiar a la sequridad alimentaria.
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la presencia de los movimientos organizados y articu-
lados desde los pueblos originarios, conducen a la
construccion de una atmésfera social ecoldgica de
concepciones no solo de satisfaccion de las necesida-
des de la especie humana, sino también de la preser-
vacion y conservacion del planeta con apertura a
nuevas tendencias; es decir, la dimension cultural de
la toma de conciencia planetaria va cobrando impul-
so. Cabe preguntarse, si puede haber un equilibrio y
armonia entre la satisfaccion de las necesidades de la
especie humana y las necesidades de las otras espe-
cies, y sobre todo de los ecosistemas del planeta.

Dada la importancia de construir respuestas, es que el
presente ensayo, desde una perspectiva dual, hace
una revision critica a la concepcion del desarrollo de
la Matriz Cultural Occidental antropocéntrica y, pro-
pone como fuente de inspiracion el sentido del Bien
Estar de la Matriz Andina relacional.

Desarrollo sostenible

La concepcion del desarrollo ha basado exclusiva-
mente su sistema de conocimiento en Occidente mo-
derno, cuyo predominio ha dictaminado el margina-
miento y descalificacion de los sistemas de conoci-
miento no occidentales. Los primeros economistas,
profundamente imbuidos en esta concepcion, pro-
movian tanto el progreso material como la apropia-
cion de la Naturaleza, situandola en una forma redu-
cida como el factor de produccion “tierra” (Gudynas,
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2003:11), los recursos naturales eran considerados
como ilimitados y, encontrar sus paraderos, era sino-
nimo de explotacion de los mismos. Reduccionista,
simplificador y homogeneizador, son caracteristicas
que se le atribuye al paradigma del desarrollismo
(Medina 2010:167) y se mueven en una ldgica lineal,
que alimenta el circulo vicioso del desarrollismo pro-
gresista perennizando la pobreza.

En los dltimos tiempos, la doctrina del desarrollo
sostenible, que se ha centrado en el principio orienta-
dor de sostenibilidad (Jiménez, 2002:67) en cuanto se
ha constituido como concepto plural (Gudynas,
2003:64), se puede identificar como una plataforma
de objetivos sociales y de satisfaccion de necesida-
des, con determinadas escalas de valores antropocén-
tricos en contextos variables que van cambiando en el
tiempo, como un proceso abierto que se retroalimenta
progresivamente. Y, examinar la concepcion antro-
poceéntrica, establecida en la historia, conduce a sefia-
lar las consideraciones auto centristas y del sujeto
moderno (Estermann, 2013:151)".

4 El autor sefiala “El ser humano siempre tiene la tendencia de
considerarse a si mismo/a como la “medida de todas las co-
sas” y de contemplar al mundo como si uno/a fuera el centro
al que todo se refiere y desde el que todo adquiere significa-
do. En este sentido, en el contexto de la historia occidental
de las ideas, se habla de una triple “humillacion” para el ser
humano: el ser humano ya no ocupa astronémicamente el
centro del universo (Copérnico); el ser humano no se distin-
gue principalmente del animal (Darwin) y el ser humano no
es amo de su propia casa (Freud). Probablemente, hay que
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Entiendo, que el desarrollo sostenible que racional-
mente se desea, més alla del principio de sostenibili-
dad®, no alcanza a integrar la dimension de bienestar
relacionada con la injustificada y continua apropia-
cion de los recursos naturales para que los humanos
puedan lograr su bienestar. Entonces, en la perspecti-
va actual la sostenibilidad del desarrollo, se relaciona
preponderantemente con el lineamiento antropocén-
trico de los sistemas (econdémico, social, ecoldgico),
para continuar funcionando sin disminuir o agotar
irreversiblemente los recursos claves disponibles.

Allinkawsay - Suma Qamana

En la Matriz Cultural Andina todo tiene voz, tanto si
se lo considera sagrado como natural. El Bien Estar
deriva, de convivir y compartir y corresponde a
Allinkawsay y Suma Qamafia, en idioma quechua y
aymara, respectivamente.

El Allinkawsay/Qamafia administrador del Bien Es-
tar, tiene que relacionar y hacer interactuar a los co-

agregar una cuarta “humillacion” que Nietzsche ya habria
anticipado y que hoy se manifiesta de modo cada vez mas
evidente: no hay centro en absoluto.”

5 Maés relacionado con la idea de cambio que la nocién de
estabilidad; es decir, concepto dindmico y evolutivo, que no
se vincula con la idea de perpetuar una situacion, statu quo,
0 de alcanzar un estado futuro sobre la base de un equilibrio
estatico, o un estado estacionario segun el pensamiento
econdmico clasico. El cambio y la adaptacion pueden consi-
derarse como sus propiedades constitutivas y se ha abierto
una senda de posibilidades en torno a la sostenibilidad: débil,
fuerte y muy fuerte.
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munitarios con el espiritu del cosmos, la tierra, el
agua, el rayo, las montafias, los vegetales, animales,
etc. El runa/jaqgi es responsable del cuidado de la
familia, animales, chacra; es decir, vela por la repro-
duccién y la conexion con el orden holista del univer-
s0. Es un estado de equilibrio entre comunidad e in-
dividualidad, entre humanos y no humanos. No se
puede vivir bien si los demés viven mal, o si se dafia
la naturaleza.

La “casa cosmica” (oikos) en la que todo tiene su
“lugar”, es decir su funcion y su destino, es el univer-
so (Estermann 2013:164). El sentido de la matriz esta
profundamente relacionado con que el cosmos®, con-
forme a la paridad holistica, complementariedad
equilibrante, no quebrado por la oposicion materia-
espiritu, ni desintegrado por la contradiccion religion-
tecnologia, ni dividido por el divorcio entre ética y
economia; por tanto, el sentido de la vida humana
consiste, en participar lo mas posible en la vida del
universo (Medina, 2010:191).

Bienestar y BIEN ESTAR

La Economia del Bienestar es una rama de las cien-
cias economicas Yy politicas, que se ocupa de cuestio-

6 “Al hombre moderno, a diferencia del andino, le cuesta pen-
sarse en el contexto del cosmos.” (Medina, 2010:166).
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nes de eficiencia econémica y bienestar social’. Al
referimos al Bienestar, pensamos en igualdad/equidad
y apertura de oportunidades de desarrollo para los
habitantes de un pais. Segin muchos estudios de
aplicacion en los ultimos 30 afios, lo Unico real es
que, debido a preceptos capitalistas, la riqueza queda
en manos de pocos Yy la brecha entre ricos y pobres en
el mundo ha crecido dramaticamente®; mientras el
resto de integrantes de una sociedad se someten en la
incasable blsqueda de oportunidades de desarrollo,
con el objetivo de llegar a un Estado de Bienestar,
que de llegar, es auto inducido; es decir, no por ayuda
del Estado si no por el esfuerzo de las personas.

La Matriz Cultural Andina, tiene que ver con el estar
en el mundo, a diferencia de la Cultura Occidental
que tiene que ver con el ser’. Lo andino, no solamen-

7 Alfred Marshall, Paul A. Samuelson y Amartya Sen, son
algunos de los economistas que desarrollaron la economia
del bienestar.

8 EIl Foro Econémico Mundial sefiala que la desigualdad de
ingresos es la segunda tendencia global mas importante de
las 10 con mas probabilidades de afectar la estabilidad social
el préximo afio.
http://www.ipsnoticias.net/2013/11/foro-economico-
mundial-espantado-por-brecha-entre-ricos-y-pobres/ (Visita-
do: 1-12-2013)

9 “Bird, propuso reemplazar el término “animismo” por “epis-
temologia relacional”, para enfatizar el conocimiento animis-
ta como una forma de estar en el mundo relacionandose con
otros seres, donde el “saber” trata de mantener relaciones
con “los otros”...Segun Ingold, no se debe analizar el ani-
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te es estar en con-vivencia comunitaria, en relaciona-
lidad, sino en Bien Estar, es decir en equilibrio y ar-
monia, que implica un estar en el planeta con efi-
ciencia'® y equidad. El estar en permanente armonia
con el todo nos invita a moderar nuestro consumo en
funcién a lo que el ecosistema puede soportar', a
evitar la produccion de residuos sélidos que no po-
demos reprocesar con seguridad. Y nos incita a reuti-
lizar y reciclar todo lo que hemos usado. El Bien Es-
tar estd completamente unido al bienestar del planeta,
los seres vivos: plantas, animales, etc. en sintonia con
el cosmos; significa comprender que el deterioro de
una especie es el deterioro del conjunto. Con los
principios de complementariedad y reciprocidad, el
sistema ldgico méas antiguo y mas reciente al mismo
tiempo (Medina, 2010:169), la preocupacion central

mismo como una creencia 0 modo de pensar sobre el mundo
sino una condicién de estar en el mundo...” (Stensrud,
2010:44,45).

10 Adolfo Figueroa afirmaba, siguiendo a Theodor Schulz, que

los campesinos eran ‘pobres pero eficientes’ con los recursos
que dispone (Renddn, 2003:155).

11 ”No pocos podemos vivenciar, en un momento del ciclo de
vida, la necesidad de revisar lo adecuados que pueden ser los
satisfactores, para abordar la sostenibilidad de la Felicidad.”
ATitiQaga; Organizacion Ecolégica de caracter filantrépico,
2013.

En: https://www.facebook.com/pages/ATitiQaga-sumag-
kawsay-suma-jaka%C3%B1a/250120881693953
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no es acumular bienes; va mas alla del mismo bienes-
tar moderno®?.

Por algun tiempo, la confusion de la identidad (véase
(A)): Crecimiento, Desarrollo y Bienestar, era la base
de las politicas que predominaron (Pena, 2004:1).
Los responsables politicos asi como los economistas
(puesto que la propia teoria del desarrollo econémico
ha estado anclada en los modelos exponenciales de
crecimiento), guardaban implicito el razonamiento de
que “si soy mas rico soy mas feliz”; y como el creci-
miento conduce a una mayor riqueza, luego se logra
también una mayor felicidad en la sociedad. Después,
el camino a recorrer se ha establecido como una sen-
da lineal (véase (B)): la cantidad producida, la capa-
cidad productiva y la satisfaccion de las necesidades,
equivalen al proceso con tendencia a un crecimiento
cuantitativo que debe instaurar la condiciones para el
cambio cualitativo, lo que debe generar un nivel de
satisfaccion de las necesidades de la poblacion; una
senda que toma un matiz de la idea de bienestar so-
cial, alejado de las formulaciones puramente econo-
micistas clasicas.

12 “Ante la libertad de accion que comporta la especie humana,
decidir por depredar o conservar y preservar la naturaleza, es
inherente la violacién o no de leyes naturales del equilibrio
del habitat planetario; es decir, el humano, pone en juego no
solo su bienestar sino también el Bien Estar”. ATitiQaqa;
Organizacion Ecoldgica de caracter filantropica, 2012. En:
https://www.facebook.com/pages/AT itiQaga-sumag-
kawsay-suma-jaka%C3%B1a/250120881693953
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(A) Crecimiento = Desarrollo = Bienestar

(B) Crecimiento Desarrollo Bienestar

Ahora bien, se apuesta por el desarrollo sostenible,
desarrollo que satisface las necesidades actuales sin
comprometer la capacidad de las generaciones futuras
de satisfacer las suyas*®, que destaca el aspecto de la
equidad intergeneracional, pero debido a la globali-
zacion, se esta retirando las politicas de bienestar
(Pena, 2004:7) con efectos de incremento en los nive-
les de pobreza en todo el mundo, asi como una cre-
ciente polarizacion social entre ricos y pobres. Cuan-
do el desarrollo sostenible se basa mas en la bdsque-
da del bienestar que en el puro crecimiento econémi-
co (Véase (1)), ese desarrollo se debe establecer mas
en términos de equidad intrageneracional e intergene-
racional, que en términos de eficiencia. Al momento
existe un peligro de que vuelva a predominar el enfo-
que economicista neoclasico sobre los principios de
equidad.

13 La definicidn del concepto mas utilizada surge del documen-
to elaborado en el afio 1987, por la Comision Mundial de
Naciones Unidas sobre Medio Ambiente y Desarrollo (UN-
CED) conocido como informe Brundtland, que lleva como
titulo Nuestro futuro comdn
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Expresado en términos de funciones, las matrices
culturales: (1) Occidental Antropocéntrica vy, (I1) An-
dina Relacional, se puede postular que:

(I) Bienestar = f (Sostenibilidad del Desarrollo)

(1) Bien Estar = f (Sostenibilidad del Equilibrio
y la Armonia)

Siendo:
(a) Bien Estar = Bienestar individual = bien
estar colectivo

La relacionalidad es el principio esencial de la Matriz
Andina; es, en si misma relacién, que no excluye ni
desconoce. La mayoria de los tipos de relacionalidad,
de indole no causal: correspondencia, reciprocidad,
complementariedad, polaridad, proporcionalidad, etc.
(Medina, 2010:99), se sincroniza de forma armonica
con el equilibrio bioesférico™, pues es el equilibrio,
precisamente, lo que produce Bien Estar (véase (I1));
donde la sostenibilidad esta mas de acuerdo con las
propiedades de auto-reorganizacion y auto-regulacion
de una convivencia holista con el cosmos, donde el
“individuo” no figura como sujeto de bienestar privi-
legiado, mas bien esta en identidad con el bien estar
colectivo (véase (a)); y, en expresiones de Ferriz
“...Puede asi la piedra cansarse como todo ser vivien-

14 “...a los economistas se les ha empujado a pensar la eco-
nomia desconectada de la biosfera,..” (Medina, 2010:46).

Fanny Ramos Lucana. Pp.118-132.



te, y detenerse un momento a reposar ...un instante

que al hombre puede parecerle siglos™*°.

Los duros procesos de exclusion y marginacion que
los pueblos indigenas han vivido, ha mostrado las
fortalezas de la matriz, como es la paridad holistica:
caracter dual, es decir, la capacidad de convivir con
dos vertientes opuestas: una tradicional y otra moder-
na. En la vision economicista del desarrollismo, se
asumia que la industrializacion y el crecimiento
econdémico resolveran esta dualidad (Tassi, 2013:
22,25).

Conclusiones

A medida que vamos aprendiendo mas sobre las in-
teracciones entre los sistemas humanos y naturales y
sus dinamicas complejas, la concepcién de desarrollo
antropocéntrica expresa sus limitaciones en cuanto a
bienestar conforme a la sostenibilidad del desarrollo,
con efectos de incremento en los niveles de pobreza
en todo el mundo, asi como una creciente polariza-
cion social entre ricos y pobres. Puesto que el huma-
no comportando valores antropocéntricos, racional-
mente desea un desarrollo sostenible que privilegie su
mejora de calidad de vida, de forma separada a la
naturaleza y ecosistemas.

15 David Juan FERRIZ, 1994:98.
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Para hacer justicia a la diversidad cultural, social,
econdémica y ecoldgica del mundo y a tono con el
principio de sostenibilidad, cabe preguntarse, si el
desarrollo sostenible puede integrar el pilar de la sos-
tenibilidad cultural, dado el elemento poderoso
homogeneizador inherente al proceso de globaliza-
cion.

El Bien Estar, estar en con-vivencia comunitaria, en
relacionalidad, esta completamente unido al bienestar
de la tierra, los seres vivos: plantas, animales, etc.;
significa comprender que el deterioro de una especie
es el deterioro del conjunto; la preocupacion central
no es acumular; va mas alla del mismo bienestar ba-
sado en la acumulacién de bienes; la conjuncion de la
riqueza espiritual y riqueza material, la interconecti-
vidad con el entorno medio ambiental y el cosmos. Es
el Bien Estar, en razén de un equilibrio y armonia,
dispone suficiente oxigeno para ponernos a pensar a
tono con el principio de sostenibilidad.
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SEXUALIDAD ¢ OPCION,
DECISION, SITUACION O
CONDICION?

Jesus Alegria Argomedo

Resumen: A partir de una autorreflexion
testimonial, el activista sexual ensaya un
conjunto de interrogantes sobre la construc-
cion de la identidad-subjetividad individual-
colectiva y las dificultades para salirse de la
hegemonia de la masculinidad occidental.
Politizando la mirada del otro en la cons-
truccion de la belleza, placer, sexualidad y
cuerpo, en el proceso constante de discipli-
namiento por los aparatos ideoldgicos del
poder contemporaneo.

Palabras claves: Heterosexualidad, hetero-
normatividad, hegemonia, diversidad sexual,
rebeldia sexual, ambiente marica, mujer
bioldgica, prototipo masculino occidental,
deseo homo erdtico, rol activo-pasivo.
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Introduccion

Si ya esta afirmado que la subjetividad y la identidad
es resultado de la hegemonia de los aparatos ideolo-
gicos del poder expresados en la religion, escuela,
etc. (Althusser, 1988), los mecanismos y dispositivos
de disciplinamiento (Foucault, 2008) o de la biotec-
no-politica (Preciado, 2009: 15-39). Y si existen otras
maneras de construir la identidad y la subjetividad
sexual en cada cultura, espacio-tiempo con su propio
sentido; o sentidos diversos (Gémez Suéarez, 2010) de
auto percibir o percibirse el macho que se acuesta con
otro macho, desde siempre. Si eso esta establecido,
por qué nos es tan dificil salirnos de la hegemonia de
la masculinidad occidental. ;Qué es aquello que nos
impide escuchar el grito de Derrida (1998) y empezar
a deconstruir la hegemonia de esa masculinidad?

Se trata de una pregunta existencial que cuestiona no
solo la masculinidad; sino al mismo tiempo a todo el
conjunto de la “diversidad sexual” occidental que a
veces termina reforzandola. ¢Por qué escapar del es-
tereotipo machista tiene que conducirnos automati-
camente al rol marica, gay, travesti o bisexual?. Es
decir, ¢la emocionalidad homo-erdtica, puede tener
otros territorios enunciativos distintos al del “ambien-
te marica™'? ¢Por qué los espaciosy discursos de

1 Ambiente marica: Espacio de encuentro para identidades
homo erdticas, donde abundan el manierismo, la parodia fe-
menina o la negacidn de la masculinidad occidental.
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rebeldia sexual se perciben siempre como constrefii-
dosa lo masculino—femenino versus lo marica?
¢Existiran otros espacios de enunciacion de la sexua-
lidad pretendidamente contrahegemonica? Las pre-
guntan abundan cuando el cuerpo enuncia politica-
mente su inconformidad con la hegemonia. En el
presente texto intentaré ensayar respuestas a estas
interrogantes.

Hegemo6n y Memoria

Pretendo hacer memoria y encontrar la vez primera
que empecé a reconocerme en la mirada del otro,
como distinto. Hasta aproximadamente los 9 afios, mi
territorio se reducia a los linderos del hogar?, que eran
bastante extensos. Con escaso contacto con otros ni-
fios que no fueran mis hermanos. Compartia labores
domésticas y de juego con mi hermana mayor a mi
por 4 afios. Y asumia un rol precautorio con mis her-
manos menores —con una diferencia de 4 a 5 afios
aproximadamente.

Es en esa época que conoceria a la hermana, de un
amigo de mis hermanas, de quien quedaria embelesa-
do varios afios. En la adolescencia la imagen bucdlica
de aquella nina se perderia —al volver a verla y en-

2 Signado por una préactica confesional conocida como “Testi-
gos de Jehova”
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contrarla como un “personaje de Botero™, poco

gracil para mis gustos de esa época. Regresando, ese
ambiente asexuado e infantil se vio trastocado cuando
llegué a la escuela a los 10 afios aproximadamente®.
Con dificultad para relacionarme en un ambiente de
extra edad, me di cuenta que existian determinados
calificativos para quienes no teniamos el “prototipo
masculino” o escapabamos a la praxis de la hetero-
normatividad. Asi conoci de términos como “ma-
ricon”, “cabro”, “foco” 0 “tapa rosca”. Anteriormen-
te solo habia escuchado esos términos vagamente de
boca de mis hermanos cuando vi a lo lejos un par de
personas que corrian en medio de un barullo de per-
sonas, en una imagen tan difusa que debe haber ocu-
rrido cuando tenia entre 5 0 6 afios.

En ese entonces diferenciaba a un persona como
“atractiva o no” sin reparar en su sexo, prefiriendo
buscar la amistad de quienes consideraba atractivos.
En retrospectiva, creo que fue en esa época que em-
pecé a “no comprender” porque algunos hombres
respondian algo asi como “no puedo saber si es gua-
po o no, porque soy hombre”; es decir, como si no
quisieran valorar la belleza de otros hombres 0 como

3 Fernando Botero: artista plastico figurativo sudamericano,
que pinta personajes de gran volumen y obesidad.

4 A esa edad ingresé directamente al 4to grado de primaria
diurno, previa evaluacién en el turno nocturno, habiendo re-
cibido mi aprestamiento en lecto-escritura y matematica
basica en mi hogar.
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si no supieran diferenciar lo agradable de lo feo o0 no
tuvieran valores de belleza para si mismos, lo que me
parecia una farsa.

Entonces podria afirmar que la diferencia entre “el
macho y el no macho”, empecé a reconocerla recién
entre los 9 y 10 afios. No sé exactamente por
qué, cdmo, ni cuéndo, empezaron los tocamientos
con otros chicos de mi edad, pero se empezaron a dar.
Los roles sexuales “activo-pasivo” no estaban defini-
dos ni determinados, pues se reducian a tocamientos
y frotaciones inter-femorales o no penetrativas e iban
de un lado a otro sin complicaciones; hechos que por
lo demas, nunca me impedirian dejar de reconocer la
belleza de ciertas nifias o fantasear con poseerlas en-
tre mis brazos.

Empezar a reconocer el placer y percibir como objeto
de deseo a nuestros pares en nuestro cuerpo, nos con-
duce inexorablemente a “lo marica”. {Cuanto de ese
deseo que empezaba a reconocer era una opcion o
una condicion? ¢Habia opcién frente al descubri-
miento del placer? ;Podia optar por este o aquel obje-
to de deseo o era més bien una condicion?

Cuando llegué a la secundaria los roles activo pasivo
se mostrarian mas definidos, pese a que aun conti-
nuaba reducido a tocamientos y frotaciones inter-
femorales, en un continuo ambiente de extra edad
plagado de estimulos sexuales verbales. En la adoles-
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cencia aproximadamente, recién pasaria del contacto
sexual “homo erdtico” externo al rol penetrativo. Pe-
ro esto, ¢me convirti6 automaticamente en un gay
activo? Nunca decidi asumiro no ese rol, sim-
plemente se dio, aunque no descarto el reitera-
do deseo inconsciente de asumir dicho rol y que ese
deseo inconsciente haya estado reforzado por los
estimulos-respuesta en la escuela como instrumento
de la hegemonia. Rol de la escuela y la interaccion
social tan bien descritos por Althusser (1988) o la
develacion que hace de las politicas publicas Michel
Foucault.

A partir de alli, la voragine sexual se presentaria de
manera mas evidente y profusa, aunque permanente-
mente impidiera vincular mi deseo sexual al afecto,
no siempre podia evitarlo cabalmente; era entonces
¢una opcion o una condicién? Pero el “rol homo-
erotico activo” no disuadiria mi deseo afectivo con
mujeres, con quienes coqueteaba durante toda la se-
cundaria; pero éste se manifestaria intensamente a los
19 afos, época en que me enamoré dejando abierta la
posibilidad de construir una relacién heterosexual a
largo plazo. Pero, como ésta no se concretd, no puedo
afirmar sus consecuencias en la consolidacion de mi
identidad sexual.

Pero mi objeto de “deseo homo erético activo”, no
era lo externamente pasivo-femenino, sino el prototi-
po hegemonico masculino, y eso para la mayoria me

PLURALIDADES. Vol. 3/ Febrero 2014

139



140

convertia automaticamente en su contrario femenino-
pasivo. Pero ha sido lo contrario en la historia de mi
praxis sexual, pues siempre me agradaron las “muje-
res bioldgicas” construidas por y desde el patron de
belleza occidental.

A esto debo repreguntarme por la conducta corporal.
En el recorrer de la vida he encontrado diversas ex-
presiones corporales sexuales forzadas hacia lo mas-
culino, lo femenino y manierismos dislocados, voz
aflautada como evidencia y propaganda discursiva
del “quiero ser mujer” en el “ambiente marica”. Aun-
que mis expresiones corporales no estan alejadas de
manierismos, no recuerdo haber decidido u optado en
algin momento por movimientos afeminados o in-
flexiones de voz provocadas para asumir una identi-
dad sexual. En mi caso, creo que ha sido no conscien-
te, pero debe entenderse también que estas decisiones
inconscientes pueden estar dominadas por el rol que
te asigna el inconsciente colectivo, la memoria social
y el discurso cultural hegemonico sobre el “no ma-
cho”.

Hegemon y Praxis sexual

Me pregunto entonces, ¢somos realmente conscien-
tes? o ¢es producto de una decision el ejercicio de
nuestra sexualidad?. Pienso que no, que mas alla de
una actitud reflexiva, ésta se manifiesta mejor en la
praxis. Sin lograr responder aun ¢cémo podemos es-
capar de la hegemonia de la masculinidad? sin termi-
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nar fortaleciéndola o haciéndola més evidente en el
esfuerzo por negarla. ;Como podemos escapar del
constructo sociocultural sin terminar siendo un anti-
social o un a-culturado? ;Cémo movernos sin tener
los parametros corporales del movimiento masculino
o femenino occidental? o ;Cémo auto emanciparnos
de la colonialidad machista que aln heredamos?

Estas preguntas me llevan a repensar, por qué en el
“ambiente marica” es comun escuchar el “quiero ser
mujer”, pero ausente de criticidad al rol perpetuador
del machismo, que en diversos espacios sociales la
mujer ha terminado reforzdndolo. Entonces requiero
preguntar, al lado del “quiero ser mujer”, el “qué mo-
delo de mujer quiero ser”. Asi como exijo al lado del
“soy hombre” el “qué modelo de hombre soy”, o
“qué modelo de marica quiero ser” o “qué modelo de
‘no hombre’ 0 ‘no mujer’ occidental quiero ser”. Es
decir, preguntas gque casi nunca nos hemos planteado,
pues la pregunta no solo estd dirigida al “ambiente
marica” sino también al “constructo heterosexual” y
toda su carga ideoldgica, politica, historica, social y
cultural, reconociendo la limitante de preguntar desde
una matriz cultural estrictamente occidental. O tam-
bién reconociendo que no estoy preguntando y res-
pondiendo, otras esquivadas maneras de construir la
identidad sexual sobre todo si estas construcciones
identitarias, no son ajenas a la identidad de clase,
extraccion social, alienacion, enajenacion, situacion y
condicién de vida.
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Reconociendo que muchos anclan su identidad y sub-
jetividad en la praxis o el ejercicio de su sexualidad
deberiamos preguntarnos: ¢son éstas las Gnicas mane-
ras de construir nuestra identidad sexual? o ;existiran
otros territorios de enunciacién y afirmacion sexual?
Y, qué pasa cuando este anclaje estd dominado solo
por las circunstancias sociales y culturales, ¢podemos
afirmar que es el resultado de nuestra decision?. Es
decir, una persona es heterosexual solo porque cono-
ci6 ese placer sexual antes de explorar otras posibili-
dades, o su contrario, el “soy marica” esta dominado
solo porque conocid ese placer sexual antes de cono-
cer o explorar otras posibilidades de identidad sexual.

Hacia dénde corremos

Entonces vuelvo a preguntar ¢existirdn otras maneras
de anclar nuestra identidad sexual al margen de las
circunstancias sociales, politicas, culturales, histori-
cas o ideologicas como expresiones del discurso
hegemdnico? ;Como anclo mi identidad sexual cuan-
do un informe universitario califica mi conducta co-
mo “anémala”?, o cuando reducen mi emocionalidad
a la suciedad, el pecado o el aparato excretor. Y ¢qué
pasaria si pretendemos enunciar politicamente nues-

5 En respuesta a la denuncia presentada en INDECOPI, la
Universidad Andina Néstor Céceres Velasquez de Puno, ad-
jetiva su conducta como andmala, intratable y hostil. En:
http://www.lapublica.net/documentos_seguros/DENUNCIA
%20INDECOPI1%20JESUS.pdf (Acceso: 18-12-2013)
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tro cuerpo? o cuando instrumentalizamos nuestro
cuerpo, como un espacio en disputa para los discur-
sos ideoldgicos y politicos de la hegemonia.

Me percibo como un personaje del mito de la caverna
de Platon, preguntdndome si ¢las siluetas que perfilan
mi actuar socio-sexual son solo sombras?; las que me
imprecan si es natural o social; si ¢solo nos queda la
anarquia existencial y la condena de la soledad perpe-
tua? o ¢qué nos queda frente a los imposibles estan-
dares de belleza occidental inalcanzables para un
sujeto empobrecido, indio y discapacitado en sus de-
rechos? que me cuestione si todas las demandas iden-
titarias ¢vienen siempre de occidente en busca de
construir un modelo de ciudadania sexual regido por
el mercado?; o ¢hacia dénde vamos como activistas
sexuales contra coloniales, o contra hegemonicos?

Hacia donde corremos, a ¢ establecer una nueva rela-
cién contractual con el Estado?, ;optamos por la des-
obediencia civil?, ¢la objecion de conciencia?, ¢la
libertad ideoldgica?, ¢la politicidad de nuestro cuerpo
individual construido con la mirada placida del mer-
cado de aceite de avion y los otros discursos cons-
truidos desde occidente y que pretenden regir nuestro
activismo sexual?. O nos vamos al chacha warmi, a
los discursos idealistas sobre el indio (que han nega-
do nuestra existencia prehispanica); a la comunidad
originaria del Abya Yala (“la tribu pérdida de Israel”,
diria Bartolomé de las Casas); 0 a la comunidad cam-
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pesina post gamonal también plagada de praxis colo-
nialistas.

O, nos plantearnos la posibilidad de construir una
emancipacion “descolonial” sin excluir las herra-
mientas emancipadoras de la contemporaneidad, ne-
cesarias como herramientas para un tiempo donde
nuestras sexualidades no hegemonicas, ni occidenta-
les, han sido descalificadas y deshumanizadas para el
amor, la relacion de pareja, el hogar, convirtiendo
nuestra conducta sexual en ilegal, sospechosa, denun-
ciable y hasta punible, reducidos a objeto de feria, de
morbo, de violencia, colgados en las portadas de
prensa anunciando un nuevo crimen impune, un digi-
to sin nombre, sin ley, ni proteccién y negados como
sujetos historicos, politicos, de tutela juridica o de
derecho.

Esta posibilidad me deja margen para preguntarme y
preguntar, al estilo de Derrida (1998) en su dltima
entrevista, como “hemos aprendido a vivir, o como
hemos sido educados para vivir”, repreguntarme si es
posible vivir en libertad y si esta libertad es construi-
da por mi o por la mirada del otro o emancipada des-
de y por mi o desde el otro.

Por eso, no pretendo ensayar respuestas sino muchas
preguntas. ;Como escapamos de la hegemonia de la
masculinidad? O ¢td, mi, nuestra sexualidad es una
opcion, decision, situacién o condicidén? Las respues-
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tas no estaran a la vuelta de la esquina, pero la tarea
por un mundo en el que todos nuestros cuerpos, pla-
ceres, identidades, subjetividades y emocionalidades,
estén incluidas en equidad y respetando la libertad de
los otros y sin avasallamientos, es imperativa de em-
pezar.
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LA BUSQUEDA DE UNA
EPISTEMOLOGIA ALTERNATIVA
DE EQUIDAD DE GENERO A
PARTIR DE LA RELACION
MUJER-NATURALEZA EN LA
CULTURA ANDINA (AYMARA)

Yanett Medrano Valdez

Resumen: Desde una propuesta descolonizado-
ra-intercultural-liberadora, en un escenario de
relaciones plurales, complejas, contradictorias y
conflictivas en la que coloco la relacion mujer-
naturaleza confrontada por las teorias eco-
feministas, surge la preocupacién politica-
académica en re-construir feminismo(s) de la
diversidad en la diversidad, poniendo en marcha
la busqueda de una epistemologia alternativa de
equidad de género(s) desde la cultura andina
(aymara), incorporando el accionar, pensar y
sentir -desacreditado, descalificado, perturbado
y distorsionado por/en la diaspora del feminis-
mo hegemonico-, desde la condicion humana y
la capacidad de las mujeres aymara, en tanto
desde la dualidad-complementaria estdn tam-
bién cuestionando el poder y la violencia en las
relaciones de género.

Palabras clave: cultura andina, mujer(aymara)-
naturaleza, eco-feminismo(s), dualidad comple-
mentaria.
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1. Un acercamiento a la racionalidad andina®
(aymara)

Teniendo en cuenta que desde el punto de vista an-
tropologico la cultura es “creada, aprendida y trans-
mitida®? (Enriquez, 2005:33), como entes dindmicos

1 Por el uso de las palabras cosmovision andina y racionali-
dad andina, que seran mencionadas en el presente trabajo,
resulta conveniente hacer la diferenciacion correspondiente.
El primero, tiene que ver con “forma(s) o manera(s) particu-
lar(es) de interpretar, concebir y ver la realidad, la vida, el
mundo, el tiempo y el espacio [...], los mismos que le ofre-
cen una explicacién mitolégica y la orientacion valorativa de
su sentido y su razon de ser” (las palabras en paréntesis son
un agregado mio). ver Enriquez Salas, Porfirio. 2005, pp.
85. El segundo, “es un proceso mental que se va conforman-
do y estructurando segln las necesidades de sobrevivencia
de los seres humanos, en confrontacién con los retos que le
plantea su habitat, o sea el medio geogréfico en el que vive,
la tradicion y las creencias”. ver Enriquez Salas, Porfirio.
2010, s/p.

2 Siguiendo las palabras de este autor, la cultura es "un proce-
so acumulativo de conocimientos (ciencia, tecnologia, filo-
sofia...), formas de comportamiento y valores (morales, civi-
cos...), producto intergeneracional de la interaccién entre los
seres humanos y de éstos con la naturaleza. La cultura se
mantiene como legado histérico de cualquier sociedad, resul-
tante de las actividades humanas y sociales, en la busqueda
de soluciones y satisfactores a las necesidades materiales y
espirituales de la vida, que le es necesario aprender para po-
der interaccionar con su medio ambiente aprovechando sus
recursos y de esta forma, poder vivir humanamente dentro
del contexto de su sociedad", Agrega también que es impres-
cindible tomar en cuenta, con cita a Juan Van Van Kessel, la
dimension espiritual , aquella que permite distinguir tres ni-
veles, la cosmovision, la fe y la ética. ver Enriquez, Porfirio,
2005. pp. 33y 34.
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y vivos en los que “las personas y los grupos se trans-
forman, evoluciona, interpretan, adaptan un “universo
simbolico’, de acuerdo a las necesidades y objetivos
existentes” (Estermann, 1998:284), y través del pro-
ceso de interaccion/socializacion humana, historica,
socio-cultural, y natural, reflejamos lo aprehendido
en cada una de nuestras acciones, nuestros pensa-
mientos y nuestros sentimientos. De tal forma que
hay una memoria colectiva presente en todas las cul-
turas, que da cuenta del saber producido y del que
producimos —en la agricultura, alimentacion, textile-
ria, arquitectura, ganaderia, medicina [...] — conti-
nuamente a lo largo de nuestros ciclos de vida.

En el caso de la cultura andina, ésta es poseedora de
un conocimiento profundo, complejo, amplio, es-
pontaneo, vivo, “producto de su interaccion cotidiana
con la naturaleza y la sociedad™, y que subsiste de
generacion en generacion, a pesar de que la ciencia
moderna occidental en estrecha vinculacion con una
educacién monocultural extirpadora de los Andes, a
quienes lo han vivido y sentido, otr@s solo visto y/o
leido y otr@s no visto-conocido-leido; como fuera,
han ensefiado y siguen ensefiando a obviar, ignorar y
odiar nuestra manera de vivir y de convivir entre no-
sotr@s mism@s y con nuestro entorno natural, nos
han casi convencido, que hay que abandonar esta
cultura “absolutamente pobre, inhdspita y desoladora,

3 Idem. pp. 35.
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donde es imposible vivir humanamente y realizarse
como persona” (Enriquez, 2005:48). Muy a menudo
se utiliza las palabras, “hostil, duro y dificil”, en con-
junto o indistintamente, invocadas consciente e in-
conscientemente, para hacer referencia a la forma y
experiencia de vida en la cultura andina.

No estd de mas recordar la vision de Charles Eras-
mus®, con plena vigencia a la fecha, quien en el afio
de 1968 desarrollo el “sindrome del encogido” a fin
de ofrecer una descripcidn etnocentrista, racista e
ideologizada, sobre la vida en la ecoregion andina,
sefialaba “el campesino es timido, desconfiado y apé-
tico, no quiere relacionarse con gente de un estatus
econdémico superior, ya que estd convencido de la
escasez de todo lo material. No se puede esperar ini-
ciativa o progreso de una persona que tiene este
sindrome, este cuadro patoldgico. Esa gente se en-
cuentra generalmente en lugares aislados social y
geograficamente, donde hay un deficiente sistema de
transporte, comunicacion y una agricultura de subsis-
tencia™ (citado por Gianotten y de Witt, 1987, en

4 Charles J. Erasmus (1921-2012), fue profesor emérito de la
Universidad de California, Santa Barbara, Estados Unidos,
pionero en estudios campesinos, antropologia médica, antro-
pologia del desarrollo. En el afio de 1969 publica su trabajo
“el sindrome encogido y el desarrollo de la comunidad”, en
la Revista América Indigena, volumen XXIX, nimero 1.

5 El sindrome del encogido de Erasmus (1968) guarda relacion
con la postura politica, econémica e ideoldgica de Hernando
de Soto (2011), un personaje que cobro mayor importancia
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Enriquez, 2005:68). Pero bien sabemos o quieren
hacernos olvidar, que durante generaciones las co-
munidades campesinas asentadas en los Andes, hom-
bres y mujeres arraigad@s a sus practicas ancestrales
recrean/resignifican sus conocimientos, saberes, cos-

en el periodo de gobierno del ex-presidente peruano Alan
Garcia Pérez (2006-2011); para este economista e investiga-
dor de indigenas amazonicos, el derecho de propiedad y em-
presa capaz de crear un solo derecho estandarizado; la for-
macién de emprendimientos empresariales nativos con capa-
cidad de darle valor agregado a la materia prima; y el acceso
a instrumentos empresariales; son condiciones imprescindi-
bles para dejar de ser “una especie de apartheid econdmico
infértil” y encontrar la manera de que los marginados de la
Amazonia puedan transitar a la modernidad. En palabras tex-
tuales del autor “cada comunidad aprisionada en su mintscu-
lo ghetto, incomunicada e incapaz de cooperar con facilidad
en términos econdmicos con los que no son de su comuni-
dad, ni siquiera con los indigenas de otras comunidades. La
prosperidad a la que aspiran los indigenas para salir de su
pobreza y su postracion en aspectos de salud, de educacién,
de otros servicios, solo llegara con los instrumentos moder-
nos de la economia de mercado. Debido a que no tienen los
sistemas de proteccion permeables, sefializacion y los meca-
nismos de combinacién para conectarse y dividir el trabajo a
nivel global, no pueden crear valor agregado importante, ni
protegerse de agresiones econémicas, ni aliarse con otros, ni
acceder a las finanzas, el capital o la tecnologia foranea de
manera significativa. Sin esos instrumentos, que han traido
prosperidad al mundo desarrollado, los indigenas seran mar-
ginados, empobrecidos, perdiendo progresivamente su cultu-
ra e identidad, y terminaran siendo asimilados por la socie-
dad dominante”. Aunque las investigaciones del autor no se
ubican en la ecoregion andina, no deja de ser una forma au-
toritaria, extirpadora, salvadora y civilizadora ante los po-
bres, marginad@s y explotad@s indigenas de la Amazonia
peruana. Para mayor detalle ver De Soto, Hernando, 2010.
pp. 01-08.
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movisiones, en interaccion dinamica y cotidiana con
la cultura occidental, la globalizacion y el capitalis-
mo. Por tanto, cuando investigador@s, agentes del
Estado o de la cooperacion internacional afirman que
las comunidades campesinas indigenas y/o amazoni-
cas, no estan de acuerdo con los actuales modelos de
desarrollo, son opositores del crecimiento econdémico
del pais, de la modernidad y de la globalizacion, sim-
plemente no han sido ni siquiera capaces de com-
prender cada manera particular de ver las cosas y
mucho menos podran dialogar —interculturalmente—
entre diversas formas de validacion de conocimien-
tos.

La mecanismos de sobrevivencia indigena-andina de
mas de quinientos afios ha convivido y convive, se ha
relacionado y se relaciona cotidianamente con la glo-
balizacion econdmica, el crecimiento técnico-
cientifico, la proliferacién de informacion, y asi como
hay rechazo de elementos exdgenos nocivos e in-
compatibles, también rescata, incorpora y asume po-
sitivamente elementos que han sido y son favorables
materialmente, a manera de “inclusion complementa-
ria”® (Estermann, 1998; Medina, 2012). Por ejemplo

6 Josef Estermann (1998) destaca la “inclusion complementa-
ria”’, como una accidn-interaccion  heterogénea-
complementaria-compatible con las diferencias dentro de la
heterogeneidad, en el que la persona andina es capaz de to-
mar “muchos elementos de ambitos culturales distintos, en el
seno de su propia cultura”, quedando por fuera las categorias
occidentales de purismo, autenticidad, coherencia, identidad,
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la llamada “economia de la reciprocidad = sistema
econdmico alternativo” (Medina, 2012), por la que
durante milenios, esa condicion sui generis de reci-
procidad andina, sigue funcionando en el mundo an-
dino’, algo que nosotros hemos ido haciendo, aunque
no nos demos cuenta o no tengamos la seguridad de
ello, con la mano de las herramientas que ofrece el
capitalismo, la persona andina a la vez, rechaza y
acepta, “lo que no quiere (el sistema de intereses de
acumulacion de capitales y la competencia en todas
las facetas de la vida), y lo que si le interesa conser-

consistencia, mas aun cuando “hay alternativas concretas
mas alld de las dicotomias y antagonismos conceptuales y
culturales”. En consecuencia entre la modernidad y la tradi-
cion en la que viven las personas andinas, no hay contradic-
cién ni sucesion, sino hay relacionalidad y complementarie-
dad, “como dos aspectos permanentes de la misma realidad”.
ver Estermann, Josef. 1998, pp. 288 y 290.

7 Las relaciones econémicas que prevalecen en una economia
de reciprocidad, como es en el caso de la cultura andina
(aymara) segun Javier Medina (2012) son: a) Las relaciones
humanas no son aisladas como en el sistema capitalista; b)
La importancia de compartir los logros materiales con la
comunidad y no la acumulacién capitalista; ¢) EI modo de
produccion es una mezcla entre lo comunitario y lo privado
(la tierra comunitaria y la produccion privada); d) La natura-
leza no se explota irracionalmente (se produce lo que se ne-
cesita y lo que importa no es Unicamente el ser humano, sino
también los cerros, los rios, las plantas, los animales, las di-
vinidades, es una economia cosmocéntrica; €) La tecnologia
andina proviene de la observacion de la naturaleza y no de la
técnica; y ) La presencia de lo humano (ausencia de miseria
absoluta), y de las relaciones personales y locales, que pose-
en también elementos negativos, al impedir el intercambio
de productos y saberes a grande escala y distancia. ver Me-
dina, Javier. 2012, s/p.
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var (una democracia que apueste por el equilibrio
entre propiedad privada y bien comin; una economia
de mercado reguladora de los monopolios; un sistema
bancario que facilite el bienestar comﬁn)”s. Por tanto
“el runa/jaqi ni es tradicionalista y conservador, ni
ingenuo o ilimitablemente manipulable; sabe “discer-
nir con los espiritus” y retener lo valioso y provecho-
so. No es dogmatico en su resistencia y defensa de lo
propio, ni pierde el rumbo en el proceso de la “incul-
turacion” de elementos foraneos™ (la palabra en cur-

siva es mi agregado).

Las personas “quechua y aimara (1985), harakbut y
ese eja (2006), shipibo-konibo (2007), yine y as-
haninka (2008), kakataibo, matsigenka, kandozi-
chapra y awajun (2009), jagaru y shawi (2010), no-
matsigenga y yanesha (2011), cashinahua (2012),
wampis, secoya, murui-muinan y sharanahua (pen-
dientes de aprobacion sus alfabetos oficiales), [...]”10

8 Idem.
9 Estermann, Josef. 1998, pp. 288.

10 Los afios que aparecen en los paréntesis, segin la Direccidn
General de Educacion Intercultural Bilinglie y Rural del Mi-
nisterio de Educacion de Per, se corresponden con el afio en
que cada lengua cuenta con alfabetos normalizados. En el
Per( se han identificado cuarenta y siete lenguas originarias,
de las cuales solo veinte cuentan con alfabetos consensuados
y aprobados por esta instancia del Estado. Por regla general,
se dice que Unicamente desde la oficialidad manifiesta, se
puede dar fe de la existencia de pueblos indigenas asentados
en la region andina y en la amazonia peruana, mientras tanto
las excepciones permaneceran en el anonimato, en la ilegali-
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y entre otros pueblos indigenas, que aparecen tam-
bién geograficamente situados en distintos paises
latinoamericanos, tales como Chile, Argentina, Boli-
via, Per(, Ecuador, Colombia, Venezuela, Brasil,
Paraguay, Surinam [...], aunque es de especial interés
la “ecoregion andina”, la que es atravesada por los
siete primeros paises mencionados (Enriquez,
2005:51 y ss.). Nos revela la existencia de culturas
diferentes a lo largo y ancho de los cinco(seis) conti-
nentes, de “tantos mundos como culturas existen”
(Grillo, 1996), de “tantas culturas como racionalida-
des existen” (Pefia, 1993), de “tantas diferentes sis-
temas tecnoldgicos en el mundo cuantas culturas
hay” (Claudio Alvarez, 1980; citado por Van Kessel,
1996:33), de tantas formas de vinculacion del ser
humano con el mundo natural y divino, de tantas
formas de ser mujer, de tantos sistemas sexo/género,

[...].

La(s) cultura(s) andina(s), con su propia cosmovision,
sabiduria, pensamiento y racionalidad, revela que
cada suceso por el que atraviesa las relaciones del
hombre y la mujer andina (aymara) con su medio
social, natural y sobrenatural —tres dimensiones que
cobran, crean y crian vida en el mundo andino- se
interrelacionan mutuamente, coexisten en dialogo,

dad, y estado de inexistencia. Esta informacién ofrecida,
también nos da cuenta que la cuestion indigena en el Perd,
desde la oficialidad, es un asunto novedoso, complejo y difi-
cil de abordar.

Yanett Medrano Valdez. Pp.146-198.



intercambio y reciprocidad con ‘“carifio, respeto y
cuidado™. Por lo tanto, la racionalidad andina es un
saber-hacer colectivo-acumulado vivido y sentido,
transmitido en la cotidianidad vivencial de forma oral
y actitudinal, “observando, escuchando y hablando”,
a través de los cuentos, los rituales, las narraciones,
los textiles, las costumbres, los cantos, las lenguas,
[...], elementos que para la ciencia moderna no son
garantia de rigor cientifico. De ahi que su condicion
particular se caracterice fundamentalmente, por una
fuerte presencia simbdlica, la relacionalidad del todo,

11 Ese respeto, carifio, responsabilidad, cuidado y gratitud del
que se habla, como uno de los aspectos en el fundamento de
la cosmovision andina, segun lo explica Porfirio Enriquez
(2005) se debe a que: a) La persona andina no trata a los
animales y plantas como seres de su propiedad, sino son
transitoriamente prestados por las deidades, para que la co-
munidad humana pueda asegurar su existencia; b) La abun-
dancia o escasez de los animales y plantas depende del trato
respetuoso y de la dedicacion que haga la persona andina du-
rante el proceso de crianza, para hacer posible la continuidad
de la vida humana, es por ello, importante cumplir con ritos
y ceremonias de produccion y agradecimiento de la pacha-
mama; c) La familiaridad y encarifiamiento entre las perso-
nas, los animales y las plantas; d) El didlogo reciproco, igua-
litario y arménico entre las personas, los animales y las plan-
tas ( no hay supremacia antropocéntrica); e) Las plantas y los
animales conversan, sienten, se quejan, lloran, dan muestras
de carifio, de odio, de alegria y de tristeza, estas crecen, se
multiplican y mueren, por eso, se sanciona moralmente el
desprecio o el mal trato a los animales y las plantas; f) Las
consecuencia del mal trato a los animales y a las plantas, es
la disminucién del nimero de animales o la escasez o la
pérdida de los alimentos; y g) La mutua crianza. ver Enri-
quez Salas, Porfirio. 2005, pp. 159-161.
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y la polaridad sexual complementaria (Estermann,
1998).

La presencia simbélica®?, tiene que ver como la reali-
dad esta presente y se la concibe, no es conceptual, ni
instrumental, ni abstracta, ni Idgica, ni linglistica, ni
racionalista; es un re-crear de la realidad misma de
manera ritual y ceremonial™. Es en la relacién cere-
monial-ritual que se es parte de la realidad sentida y
vivida, y es la realidad que “se revela como un con-
junto ‘holistico’ de simbolos significativos para la
vida cotidiana” (Estermann, 1998:94). Es por eso,
que la pachamama no representa “una realidad obje-
tiva e inerte, sino un simbolo vivo y presente en el
circulo de la vida, de la fertilidad y retribucion, del
orden cosmico y ético (idem.)”.

Uno de los principios basicos en la cultura andina
(aymara), es el principio de relacionalidad, “el nacleo
principal del pensamiento andino, opuesta a cualquier
forma de aislamiento, individualizacion y absolutiza-
cion del individuo” (Medrano, 2012:22), por el cual,
todo es y esta en relacidn, cada acontecimiento en el

12 “El 'simbolo” es la presentacion de la “realidad” en forma
muy densa, eficaz, y hasta sagrada; no es una mera “re-
presentacion” cognoscitiva, sino una “presencia vivencial” en
forma simbélica [...]”. ver Estermann, Josef. 1998, pp. 92 y
SS.

13 Para la persona andina la realidad, “es un todo holistico, un
conjunto de seres y aconteceres interrelacionados”. ver idem.
pp. 116.
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pensar, en el actuar y en el sentir de la persona andi-
na, estad inmerso y acompafiado en/de un conglome-
rado de “relaciones multiples” (Van Kessel, 1996;
Estermann, 1998), de un@s con otr@s. Es por tanto
una condicion, sine qua non, para la existencia de la
vida en sus dimensiones cdsmica, antropoldgica, éti-
ca, social, ya que sin relacion simplemente nada exis-
te. De ahi que la chacana represente el cruce, “puente
coésmico, punto de transicion entre dos entidades”14, a
través de la cual se hace evidente que nada “se en-
cuentra de manera aislada, apartada, separada, e indi-
vidualizada, al contrario, se establece una relacion

14 Josef Estermann (1998) para ofrecer una mejor explicacion
del término, pone como ejemplo a la hoja de coca, la que se
hizo muy conocida por sus propiedades para la alimentacién
y la salud de las personas, pero ante todo, como refiere este
autor, es el elemento basico presente en todos los rituales
andinos, es el medio/canal de conocimiento ritual-
interpretativo que comunica al yatiri (anciano con sabiduria)
con los apus (cerro como deidad), con el presente, pasado y
futuro a la vez. De esta manera “concentra en forma simboli-
co-celebrativa y hasta mistica a toda la pacha, a todo el cos-
mos” (pp. 166). Desde otra perspectiva, es interesante el tra-
bajo de Ana M. Pino (2012), quien elabora una critica sobre
la construccion de la chacana como simbolo, rescata los sig-
nificados de lo que se construye y entiende sobre la chacana
y de cdmo debiera entenderse a partir del sentido de la cultu-
ra andina, asi concluye que “lo que hoy es el término ‘cha-
cana’, es resultado de ejercicios de elucubracion o resignifi-
cacion que se ha dado desde la cultura dominante a elemen-
tos de una cultura subalterna”, trayendo como resultado in-
evitable la ideologizacion, el misticismo y/o el esoterismo
del signo y del término. ver Pino Jordan, Ana Maria. 2012,
pp. 41-54.
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dual reciproca [...] manifiesta en diferentes ambi-
toS”lS

A través del principio de correspondencia se estable-
ce una relaciéon simbdlica —de igual a igual con el
mismo valor y peso— mutua, bidireccional, en “ar-
monia y simetria”®, no causal, ni inferencial, ni
jerérquica, entre dos campos de la realidad. Donde
los “distintos aspectos, regiones o campos de la reali-
dad se corresponden de una manera armoniosa” (Es-
termann, 1998:123). Por ejemplo, la correspondencia
que se establece en la esfera terrenal (kay
cha'’/mundo donde se vive), es espacial y también

15 En el analisis que hace Josef Estermann (1998) sobre los
cuatro principios que componen la “filosofia andina”, des-
prende del principio de relacionalidad, como formas extra-
I6gicas los otros tres principios (reciprocidad, complementa-
riedad y correspondencia) en los aspectos afectivos, ecologi-
cos, éticos, estéticos y productivos.

16 Para Juan Juarez Mamani (s/f) la armonia y la simetria son
dos elementos que ofrecen una mejor explicacion del princi-
pio de correspondencia.

17 En los estudios andinos que abordan la cosmovisién andina
hacen casi siempre mencion a su sentido holistico (relacio-
nal) de las tres dimensiones que la componen: el kay pacha
(mundo donde se vive), el uku pacha (mundo de las entrafias
de la tierra) y hanaq pacha (mundo sideral), diferente al sen-
tido antropocéntrico caracteristico de la religién cristiana,
donde el mundo terrenal se asocia con la fe y el miedo, el
mundo infernal con la maldad, el pecado y el sufrimiento, y
el mundo celestial con el cielo y el paraiso. Estermann
(1998) ha subrayado que muy a menudo a través de la evan-
gelizacién cristiana se ha traducido hanaq pacha como cielo
y kay pacha como tierra.

Yanett Medrano Valdez. Pp.146-198.



temporal, “es la realidad tal como se nos presenta
simbolicamente, es el aqui y ahora” (idem. 158-159);
o0 la correspondencia entre lo cosmico-lo humano, la
vida-la muerte, el hombre-la mujer, arriba-abajo, de-
recha-izquierda, etc.

Segun Josef Estermann (1998), el principio de com-
plementariedad es la especificacién de los principios
de relacionalidad y de correspondencia, por el cual
“ningun ente y ninguna accion existe nonadicamente,
sino siempre en coexistencia con su complemento
especifico” (pp.126), es en y con este complemento
que se llega recién a la plenitud, haciendo un todo
integral arménico. De esa manera, ambas partes,
siempre opuestos dinamizadores -no excluyen-
tes/antagonicos, si inclusivos complementarios—, son
a la vez, necesarios-imprescindibles-complementarios
y se integran (simbolicamente) hacia un todo comple-
to-integral-complementado. Ejemplos de opuestos
complementarios que viven inseparablemente juntos
son: masculino y femenino, sol y luna, cielo y tierra,
claro y oscuro, dia y noche, etc.

Y por el principio de reciprocidad, siguiendo al mis-
mo autor, “es una expresion a nivel pragmatico y
ético del principio de correspondencia, que antes de
ser una relacién de interaccion libre y voluntaria, es
un deber cosmico” (pp.131-132). Un deber que con-
siste en recompensar algo por la inversion, el esfuer-
zo o la accién que supuso, ese algo por otro algo, en
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las mismas condiciones y con la misma magnitud, o
sea una inter-relacion bidireccional reciproca —per-
sona <> persona/persona <> naturaleza/persona
<> divino— que recién toma sentido o cumple su fin
en la correspondencia a través de acciones reciprocas.
Esta se da en diferentes esferas o ambitos, sea en lo
econdmico, familiar, social, natural, ético, espiritual,
produciéndose un intercambio de bienes, personas,
sentimientos, etc. Entre los ejemplos a destacar esta
el rito a la pachamama, un acto de reciprocidad por
antonomasia en el mundo andino, se realiza princi-
palmente para pedir permiso ante la intervencion que
haremos y en reciprocidad recibiremos una buena
cosecha, o por otros acontecimientos; el ayni, la ayu-
da mutua “si yo te ayudo hoy en..., ti otro dia me
ayudaras”; y la crianza y educacion de 1@s hij@s,
para que en la vejez de sus progenitores correspondan
reciprocamente, cuidandolos y atendiéndoles.

Asi la interaccion, el intercambio, la conversacion, la
afectividad, que no es estatica sino fluida, a través de
las relaciones de corresponsabilidad, de complemen-
tariedad y de reciprocidad mencionadas, que produ-
cidas entre las tres grandes dimensiones 0 componen-
tes del cosmos™ o “Ia triple armonia social, ecologica

18 Estas tres dimensiones 0 componentes de la pacha, aparecen
en los trabajos de Eduardo Grillo Ferndndez (1996), Juan
Van Kessel (2004[1996]), Josef Estermann (1998). Estos au-
tores comparten la afirmacién, que todo acto de desequili-
brio, desajuste, violacion y accion individual tiene que ser

Yanett Medrano Valdez. Pp.146-198.



y ética” (Enriquez, 2005:86): a) La comunidad
humana (runakuna: gente andina); b) La comunidad
de la naturaleza (sallgakuna: animales, vegetales y
minerales); y ¢) La comunidad de las deidades
(wak’akuna: lugares sagrados); son las que confor-
man ontoldgicamente, epistemoldgicamente y ética-
mente el mundo andino, y las que componen el fun-
damento del sumak kawsay®®, “la meta final en el
mundo andino” (idem.). De ahi que se afirme que la
cosmovision andina es agrocéntrica (Enriquez, 2005;
Van Kessel, 1996) cosmocéntrica (Medina, 2012),
personificada en la pachamama (mujer-madre, ferti-
lidad-materna y creadora-criadora de la vida), donde
todos los elementos de estas tres dimensiones,

reparado, restaurado, re-armonizado, re-equilibrado ritual-
mente, ya que un no hacer causa dafios, como las lluvias
abundantes, la sequia, las granizadas, el hambre, las enfer-
medades, etc.

19 EI “Sumak Kawsay” (quechua) o “Suma Qamana” (aymara)
traducidas como en el Buen Con-Vivir, es una denominacion
con bastante uso, resonancia y debate en estos Gltimos afios
en paises como Bolivia, Ecuador (principalmente) y Per
(recientemente), tanto al interior de los movimientos indige-
nas, de la academia y de los Estados, las posturas a favor y
en contra son muy variadas. Desde una mirada multicultura-
lista, esta propuesta emergida desde la lucha reivindicativa
de los pueblos indigenas, incluso en las cartas constituciona-
les de Ecuador y Bolivia se ha introducido expresiones ay-
maras y quechuas que dan cuenta de ello, no son mas que un
conjunto de “expresiones retoricas carentes de aplicacion
practica” (Tortosa, 2009), porque simplemente la condicion
humana que le es otorgada es subjetiva-ética y no objetiva-
practica y tiene solo importancia y cabida en el terreno
simbolico del pensamiento occidental.
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son/somos seres vivientes, no es una cualidad unica
de los seres humanos, de las plantas o de los anima-
les, también lo son, los rios, piedras, cerros, lagunas,
el sol, la luna, las estrellas, [...]. Es por ello que “to-
dos son parientes, todos pertenecemos a nuestra co-
munidad a la que criamos y ella a su vez nos cria, la
vida s6lo es posible en la simbiosis de la comunidad”
(Grillo, 1996:72).

Esta forma de ser y estar en el mundo andino, que
tiene como fuente de vida a la pachamama, ejerce su
vigencia con su propia cosmovision ética, politica,
econodmica, cultural, religiosa, que se ha visto con-
frontada, por ser opuesta a ella, con otra vision de la
vida, del tiempo y del espacio, es la racionalidad oc-
cidental®®, cuya conciencia ha reconocido y reconoce

20 Antonio Pefia Cabrera (1993) elabora una contrastacién entre
la racionalidad occidental y la racionalidad andina, resaltan-
do las diferencias que resultan una de otra, y a efectos de no
usar varias veces las palabras, la persona occidental (A) y la
persona andina (B), le hemos asignado una letra en mayuUs-
cula para identificarlas. El contraste es el siguiente: (A) parte
de lo universal hacia lo particular (hipotético deductivo), (B)
conoce lo concreto, el detalle, es profundamente intuitivo;
(A) tiene conocimientos generales y totalizantes, homoge-
neizando el conocimiento y la naturaleza, (B) tiende a la di-
versificacion y a la variedad, que luego la enriquece en su
aceptacion a lo plural; (A) se acerca al conocimiento para te-
ner control y dominio de la realidad, (B) convive con lo que
le rodea, busca la convivencia con la naturaleza y la inmer-
sion en su seno como fuente de vida y renovacién; (A) con-
cibe la realidad como una maquina que hace posible el desa-
rrollo de la ciencia y la tecnologia occidental, recrean la na-
turaleza como mecanismo de autorregulacién, (B) nunca in-
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los aportes de la cultura andina, pero la mira y la
quiere mantener desde el estado de marginalidad que
le otorga, para luego nosotr@s asumirlo como tal. De
manera que continuamos sobreviviendo en la diaspo-
ra del saber y de las acciones coloniales, que no le
interesa la vision andina, cuyos aportes reconocidos y
valorados se hacen bajo denominaciones esencializa-
das, minimizadas, animizadas, y mistico-exotizadas,
como economia informal, curanderismo/chamanismo,
hablantes de dialectos, religiosidad pagana/popular,
hacedores de artesania, [...] o como diria Eduardo
Galeano (2002) los indigenas son “los nadies” que no
hablan idiomas, sino dialectos; que no profesan reli-
giones, sino supersticiones; que no hacen arte, sino
artesania; que no practican cultura, sino folclor. Que
cuando las evocamos como simples recuerdos de
nuestro pasado sociocultural, nos produce rechazo,
nostalgia, resignacion y hasta frustracion cultural, y
ante ojos exdgenos, esencialismo étnico materializa-
do en el patrimonio de la humanidad o en las vitrinas
de los museos. Por eso, es ya tiempo de considerar el
sentido propio de la experiencia de vida de cada cul-
tura y su manera de pensar, sentir y actuar en/con
el/los mundo(s).

terpuso instrumento alguno entre él y la naturaleza, su rela-
cion es vital y casi magica; (A) es causalista, (B) esta atenta
a como las cosas nacen, crecen y se reproducen siguiendo su
propio curso; (A) el futuro es abierto y el pasado es cerrado,
(B) el pasado esta adelante con toda la riqueza de las expe-
riencias concretas. (pp. 45-47).
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2. La relacion mujer-naturaleza en la cultura
aymara

Ponemos énfasis que en un contexto de dialogo reci-
proco Yy sensitivo como es el mundo andino, se hace
vital interpelar y dejarnos interpelar por/en la cosmo-
vision andina (aymara), ya que corremos el riesgo de
que “toda interpretacion es nuestra interpretacion”
(Panikkar, 2002:47), para asi conocer, comprender,
analizar, relacionar, interpretar, [...] la(s) relacion(es)
dual(es), no s6lo entre mujer-naturaleza, sino entre
otras inter-relaciones duales, reciprocas y comple-
mentarias. Mas aun cuando las herramientas concep-
tuales y analiticas exdgenas a la cultura andina, no
permiten oir ni entender el punto de vista de las muje-
res aymaras, invadidas y silenciadas por el androcen-
trismo, el antropocentrismo, el euro/usa-centrismo y
el patriarcado occidental. Esto se deba quizas, como
lo advierte Henrietta Moore desde una mirada critica
antropologica feminista, por la “insuficiencia al basar
sus cuestiones tedricas en como se manifiesta y es-
tructura la economia, la familia, y los rituales a través
de la nocién de género, en lugar de examinar como se
manifiesta y se estructura la nocién de género a
través de la cultura” (1991:22).

Lo anterior da pie para sefialar que los cuatro princi-
pios de la cultura andina, desarrollados en paragrafos
anteriores, ’revelan que en las relaciones sociales,
econdmicas, politicas, éticas y espirituales desarro-
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lladas en los Andes, [...] “todo es hombre y mujer a
la vez (ukuy ima / ghariwarmi)”, donde el hombre y
la mujer son opuestos complementarios y la posicion
jeréarquica entre ambos seria funcional y no excluyen-
te, o dicho de otra manera, “los opuestos no son eX-
cluyentes, sino incluyentes”21. De manera que esto
constituiria el fundamento de esa otra manera de en-
tender, en términos occidentales, la equidad de géne-
ro, pero a partir de una vision de la cultura aymara”?

21 Esta afirmacion también se corresponde con otro componen-
te de la racionalidad andina, la complementariedad sexual o
“polaridad sexual complementaria” (Estermann, 1998), entre
masculino (ghari/chacha) y femenino (warmi), donde todo
es sexuado y penetra a todos los ambitos de la inter-relacion,
“esta condicion revela la complementariedad entre masculi-
no y femenino, como conditio sine qua non de formar una
unidad supra-individual concreta” (pp.208). No cabe la inde-
pendizacién o autonomia de uno de ell@s, lo que se reivin-
dica es una “igualdad valorativa (equi-valencia) entre varon
y mujer” (pp.211), donde esa posicidn igualitaria-horizontal
se orienta hacia la constitucion de una unidad bipolar. Asi es
muy usual en la cultura andina que ambos desempefien fun-
ciones del ambito publico y del &mbito privado, por ejemplo:
el pastoreo, la economia, las labores agricolas, la comerciali-
zacion no es un ambito privilegiado del hombre, la mujer
también esta involucrada en dichas labores.

22 Ante las descripciones, explicaciones e interpretaciones
hechas desde la racionalidad occidental sobre las relaciones
entre hombres y mujeres en la cultura andina, nos/me ha
surgido la necesidad de reflexionar/recuperar esa otra mane-
ra diferente de concebir la equidad de género vista desde la
cultura aymara, a lo que hemos/he denominado chachawar-
mi, rescatando el sentido cultural, antropologico, semantico
y ritual que se desprende y acompafia a este término. Para
mayor detalle ver Medrano Valdez, Yanett. 2012, pp. 11-37.
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(Medrano, 2012:26), a través del chacha-warmi®®
(1aqi).

Es preciso también sefialar que los estudios de género
en la cultura andina (quechua y aymara), abordados a
través de los estudios etnograficos, historicos y an-
tropoldgicos por varias investigadoras extranjeras, se
han movido entre dos polos; por un lado, el rechazo
al esencialismo andino, sea en el género, el parentes-
co, la organizacion economica, social y cultural; y
por el otro lado, el rescate-liberacion de la mujer
andina silenciada y oprimida. Entre los estudios que
queremos destacar®®, se encuentra por ejemplo: El
trabajo de Ina Rosing (1997) “Los diez géneros de
Amarete, Bolivia”, sefiala que es una tarea compleja
de abordar el tema del género es los Andes, en la co-
munidad indigena de Amarate - Bautista Saavedra -
La Paz en Bolivia, existen diez géneros, donde las

23 El chacha-warmi, se constituye como “un cuerpo dual com-
plementario en el que sus componentes se vinculan e inter-
actian [...]. Esta idea concibe la igualdad de estatus y posi-
cion de los componentes, para acentuar el equilibrio conyu-
gal”. ver idem. y Mamani, Manuel. 1999, pp. 308.

24 Denise Y. Arnold ha compilado un conjunto de estudios
andinos de género en los Andes que se han llevado a cabo
durante la década de los 90 del siglo pasado, los temas estan
divididos en siete partes: 1) Nuevas fronteras: los limites de
género en los Andes; 2) Género y lenguaje en los Andes; 3)
Género en los mitos andinos; 4) Género y propiedad; 5)
Conflictos de género con la patria potestad en el S. XIX; 6)
Género y el estado incaico; 7) Género y representacion; ver
Arnold, Denise. Mas alla del silencio. Las fronteras de
género en los Andes. La Paz, Bolivia: ILCA/CIESE. 1997.
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personas a la vez poseen género(s) bioldgico(s) vy
simbolico(s), que se extraen de la relacion con lo
masculino y femenino en varén y mujer, con las di-
mensiones abstractas, con las del medio ambiente y la
naturaleza, y con las del ejercicio de cargos comuna-
les, con consecuencias practicas en el estatus, las li-
bertades, las obligaciones y tareas, y el empareja-
miento de las mujeres y hombres. El de Lynn Sikkink
(1997) “El poder mediador del cambio de aguas: el
género y el cuerpo politico condefio”, investiga sobre
el uso del agua como elemento mediador entre los
sexos, “para mostrar como el agua da significado a
las relaciones comunales y a la relacion entre los se-
res humanos con su ambiente compartido, que a ve-
ces se percibe como un cuerpo dividido en una serie
de oposiciones dualistas” (Sikkink, 1997:93-94), ella
concluye que los dualismos entre “arriba y abajo y,
masculino y femenino se destacan y se equilibran,
aunque su integracién ha de quedar siempre incom-
pleta [...], la fluidez del agua le da la calidad de “en
medio” en el cuerpo y dentro del cuerpo comunal en
el rito del yaku cambio [...]” (idem. 122). Y el traba-
jo de Billie Jean Isbell (1997) “De inmaduro a duro:
lo simbdlico femenino y los esquemas andinos de
género”, la importancia de esta investigacion, ademas
del uso de categorias analiticas que propone como la
androginia® y lo simbélico femenino® para referirse

25 La autora utiliza el término de androginia en reemplazo a la
complementariedad andina, “en el esquema andino de géne-
ro no es simplemente una complementariedad final. Al con-
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al género en los Andes, también detenidamente ob-
serva la constitucion de género en el curso de la vida
humana, a manera de metéafora con el ciclo del creci-
miento vegetativo; y entre las conclusiones que refie-
re: “[...] la tierra perpetuamente embarazada es un
componente importante de la cualidad no-marcada de
la femineidad como una categoria de género [...]. La
Pacha Mama, tierra femenina reproductiva, engloba
también, con frecuencia, a la masculinidad [...]. La
subordinacion de las mujeres en los Andes no es uni-
versal. Encontré que las mujeres tenian un gran po-
der, tanto econdmico como simbolico [...]”; estas
afirmaciones han de ser tenidas en cuenta, sobre todo
si nos ponemos a pensar ;en qué medida el patriarca-
do ha transformado y/o distorsionado los conceptos
andinos?.

Vamos viendo como la presencia simbdlica, la rela-
cionalidad del todo, la complementariedad sexual, la

trario la androginia deberia pensarse como una “sinécdo-
que”: la totalidad andrégina es mas grande que la suma de
las partes femeninas y masculinas. En el juego dinamico del
género, una puede enfatizarse sobre la otra en cualquier
momento, pero el todo es siempre el campo de referencia
mas amplio”; ver Isbell, Billie Jean. 1997, pp. 259.

26 Desde nuestra interpretacion, la autora con el uso de este
término quiere referirse a la forma en que lo femenino en-
globa a lo masculino, donde se presenta a “lo femenino, co-
mo una abstraccidn, es una categoria no marcada, mientras
que la del masculino esta elaborada o marcada”. idem. pp.
253.
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polaridad sexual/bisexual®’ (Estermann, 1998), a ve-

ces se olvida, al momento de hacer las explicaciones
interpretativas y comparativas. Una situacion que
ademas de generar violencia epistemologica por el
traslado y uso de categorias analiticas exdgenas a la
nuestra, a su vez, nos ha despojado y nos sigue des-
pojando de todo intento de construir nuestra propia
propuesta epistemoldgica y proyecto politico, que
alimentada con los encuentros de sur y norte, de tra-
dicional y moderno, de conciencia feminista e indi-
gena, nos de paso a establecer dialogos de/re-
constructivos en sentido dialogal, teniendo en cuenta
que ir mas alla de las categorizaciones y conceptuali-
zaciones dominantes, buscamos ante todo que “nues-
tros intentos de entender el mundo de las mujeres
andinas, y romper las fronteras existentes en los estu-
dios de género, tampoco es necesario sacarles pala-
bras por la fuerza” (Arnold, 1997:51).

Se habla mucho de la relacion que se establece en el
mundo andino entre el ser humano con la naturaleza,

27 La polaridad sexual también funciona de manera bisexual, en
lo masculino a su vez puede estar presente lo femenino y vi-
ceversa, por ejemplo se sabe que el lado derecho y arriba
estd asociado con lo masculino y el lado izquierdo y abajo
con lo femenino, pero sucede que arriba se encuentran el sol
(masculino) y la luna (femenino), y abajo se encuentran el
hombre (masculino) y la mujer (femenino), o cuando la pa-
chamama (femenino) es fecundada pero el sol (masculino) y
la lluvia (femenino).
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donde la persona (jaqi)® es parte integral del cosmos
(pacha), donde no hay diferencias con antagonismo
y/o jerarquia entre ambos, tal como se ha explicado.
Hay una vinculacion y asociacion con lo natural, de-
bido a que los acontecimientos y las cosas que suce-
den se dan como los procesos biologicos, Van Kessel
(2004[1996]) lo ha denominado “pensamiento semi-
nal %, debido a que la relacion —de dialogo respetuo-
so, reciproco y complementario— que establece la
persona andina con el medio natural “(mundo vivo y
vivificante) es de criar la vida y dejarse criar” (Van
Kessel, 1996; Grillo, 1996), al ritmo de la fertilidad
de la pachamama y de la dimension simbdlica-ritual,
presente durante el ciclo de vida de la persona andina.

28 EIl término aymara jagi se traduce como persona, hacerse
gente, hacerse persona adulta y responsable. Es la persona
que esta en relacion(es) de forma holistica con el todo, asu-
me una “identidad dialégica de correspondencia reciproca
con el orden cdsmico, con la pacha”. ver Pérez Quispe, Julio.
2008, pp. 44-45. La persona andina asume esta condicion
cuando da inicio a la vida conyugal, jagichasifia (hacerse
personas en pareja, conversion en persona adulta, comple-
mentacion plena de dos personas en su relacion con su co-
munidad, con las naturaleza y con las deidades).

29 En palabras del autor, la calificacion del pensamiento andino
como seminal, obedece a que todo lo que acontece en el
mundo andino, “[...] brotan por la fuerza vital y generadora
del universo divino -Pachamama- crecen, florecen, dan fruto
y se multiplican cuando las condiciones son favorables y
cuando son cultivados con carifio, respeto y comprension”.
Ver: Van Kessel, Juan. 2004[1996], pp. 34.
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Haciendo un pequefio paréntesis, sobre la presencia
simbolica-religiosa, presente en los actos que desa-
rrolla la persona andina, su importancia y trascenden-
cia se encuentra, en que mediante pequefias o grandes
ceremonias-rituales, lo que se busca es que esos actos
en la vida y experiencia de la persona andina perdu-
ren en el tiempo ciclico, con eficiencia, durabilidad y
sostenibilidad. Esto se aprecia por ejemplo, en la pro-
duccién agropecuaria (desde la preparacién de la tie-
rra hasta la cosecha y durante el ciclo de vida de los
animales); en la construccién de las casas, caminos,
corrales; en las transacciones comerciales; en la eje-
cucién de la medicina andina; en los desarraigos de
algin familiar; en el matrimonio; en la eleccion de
autoridades; en el nacimiento y la muerte [...]. Tal
dimensidn simbdlica-subjetiva solo es tenida en cuen-
ta con fines folcloricos y mercantiles y es todo un
reto/dificultad para una sistematizacion de objetivi-
dad cientifica.

Retomando la vinculacion de la persona andina con
lo(a) natural(eza), en una relacion en la que no ani-
camente estan involucradas las mujeres, lo estan tam-
bién los hombres, no de manera secuencial o separa-
da, sino como un todo (sujetos opuestos, complemen-
tarios e integrados), como jaqi, establecen un sistema
de relaciones con el mundo natural personificada en
la pachamama. Desarrollan una “conciencia natural”
(Estermann, 2004[1997]), que puesta en préactica,
desencadenan acciones de proteccion, de cuidado, de
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profundo respeto, de familiaridad entre todos los se-
res —los cerros, los rios, las lagunas, los animales, las
plantas, los seres humanos, [...]— que habitan la pa-
cha® o “relacionalidad cosmica/cosmos interrelacio-
nado” (idem.) o ‘“armonia dialéctica” (Shiva,
1995[1988]). Consecuentemente las inter-relaciones
desarrolladas con conciencia complementaria y reci-
proca se dan para la preservacion y conservacion de
la vida.

La interaccién de la pachamama® (mujer-madre,
fertilidad-materna y creadora-criadora de la vida) con
la warmi (mujer-madre, progenitora, intuitiva, que
presiente y previene las cosas), le asigna a la mujer
aymara, a la vez, una identidad individual y colectiva,

30 Eduardo Grillo, define pacha como “es el microcosmos, el
lugar particular y especifico en que uno vive. Es la porcion
de la comunidad de la sallga o -naturaleza- en la que habita
una comunidad humana, criando y dejandose criar, al ampa-
ro de un cerro tutelar o Apu que es miembro de la comuni-
dad de huacas o -deidades-“. ver Grillo Fernandez, Eduardo.
1993, pp. 16.

31 La pachamama en la traduccion hecha al espafiol es conoci-
da como “madre tierra”. Para el mundo andino ademas de ser
asociado y vinculado con lo femenino -el principio cosmico
femenino-, es mas que tierra y recursos naturales, “es el todo
del mundo andino que se re-crea continuamente buscando
armonia y equilibrio” (Grillo, 1993:16), es un organismo Vi-
VO que siente, que Se enoja, se tiene sed, que es intocable,
que alimenta. Es por ello que la persona andina no puede ac-
tuar a su antojo y por propio interés, tiene que “respetar el
ritmo organico de nacimiento, crecimiento, y reproduccion,
la polaridad entre vida y muerte, siembra y cosecha” (Ester-
mann, 1998:177).
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como generadora de vida y matriz reproductiva; ellas
representan principalmente la produccion, la trans-
formacion y la distribucién continua de los alimentos
de la casa, la fertilidad de las chacras, la procreacién
de los animales y la sostenibilidad econémica fami-
liar. De manera que esta interaccion mutua, de mujer-
naturaleza, de “dualidad en la unidad”** (Shiva,
1995[1988]:79), legitima la recuperacion y la impug-
nacion —deconstructiva-descolonizadora— de otras
formas de interaccion entre ambas, en tanto “fuentes
de vida y riqueza, [...], sujetos activos que mantienen
y crean los procesos vitales” (idem. 87). Mas aun
cuando desde el conocimiento occidental se la com-
prende de forma binaria®, opuesta, reduccionista,
fragmentada y jerarquica, y escapar de esas divisio-
nes rigidas y de esos limites perturbadores se hace

32 Vandana Shiva (1995[1988]) define la interaccién mujer-
naturaleza a través del principio femenino, un principio ba-
sado en el “Prakriti”, entendida como la naturaleza que crea
y sustenta la vida surgida desde lo femenino, propiciando
una armonia dialéctica entre lo masculino y lo femenino y
entre la naturaleza y el ser humano, lo que no quiere decir
que este principio este encarnado Unicamente en la mujer, ya
que masculino-femenino, persona-naturaleza permanecen in-
separables en unidad dialéctica. ver Shiva, Vandana. 1995
[1988], pp. 95.

33 La explicacion que le da Vandana Shiva a la conformacion
de binarismos (macho-hembra, espiritu-materia, objetivo-
subjetivo, racional-emotivo, etc.) es que simplemente es un
“modo de agresion y dominacién masculina sobre la natura-
leza, la mujer y lo no occidental”, y de ninguna manera obe-
decen a las exigencias del método neutral, objetivo y cienti-
fico como normalmente se nos hace creer. ver idem. pp. 47.
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insoslayable, puesto que acarrea problemas frente a
otras racionalidades que pretenden escapar de esas
divisiones rigidas y de esos limites que no hacen méas
que ser destructores de otras formas de conocer la
interaccion entre ambas.

Por eso que, todo rompimiento de la unidad coopera-
tiva de lo masculino y lo femenino, coloca al hombre
despojado y apartado del principio femenino (Shiva,
1995[1988]) y por encima de la naturaleza y de la
mujer y a su vez separado de ambas, desencadenando
no solo un desequilibrio armonico en el ser y estar en
dualidad complementaria, ademéas genera la desarti-
culacion de muchas de las instituciones sociales, poli-
ticas, econémicas, culturales y religiosas del sujeto
colonizado. Ante ello, asi como Vandana Shiva, abo-
ga por la recuperacion y reivindicacion del principio
femenino, como “un desafio intelectual y politico al
mal desarrollo como proyecto patriarcal de dominar y
destruir, de violentar, subyugar y desposeer a la mu-
jer y la naturaleza y prescindir de ambas” (1995:45),
nos motiva a de-construir/re-construir la epistemolog-
fa andina, que pretende ser aniquilada y exterminada
por la ciencia moderna y su método, “’violencia del

reduccionismo™* (Shiva, 1995), con especial interés

34 Esa forma de violencia, para Vandana Shiva (1995[1988]),
se materializa a través del patriarcado, como una expresion
del poder cientifico y tecnolégico que destruye sistemas
ecoldgicos y conocimientos.
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en su objeto de dominacion, la “naturaleza extra-
humana” (Estermann,1998).

Esas formas de dominacion que ejerce la racionalidad
occidental sobre la andina son: “a) El establecimiento
de diferencias entre el ser humano y la naturaleza
extra-humana; b) La inferioridad de la naturaleza
frente a la superioridad racional inalcanzable del ser
humano; c) La naturaleza extra-humana siempre que-
dard como objeto del sujeto humano cognoscitivo,
transformativo y axiomatico; y d) La independencia
del ser humano con respecto a la naturaleza extra-
humana, el hombre es siempre espontaneo, espiritual,
libre y autonomo, mientras la naturaleza es determi-
nada, material, instintiva y heterénoma”. (idem.). De
forma paralela, Vandana Shiva, dird que la destruc-
cién de los sistemas ecoldgicos y de conocimiento,
trae como resultado cuatro formas de ejercer violen-
cia: “a) Violencia contra la mujer, al considerarlas
como personas sin conocimiento; b) Violencia contra
la naturaleza, al destruir su integridad a consecuencia
de la manipulacion cientifica; c) Violencia contra los
beneficiarios del conocimiento, las mujeres son pri-
vadas del potencial productivo; y d) violencia contra
el conocimiento, a través de la supresion y falsifica-
cion de los hechos declara irracionales los conoci-
mientos que son inimpugnablemente racionales”
(1995:60).
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El ecofeminismo, que hizo su aparicién en los afios
70 del siglo XX en Francia, preocupado por las con-
secuencias ecoldgicas de las sociedades industrializa-
das, denunciaba tanto la dominacién de las mujeres y
de la naturaleza por la sociedad patriarcal, se ha ocu-
pado en extenso de la relacion mujer-naturaleza, una
corriente feminista que alberga en su interior a una
pluralidad de miradas, hay tantas corrientes como
autoras existen. Alicia Puleo (2011; 2013) desarrolla
en términos globales, un interesante recorrido histori-
co-politico de las diferentes posiciones teodricas que
se han producido y se producen, a traves de las de-
nominadas olas ecofeministas.

“La primera ola, llamada clasica, radical o esencia-
lista (Susan Griffin, 1978; Rosemary Radford R.,
1976; Charlene Spretnak, 1978; Mary Daly, 1978),
proceden del feminismo de la diferencia sexual, ela-
boran una critica a los valores y principios de la cul-
tura patriarcal por considerar la cercania de las muje-
res a la naturaleza (naturalizacion de la mujer) y la
responsabilidad que recae en ellas como conservado-
ras de la vida, pero luego, por influencia del femi-
nismo radical que revierte la valorizacion del par pa-
triarcal, orienta su interés en la interseccion que se
produce entre ginecologia, mujer y ecologia (por la
aptitud maternal las mujeres asumen una identidad de
pacifistas, igualitarias y preservadoras de la naturale-
za, opuesto a los hombres competitivos y destructo-
res). La segunda ola, llamada ecofeminismos espiri-
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tualistas del Tercer Mundo (Vandana Shiva, 1988;
Ivone Gebara), a partir de la cosmovision India, plan-
tean una critica frente a la destruccion y violencia
contra la naturaleza y la mujer, a consecuencia del
mal desarrollo técnico occidental que ha colonizado
el mundo entero, y para el caso de latinoamérica,
influenciada por la teoria de la liberacion se aboga
por una ecojusticia, a favor de las victimas de la des-
truccion de la naturaleza (mujeres, nii@s, indigenas,
[...]), se intersectan las categorias raza, genero, clase,
como cuestiones clave para la defensa y lucha ecol6-
gica (anti-racismo, anti-sexismo, anti-clasismo, anti-
antropocentrismo). La tercera ola, conocida como
constructivista, ecologista (Val Plumwood, 1993,
Bina Agarwal, 1996; Ynestra King; Mary Mellor,
1997), las construcciones tedricas que elaboran sus
autoras, se consideran méas apropiadas debido a la
solidez tedrica de abandonar el esencialismo y misti-
cismo de las anteriores, se establece que las desigual-
dades de género, la experiencia de interaccion de la
mujer con el medio ambiente, la division sexual del
trabajo, como factores de la globalizacion neoliberal-
capitalista-patriarcal ocasiona la explotacion del me-
dio ambiente y de los seres humanos, asi también
establecen una critica deconstructiva del androcen-
trismo, de la razén instrumental y de la cultura domi-
nante antropocentrica para alcanzar una verdadera
comprension de la crisis ecoldgica, revaloran las tare-
as domeésticas, las tareas de cuidado y las economias
de subsistencia como recurso natural a ser explotado
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y dominado. La cuarta ola, nuevo proyecto ético poli-
tico (Alicia Puleo, 2011), que con el reconocimiento
y el aprendizaje de las corrientes ecofeministas que la
han precedido busca desarrollar una nueva ética-
politica-ecologica™.

Es pertinente destacar, los planteamientos tedricos de
dos académicas, posicionadas desde una mirada so-
cialista, multiculturalista, deconstructiva y posmo-
derna, que son un ejemplo de ecofeminismos(s) de-
constructivo(s). Val Plumwood (1993), citada por
Alicia Puleo, sefiala cuatro “estadios del desarrollo de
la I6gica de dominio; 1) La instauracion de dualismos
de oposicion jerarquerizadas, mente-cuerpo y razon-
naturaleza (en sentido derridiano); 2) El despojo de
toda capacidad mental a los no humanos (dualismo de
Descartes) y la apropiacion individual legitima de la
naturaleza (trabajo productivo de Locke); 3) La apro-
piacion a través de la instrumentalizacion sistematica,
la racionalidad egoista reduce la utilidad de la natura-
leza a simple mercancia, 4) La devoracion del otro, el
mundo es completamente instrumentalizado, el con-
trol total sobre lo ajeno a la cultura y la completa
destruccion de cualquier resistencia de oposicion de
la tierra, la biotecnologia repuebla el mundo con arte-
factos vivos asimilados y la ciencia del amo procura
dirigir todos los flujos globales de energia hacia la
economia racional (suefio cartesiano)” (Puleo, 2011:
77). Por su parte, Karen Warren, también citada por

35 Puleo, Alicia. 2011, pp.43-85 y Puleo, Alicia. 2013, s/p.
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Alicia Puleo, “define su ética ecofeministas como
contextualista (los derechos y los principios solo son
importantes en los casos de relaciones de mera pro-
piedad o de contratos o promesas) respetuosa de la
diferencia (no busca lo similar en el otro), en proceso
(en cada momento historico define lo que es explota-
cion), inclusiva (escucha las voces de los no blancos,
ni burgueses, ni varones) y superadora del individua-
lismo abstracto y de las fantasias objetivistas” (idem.
79-80). Agrega también esta autora, que se produce
una légica de dominacién, un marco conceptual opre-
sivo —género, raza, clase o etnia®—, comun a las dis-
tintas relaciones de dominaciones y subordinaciones
—ser humano sobre ser humano/ser humano sobre
animales/ser humano sobre naturaleza— (idem.).
Aunque ambas autoras rechazan de plano la condi-
cion de feminidad natural.

Por su parte la propuesta ecofeminista critica-
reconstructiva de Alicia Puleo, parte de la necesidad
de “redefinir “naturaleza” y “ser humano” a la luz de
los conocimientos de la teoria de la evolucién, la eto-
logia, la ecologia y la critica feminista a la subjetiva-
cion de género” (2001:30). La reconceptualizacion de
la relacion mujer-naturaleza, se da sobre la base de

36 A estas intersecciones bastante conocidas, por influencia de
las preocupaciones ecolédgicas puestas a la luz ante la
blusqueda de la sostenibilidad ambiental, la justicia social y
la equidad de género, se suma una mas: “género, raza, clase,
etnia, deterioro ecolbgico, [...]”
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los principios de igualdad, de libertad y de sostenibi-
lidad, todos ellos elementos constitutivos de un eco-
feminismo para que otro mundo sea posible. Asi el
concepto “naturaleza” debe trascender toda conside-
racion descriptiva/simbdlica, para ser concebida co-
mo una categoria eminentemente politica, que necesi-
ta ser revalorizada, pero, sin caer en las trampas del
esencialismo cultural, ya que para esta autora en to-
das las culturas, incluidas los pueblos indigenas, hay
una presencia de contenidos patriarcales que se hallan
escondidas en el interior de sus formas de vida.

Es por ello, que el fuertemente cuestionado binomio
mujer-naturaleza, es una forma de legitimacion del
discurso patriarcal, que tanto hincapié lo han hecho,
tanto el feminismo liberal como las corrientes ecofe-
ministas, en la medida que el grado de inferioridad y
de subhumanidad de las mujeres por su vinculacion
con la naturaleza, las conduce al confinamiento de lo
privado-doméstico-reproductivo, limitando y obsta-
culizando una posicién, un estatus y su participacion
en el ambito publico-cultura-productivo. Por lo que
las reivindicaciones de autonomia y empoderamiento
de las mujeres deben dirigirse a huir del estado de
naturaleza, condicidn necesaria para ser reconocidas
como sujetos con plenos derechos, dentro de en un
ambito de/con privilegios masculinos. En consecuen-
cia, todo intento de revalorizacién del mundo natural,
no debe caer en la mitificacion de las formas ecoldgi-
cas de la vida comunitaria ni en una idealizacion de la
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vida de las comunidades originarias, ya que estas no
se encuentran exentas de contenidos patriarcales ni de
relaciones de poder de género.

Los planteamientos tedricos aqui expuestos, siguien-
do la propuesta descolonizadora-intercultural-
liberadora, en un escenario de relaciones plurales,
complejas, contradictorias y conflictivas, en la que
colocamos la relacion mujer-naturaleza vista desde la
cultura aymara, sugieren dos acontecimientos. Por
una lado, las coincidencias con la teoria y la practica
politica ecofeministas deconstructiva y descoloniza-
dora, nos desafia a des-esencializar(nos)/re-concep-
tualizar(nos), que por los efectos de la violencia epis-
temologica hegemonica se ha adquirido tal condicion
y que a su vez el sistema capitalista visibilice y valo-
rice los sistemas que se ponen en marcha para la pre-
servacion de la vida, donde el mundo natural es mas
que una maguina o simple instrumento inerte. Por
otro lado, el no tener puntos en comun, no debiera ser
valorado negativamente, por el contrario, indica que
las diferencias culturales, las cosmovisiones sexo/
género, los conocimientos situados, dotan de herra-
mientas y estrategias de lucha —heterogéneas, dife-
renciadas, contrapuestas—, de reivindicacion y de re-
sistencia, para enfrentar las desigualdades de género,
en nuestro caso a partir de la racionalidad andina
(aymara).
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La naturalizacién/esencializacion de la(s) mujer(es),
mujer-feminidad-naturaleza, cosificada de esa mane-
ra por la racionalidad occidental®”, desde las variantes
del eco/feminismos coinciden que la relaciéon mujer-
naturaleza, es una conexion de opresién, de subordi-
nacion, de dominacién, de poder, que tiene que ser
desarticulada, sacando a la mujer de la naturaleza, de
lo simbdlico, de lo afectivo (interrelaciones muy pre-
sentes en la cultura aymara), y poner un alto a esa
gran responsabilidad y titularidad que se le han sido
asignadas, salvadoras de los ecosistemas, transmiso-
ras para la perpetuacion de la cultura y progenitoras
de la vida. Después de todo, los sistemas sexo-
género, la dominacion masculina, la heteronormativi-
dad, el androcentrismo, operan de manera universal y
transcultural, sin dejar de lado la influencia hegemo-
nica que ha representado el pensamiento occidental
en su naturalizaciéon y legitimacion, como sefala
Agueda Gomez “los sistemas sexo/género son repre-
sentaciones culturales, con un fuerte componente
arbitrario, que responden a relaciones historicas y
sociales, de poder y de control social, que no derivan

37 Los adjetivos categorizadores que usualmente se han usado y
se siguen usando para hacer referencia a la mujer andina se
mueven entre dos posiciones: mujeres andinas como sujetos
de segunda clase (salvaje, ignorante, terca, caprichosa, sumi-
sa, cerrada, pasiva, recelosa, ignorante, pobre, sometida, sin
modales, con much@s hij@s, baja autoestima, atrasadas, sin
aspiraciones, [...]) y mujeres sUper-andinas (multimaterlis-
mo, trabajadoras, fuertes, arraigadas a las costumbres, servi-
ciales [...]). Entre ambos polos casi siempre se construye e
interpreta la identidad de la mujer aymara.
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unicamente de la “naturaleza” sexual de los seres
humanos” (2012:131). Por lo tanto, los margenes se
hacen cada vez mas estrechos para dar cabida a aque-
llo “natural”, que tanta incomodidad y malestar pro-
voca, al no actuar (por accion u omisién) en/con las
coordenadas del pensamiento occidental y no utilizar
los parametros universales de transformacion socio-
cultural y politica, y no desarrollar herramientas o
estrategias correctivas hacia la construccion conjunta
de “una cultura ecoldgica de la igualdad” (Puleo,
2011:430).

De ahi que sea visto con malos 0jos, las motivaciones
y las explicaciones socio-culturales, de mujeres ay-
maras que reivindican una identidad de genero desde
la dualidad complementaria, desde su interrelacion
con la naturaleza, desde la unidad familiar, todas es-
tas basadas en su existencia econdmica, politica, so-
cial, ética, cultural y espiritual como pueblos. Ello
también supone obviar, olvidar o padecer de amnesia
total, consciente o inconscientemente, respecto al
aporte que han hecho y vienen haciendo a la empresa
occidental, desde sus saberes andinos, las mujeres y
los hombres de las comunidades campesinas indige-
nas aymaras, acompafados de sus ritos y ceremonias
ineludibles, todavia ponen en practica lo que cono-
cen: “el ciclo climatologico y la presencia de las esta-
ciones (lluvias, heladas y sequia); la frecuencia de las
heladas, sequias, granizadas e inundaciones; las va-
riedades de papa, oca, olluco e izafio; la seleccion de
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semillas; los cultivos resistentes a las heladas; los
lugares del espacio andino y dafios que ocasionan los
fendmenos climatoldgicos; la estrategia de sembrio
de policultivos en parcelas dispersadas y fragmenta-
das en el espacio andino; la elaboracion de hilados y
tejidos con fibra de alpaca; la crianza de alpacas y el
cuy; la seleccion de razas de alpacas: wacaya y suri;
las épocas de sembrio para los diferentes cultivos
andinos; las enfermedades y el uso de plantas medi-
cinales; la preparacion de alimentos andinos; las for-
mas de tratamiento de enfermedades; la prevision
agroclimatica mediante sefias y sefialeros; los usos de
la piedra, las tecnologias de construccién de vivien-
das, formas de teflido con tintes naturales”®,

Consideramos que ni el feminismo ni el ecologismo,
se han dejado interpelar, no Unicamente por la cos-
movision aymara, también por las tantas racionalida-
des indigenas existentes en el mundo, siempre hay
condiciones que tenemos que reunir y cumplir para
adquirir la condicion de sujeto, pero la de un sujeto
occidentalizado/silenciad@, en nuestro caso, de mu-
jeres empoderadas, con autonomia y liberadas, mu-
cho mejor si se desarrolla una conciencia feminista®,

38 Enriquez Salas, Porfirio, 2005, pp. 85.

39 Almudena Cabezas (2012) sefiala que esa conciencia femi-
nista, producto de la coincidencia y la disidencia entre las
agendas y las demandas entre feministas e indigenas, viene
impulsando dialogos y reflexiones que pueden dar lugar a la
formacion de un feminismo indigena. Asi textualmente sefia-
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para asi de una vez por todas abandonar espirituali-
dades patriarcales y fundamentalistas y que en las re-
conceptualizaciones/re-formulaciones de las relacio-
nes de género no se fundamente en perspectivas
esencialistas de la cultura y de la tradicion, por ser
éstas obstacularizadoras en el goce y el disfrute de los
derechos civiles, politicos y sociales de las mujeres
indigenas. Estoy de acuerdo en esas nuevas busque-
das, pero tienen que ser busquedas que reflejen nues-
tra sentido de ser y estar, y casi siempre son identita-
rias* y culturales*, tal vez sea porque tenemos pen-

la “existen mujeres indigenas que se autodeclaran feministas
y mujeres que no se declaran feministas, y ejercen practicas
feministas; asi como otras, que establecen alianzas con muje-
res feministas, aunque se identifican exclusivamente como
mujeres indigenas; y, aquellas que no quieren ser denomina-
das feministas, ni saber nada de los feminismos y las femi-
nistas. Esta pluralidad de circunstancias ha abierto el debate
en torno a la existencia o no de un feminismo indigena [...]”.
ver Cabezas Gonzalez, Almudena. 2012, pp. 63.

40 Marta Monasterio Martin (2012[2006]), como otras muchas
investigadoras, conocié y vivencié con las mujeres andinas
de Antabamba, a través de la relacién de dos categorias,
género y desarrollo. Esta investigadora habia detectado en su
investigacion, la débil y ausente identidad colectiva indige-
na, frente a ello elabora cinco hipétesis, como futuros cam-
pos de analisis a ser investigados: “a) La subordinacion de
género tradicional y la més reciente ha impedido procesos de
auto-designacion y empoderamiento de las mujeres; b) La
pobreza y extrema pobreza que se vive en Antabamba, la re-
flexion y reivindicacién en torno a la identidad (individual o
colectiva) queda relegada y supeditada a otras necesidades
practicas mas inmediatas; ¢) La ausencia del movimiento
feminista peruano en la region andina y ausencia de una re-
flexion feminista sobre la situacion de las mujeres andinas;
d) La historia concreta y la violencia sociopolitica del Pert
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diente ser reconocid@s, mas alla de la normatividad,
como sujetos colectivos. Sera por eso que muy a me-
nudo nos encontramos con afirmaciones que sefialan,
“feminismo y ecologismo son, actualmente en los
paises latinos, dos mundos que viven de espaldas
pero que en el futuro estdn destinados a tratarse v,
probablemente, a realizar pactos politicos” (Puleo,
2013:s/p); “[...] la ausencia del movimiento feminista
peruano en la regién andina y ausencia de una re-
flexion feminista sobre la situacion de las mujeres
andinas [...]” (Monasterio, 2012:338).

3. ¢Cuan cerca estamos de un feminismo de la
diversidad?

Desde la academia, desde la legalidad, desde la mili-
tancia, que apuesta por el reconocimiento y la valida-
cion de las diferencias y de dialogos constructivos
con alianzas politicas, se ha hecho especial hincapié
en que es imprescindible, “tener en cuenta las dimen-

ha actuado como des-movilizador y desestructurador de la
sociedad civil; e) La ausencia de movimientos y participa-
cién social indigena, lo cual también inhibe la participacién
de las mujeres”. para mayor detalle ver Monasterio Martin,
Marta. 2012, pp. 309-345.

41 El término de cultura cada vez se ensancha, en la medida en
que las demandas de las organizaciones indigenas, en las que
las mujeres también son parte activa, estan demandando tie-
rra y territorio, recurso naturales, soberania alimentaria, par-
ticipacion sociopolitica, educacion bilingtie e intercultural,
derecho de autodeterminacién, lucha por la madre tierra, de-
recho al buen con-vivir, identidad étnica colectiva, formas
alternativas de desarrollo, [...].
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siones histdricas, politicas, sociales, culturales,
simbolicas, de los procesos de construccion regional-
local-internacional, hace visibles a una pluralidad de
actores y de estrategias que pueden ser impulsores o
detractores de los mismos, y evidencia ademas las
complejas y profundas relaciones que tienen lugar
entre procesos estatales y no estatales” (Soderbaum y
Shaw, 2003; Boas y Marchand, 2003 citados por Ca-
bezas, 2012:48 el agregado en cursiva es mio). Tam-
bién ya es sabido que las relaciones entre las mujeres
indigenas con los eco/feminismos no han sido y no
son faciles, son muy complejas y contradictorias, mas
aun cuando salta a la vista las diferencias que hay
entre dos tipos de racionalidad, a pesar de que ambos
permean en sus demandas la busqueda por la equidad
de género (heterogénea). Esa situacion se ha visto
mas tensa, cuando las categorias de la teoria de géne-
ro euro/usa-centricamente son construidas, transmiti-
das, e impuestas etnocentricamente, en las demandas
sociales, en la legislacion, en las politicas publicas
que tienen como actoras/usuarias/beneficiarias a las
mujeres indigenas, a fin de actuar transgresoramente
y ser potencial transformador, lo que ha suscitado un
estado de desencuentros abruptos entre el “esencia-
lismo indigena” y el etnocentrismo feminista
hegemonico, pero a su vez también ha motivado el
desarrollo de discursos y estrategias alternativas*

42 Es importante sefialar que la importancia, la relevancia y la
trascendencia de los discursos alternativos de feminidad, han
sido un aporte de “las mujeres de color” las que han hecho
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descolonizadoras, que han sido subestimadas, a partir
de los intereses, los saberes y las experiencia de las
mujeres indigenas.

No estd demas decir que esa subestimacion deviene
por la influencia del pensamiento binario opuesto-
excluyente occidental, que ve en la relacion mujer-
naturaleza, desde su dimension simbolica (simbélico
= no racional), el despojo de las mujeres a la capaci-
dad racional, al verse equiparadas al mismo nivel y
con el mismo valor de la naturaleza, siendo ambas,
materia prima a ser controlada y dominada en el ple-
no disfrute del hombre, y la colocacion del sistema de
cuidados y de mantenimiento de la vida en un nivel
inferior. Aunque desde su dimension funcional se ha
visto cuestionada, generando un conjunto de crisis,
crisis de cuidado (desprecio de la naturaleza y de los
trabajos de cuidado realizados por las mujeres), crisis
ecologica (presion/tension creciente sobre los recur-
S0S y procesos naturales), crisis ambiental (el uso
ilimitado de los recursos naturales en los sistemas de
desarrollo), crisis en la salud (la utilizacion de pesti-
cidas, insecticidas, material de limpieza y belleza,
etc. influye considerablemente en la salud fisica, so-

una enorme contribucion por sus demandas anti-imperia-
listas, anti-capitalistas, anti-racistas/sexistas en contra de los
feminismos europeo y euro-estadounidense que ejercian po-
der universalizante a través del sistema sexo/género y de la
separacién analitica entre lo publico y lo privado, aunque
hay que reconocer que en estos momentos, las mujeres ne-
gras aun no son totalmente humanas -ni simbélica ni legal-
mente-.
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cial, laboral, psicoldgica de las personas), [...]. Todo
ello desacredita/descalifica el accionar, pensar y sen-
tir de las mujeres indigenas desde sus propias cosmo-
visiones, a pesar que desde la dualidad-
complementaria estan cuestionando el poder y la vio-
lencia en las relaciones de género, para recuperar el
espacio y el lugar perdido, y asi “plantear la necesi-
dad de repensar la cultura desde la equidad de géne-

ros” (Hernandez, 2008:31).

Ya se habia desarrollado la preocupacion poli-
tica-académica en construir un “feminismo de la di-
versidad en la diversidad” (Hernandez, 2008; Ma-
cleod, 2008; Celiberti, 2010), en el que se consideren
la pluralidad de contextos, la pluralidad de desigual-
dades de género que viven las mujeres y la pluralidad
de estrategias de transformacion, donde los didlogos
interculturales, son “un paso fundamental para cons-
truir alianzas politicas que partan del reconocimiento
de la diferencia. El hablar de feminismos y de muje-
res, en plural, y el reconocer las diferencias entre
nosotras no debe implicar la incapacidad para ver las
similitudes contextuales en las que desarrollamos
nuestras luchas, como es el contexto global de domi-
nacion econoémica que influye en los poderes y resis-
tencias locales™. De esta manera, el que sea parte de
los discursos y de las practicas de las mujeres ayma-
ras, la interaccion entre naturaleza-cultura en el mar-

43 Hernandez Castillo, Rosalva Aida. 1998, pp. 17.
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co de una reivindicacion de la cosmovision y raciona-
lidad indigena, es también una forma de repensar las
relaciones de poder entre hombres y mujeres y tam-
bién una forma de pretension desestabilizadora frente
a las tradiciones y estructuras comunitarias excluyen-
tes, de androcentrismo, de antropocentrismo, de eu-
rocentrismo, de racismo, de sexismo, [...].

Por eso no nos debe resultar tan conservador/tradicio-
nal proponer un concepto de género, de/desde/en-
tre/para/por/hacia las mujeres indigenas: “una rela-
cién respetuosa, sincera, equitativa, de equilibrio —lo
que en Occidente seria de equidad—, de respeto, de
armonia, en la que tanto el hombre como la mujer
tienen la oportunidad, sin que suponga una carga mas
para la mujer, sino un elemento facilitador. Solamen-
te asi se podré estar bien espiritualmente, con el pro-
pio ser humano, con la tierra, el cielo y los elementos
de la naturaleza que nos dan oxigeno [...] por lo que
para nosotras hablar de enfoque de género supone
remitirse al concepto de dualidad manejado desde la
cosmovision indigena, segun el cual todo en el uni-
verso se rige en términos de dualidad-reciproca (la
letra en cursiva es un agregado mio), el cielo y la
tierra, la felicidad y la tristeza, la noche y el dia, y se
complementan: el uno no puede estar sin el otro. Si
hubiera diez dias con so6lo sol moririamos, no lograr-
iamos soportarlo. Todo se rige en términos de Duali-
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dad, indudablemente, el hombre y la mujer”**. (Calix-
ta Gabriel, 2004 citado por Hernandez, 2008:31)

En consecuencia, el derecho a la diferencia cultural,
estd reconstruyendo aquella igualdad formal, del Es-
tado-nacion moderno, homogéneo e igualitario, que
paraddjicamente ha ocasionado inequidad y asimetria
con todos los sujetos y a todos los niveles, por el con-
trario escondian en su interior formas de colonialidad
de poder/saber. En Latinoamérica ya se ha ido ges-
tando una “’ciudadania diferenciada’, en la que las
especificidades étnicas y de género estén considera-
das cuando se construya un espacio publico hete-
rogéneo, donde los grupos de interés puedan trabajar
en conjunto, manteniendo sus identidades” (Young,
1989; 2000 citado por Hernandez, 1998:28-29)

Mientras nos encontremos atrapadas y encapsuladas
en el etnocentrismo de la academia y el activismo
feminista hegemonico liberal; mientras existan postu-
ras conceptuales y analiticas, tedricas y de practica
politica, que nos digan como tenemaos que ser y como
tenemos que actuar; mientras persista la busqueda de
puntos de encuentro desde una conciencia feminista;
mientras se nos siga dando las recetas para luchar en
contra del patriarcado, de la desigualdad, y de la vio-
lencia; mientras insistan que nuestra liberacion y em-
poderamiento parte de una conciencia feminista;

44 Declaracién expresada en la | Cumbre de Mujeres Indigenas
de América en el afio 2003.
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mientras no se valoricen la reivindicacion identitaria
y cultural de las mujeres aymaras y su potencial libe-
rador; y mientras todo eso siga sucediendo y sigan
apareciendo mas elementos aniquiladores]...], el dia-
logo seguira siendo monocultural —un dialogo de sor-
dos-, y desafortunadamente lejos quedara aquella
posibilidad de un “feminismo de la diversidad en la
diversidad” (Hernandez, 2008).

Seguramente seguiremos debatiendo desde la disputa,
desde la apropiacion/re-construccion/recuperacion,
desde la interpelacion, respecto de los términos, de
las definiciones, de los valores, de las relaciones [...],
que le sean asignadas conforme a cada pluralidad de
actores inmersos en una pluralidad de realidades y de
racionalidades culturales. Para luego, poder asi en-
causar nuestros procesos de descolonizacion, o como
diria Lilian Celiberti (2010) “como hacer dialogar
imaginarios en disputa construidos por diferentes
actores/as en sus luchas, y como hacer de ese diadlogo
un campo de praxis politica que permita incorporar
y/o desmantelar imaginarios colonizados”.
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PLURALIDADES-ACHOCALLA
Encuentro de dos grupos
culturales en Puno y La Paz

A lo largo de la historia de las naciones es usual en-
contrar la conformacién de circulos, cenaculos o gru-
pos intelectuales que se retnen de modo voluntario,
unidos por objetivos comunes y buscando incidir en
un determinado campo del saber, el arte, la ciencia, la
politica o la cultura.

Por lo general, para alcanzar sus objetivos los grupos
intelectuales se fijan como meta la publicacion de
revistas o documentos publicos. En nuestro caso,
como grupo Pluralidades de Puno pretendemos inci-
dir en el campo cultural, académico y politico po-
niendo en debate el caracter intercultural y descoloni-
zador de las decisiones en las diversas esferas de la
vida social en nuestra region y el pais.

En esa busqueda generosa y desinteresada hemos ido
encontrando aliados. Personas independientes, insti-
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tuciones y colectivos que creen también en la necesi-
dad de reflexionar y actuar de otra manera, para re-
solver los acuciantes problemas nacionales y regiona-
les.

A veces los problemas, sin embargo, son mas comu-
nes con quienes menos imaginamos. Es el caso de las
intensas relaciones que establece el altiplano peruano
con nuestros vecinos de Bolivia. No en vano, solo
recién con la independencia sudamericana estableci-
mos una separacion formal, pero los lazos se mantu-
vieron y se mantienen. Nos parece que esa es una de
las razones adicionales que permitié que como grupo
encontremos en Bolivia y no en otra parte del pais a
un grupo que comulgue con nuestras reflexiones e
inquietudes.

El Circulo Achocalla es uno de nuestros pares en esta
busqueda. Los Achocalla aparecen en la escena inte-
lectual y politica hace algunos afios. Pero, un detalle
singular los marca. Su aparicién no es tan formal co-
mo uno puede imaginarse. Sucede que eran parte de
un grupo de ciudadanos y profesionales que de modo
desinteresado ofrecieron soporte doctrinario a una de
las tantas opciones progresistas y singulares de la
politica boliviana. Pero que al darse con el portazo de
la politica real —sus propuestas fueron desestima-
das— decidieron construir un colectivo de discusion
y planteamientos separado de la vida partidaria. Sin
perder, eso si, su deseo sincero de incidir en la politi-
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ca boliviana. Escogieron como medio, la publicacién
de pequefios libritos, sencillos, atractivos y compren-
sibles que son distribuidos periédicamente a los agen-
tes decisores de la escena publica y vendidos abier-
tamente al publico para generar reflexién y debate.

Los dos encuentros

Debido a la necesidad de distribuir el primer nimero
de pluralidades establecimos un vinculo con el circu-
lo pacefio. De tal modo que mas rapido de lo imagi-
nado decidimos inventar un encuentro entre los
Achocalla de Bolivia y Pluralidades de Peru. El pri-
mer encuentro fue pactado para cristalizarse en Puno.
Y asi, entre el 6 y el 7 de julio 2013 nos reunimos en
el paradisiaco fundo Chincheros a 10 km de la ciudad
de Puno. La compafiia protectora de nuestro lago
sagrado y la atmosfera creadora del paisaje permitio
gque compartamos nuestras visiones, reflexiones y
posiciones sobre los temas sensibles de la politica y
la cultura en Bolivia y Perd. Los Achocalla compar-
tieron sus publicaciones y nos llamé la atencién el
proceso de creacion de sus propuestas. Como buenos
andinos, discuten las ideas de modo colectivo, encar-
gan a alguno de los integrantes la coordinacion del
debate y la futura sintesis, de tal manera que algunas
publicaciones no tienen autoria personal, sino colec-
tiva.

Encuentro PLURALIDADES - ACHOCALLA



Como Pluralidades, les contamos gque nuestro proceso
creador es similar en algunos aspectos y diferente en
otros. Nuestros ensayos publicados en la revista son
de autoria individual, respetando el caracter plural de
nuestras inquietudes y ambitos; pero establecemos
reuniones semanales para presentar y analizar lectu-
ras.

Comprobamos que el Circulo Achocalla se dinamiza
bajo la influencia intelectual y el magisterio de Javier
Medina y en la dimension operativa Pedro Brunhart
es el artesano de la organizacion y los resultados.

El primer encuentro desemboc6 en dos compromisos
concretos. Trabajar el tema del Chacha-Warmi de
modo paralelo y fijar un segundo encuentro en La
Paz.

El segundo encuentro fue entre el 11 y el 13 de octu-
bre del afio en curso. Viajamos siete miembros del
grupo. Igual que en Puno, la reunién principal no fue
en medio del tumulto urbano, nos desplazamos a
Achocalla, a menos de 20 km de La Paz. Alli, algu-
nos pudimos conocer por primera vez a Javier Medi-
na, quien dirigié la reunion y colocaba sus acertadas
reflexiones y planteamientos. Los Achocalla y Plura-
lidades expusimos sobre el Chacha-Warmi, coinci-
diendo plenamente en que se trata de un principio
fundamental de la filosofia andina y que expresa un

PLURALIDADES. Vol. 3/ Febrero 2014

203



204

singular dualismo complementario mas alla del tema
de género.

Los Achocalla también presentaron su libro de la
coleccidn: Insumos para conversaciones en grupos de
aprendizaje, N° 19: Nosotros y la Madre Tierra: Un
programa de gobernanza para el Buen Vivir, que se
trata propiamente de una propuesta para Bolivia y
que viene a sintetizar el trabajo colectivo de reflexion
de los altimos afios.

Como grupo Pluralidades decidimos realizar una en-
trevista especial a Javier Medina. La extensa entrevis-
ta sera publicada en nuestro proximo numero. Coin-
cidentemente, durante nuestra permanencia en La Paz
pudimos asistir a la 18° feria internacional del libro,
donde pudimos atestiguar la original produccion inte-
lectual boliviana que al parecer viene floreciendo
como consecuencia del proceso politico de los ulti-
mos afos.

De este modo, hemos establecido un lazo imperece-
dero con el Circulo Achocalla, nuestros pares en el
complejo camino por alcanzar salidas emancipatorias,
descolonizadoras e interculturales. Con los matices
de diferencia propios de nuestro contexto y particula-
ridades, estamos convencidos que un mismo horizon-
te de sentido alimenta nuestros compromisos, accio-
nes y desvelos.
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