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PRESENTACION



El grupo Pluralidades se resiste a morir. A pesar de la pande-
mia que ya cumple dos afios, ha continuado con los mismos
brios con los que hace afos ha iniciado. Una muestra de estar
vigentes es la salida del presente nimero 77/8 que ahora lanza-
mos virtualmente a fin de que siga cumpliendo su finalidad:
reflexionar sobre temas actuales donde se pueda agudizar la
perspectiva intercultural y decolonial en diversos temas urti-
cantes e impostergables.

La presente publicacion se realiza en homenaje a Mourik Bue-
no de Mesquita, integrante del grupo Pluralidades, para quien
la insolencia de generar cultura era necesaria a fin de sacudir la
molicie del conformismo en un pais que requeria de atrevidos y
aguerridos criticos y aportadores del cambio. No olvidaremos
de Mourik su incansable dedicacion por la justicia hidrica, pero
también por las otras justicias que ain duermen el suefio de lo
pendiente en el Perd, como son las desigualdades sociales y
culturales. También tendremos siempre presente su ejemplo de
dedicarse al trabajo denodado y procurar siempre mejores lo-
gros. Su imagen es y sera para todos un impulso permanente.

Por otro lado, el escenario nacional no estuvo exento de algu-
nas imagenes movidas que no s6lo visibilizan a un nuevo pre-
sidente de la republica, sino los avatares que nos ha traido las
restricciones sanitarias por el COVID-19 que han mostrado
viejos problemas que siguen subsistentes en el pais como la
racializacion, la desigualdad social y por supuesto la corrup-
cién, que van acentuando la crisis que inevitablemente vive
nuestro pais.

Frente a ello, no podemos sustraernos en la inaccién y en la
pasividad de ser solo espectadores, cuando sabemos que po-
demos seguir insistiendo en que nos ilumine la sensatez, la
atencion a un pais plural, las muchas deudas existentes que
saldar en cuanto a olvidos, a postergaciones socio-culturales y
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ese debe ser el trabajo de los proximos gobiernos a todo nivel,
puesto que desde alcaldes distritales hasta el primer mandata-
rio de la nacion deberian priorizar una agenda de urgencia para
salir de nuestro anquilosamiento.

Estamos culminando el ano del Bicentenario y no tenemos na-
da que celebrar, ni conmemorar, pero si mucho que reflexionar
para utilizarlo como pretexto a fin de hacer balances y proyec-
ciones que de algo puedan servir. En el Pert, siempre nos
hemos movido por emplazamientos que han dejado en segun-
do plano otras efemérides. En este ano, la incertidumbre politi-
ca, la pandemia del COVID-19, la acentuacién de la corrupciéon
y la inseguridad ciudadana, han desplazado las actividades que
por motivo del Bicentenario se hubieran hecho para echarle
una mirada desbrozante al pais y reorientar algunas politicas
de Estado o por lo menos programas de gobierno que sintoni-
cen con necesidades acumuladas y demandas insatisfechas.

Por nuestra parte, el grupo Pluralidades, publica en este nime-
ro, un merecido homenaje al educador Paulo Freire por sus
100 afios de natalicio, rescatando una brillante conferencia que
dio hace algunos afos en el Pert en el marco del proceso de la
Reforma Educativa del Gobierno Militar de Juan Velasco Alva-
rado.

También tenemos articulos de Ludwing Bernal, Robin Riquel-
me y Juan Victor Béjar sobre una semblanza de Mourik Bueno
de Mesquita con el titulo de “Pedagogia del ejemplo”, presen-
tamos el trabajo de Walter Diaz Montenegro que escribe “El
espiritu de la politica y su proyeccion en las realidades ameri-
canas”, desde una vision que ausculta postulados de Raimon
Panikkar; se encuentra el articulo de Ana Cecilia Carrasco “Pa-
labra y autoridad en el mundo Aymara”, de Boris Espezta so-
bre “Pueblos Indigenas y pobreza”, textos que tienen aportes
de reactualizacién y resignificacion del &mbito andino, desde
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su quehacer vivencial y cotidiano. También publicamos el arti-
culo de Javiera Porcel Buguefio sobre “Extractivismo en Amé-
rica Latina: Una fresca herida colonial” que nos permite aso-
marnos a las formas coloniales de seguir depredando nuestros
recursos naturales con acentuado afan colonial, muchas de las
veces respaldado por el Estado. También destacamos el trabajo
de Josef Estermann sobre “La pandemia del coronavirus como
Pachakuti: Una perspectiva desde la cosmo-espiritualidad y
filosofia andina”, que no tiene pierde trataindose de una voz
autorizada en temas de Filosofia andina en el mundo.

Por todo lo mencionado, apreciado lectores, una vez mas el
grupo Pluralidades se pone a vuestra disposicion para seguir
generando debate sobre los temas comunes que a todos nos
conciernen, y queremos compartir nuestra complacencia con
ustedes de saber que cada vez se avanza en temas que tienen
que ver con las descolonizacion de las metodologias, con disci-
plinas de profundo raigal occidental como el Derecho y la Eco-
nomia, para hacernos ver que hay que desmontar lo auténtico
de lo inauténtico, para avivar nuestra autonomia y autodeter-
minacion.

Finalmente, recordemos estas palabras de Buenaventura de
Sousa Santos que parodiando a San Agustin sefala: “Me he
convertido en una cuestion para mi mismo, consciente de mis
errores y de una necesidad de construccion colectiva, que hace
que me esfuerce en que mi futuro tenga sentido para asegu-
rarme que los errores pasados no sean repetidos”.

Puno, diciembre del 2021.
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LA PEDAGOGIA DEL EJEMPLO
SEMBLANZA DE MOURIK
BUENO DE MESQUITA

Ludwing Bernal, Robin Riquelme,
Juan Victor Béjar

Resumen. La presente semblanza quiere dar a
conocer algunos pasajes de la trayectoria de Mourik,
desde sus inicios de formacion en Holanda que lo
llevaron a vislumbrar la realidad social mas alla de su
entorno, lo que desencadeno en su viaje a Pertl y su
decision de quedarse.

Se da a conocer entonces, como se fue perfilando su
conocimiento sobre la problematica del agua, la agri-
cultura, el territorio y la vida desde miiltiples dimen-
siones en la regién de América del Sur, este conoci-
miento de muchos anos de experiencia sirvié para que
Mourik lo retornara a las nuevas generaciones a
través de su gran capacidad de transmision, de ense-
flanza, de prdctica en espacios de encuentro con estu-
diantes y campesinos e indigenas de la region.

Palabras clave: Mourik Bueno de Mesquita — Sem-
blanza — Agua — Injusticia Hidrica — Pedagogia —
Ejemplo.
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Hay actos cotidianos que dibujan un tiempo, una lucha, mejor
que los grandes acontecimientos. Hoy reconocemos palabras
repetidas que, a fuerza de decirlas, crean ecos disonantes en el
coro de voces del desarrollismo.

Una vez, un gigante con un corazén grande, dijo que cuando
hablamos de agua y territorio teniamos que pensar como esos
términos interactdan con la vida del poblador andino o amaz6-
nico y aprender de ellos con la curiosidad de un nifio. Asi fue
Mourik, de energia insuperable, de entusiasmo irreverente y
tenacidad al transmitir su mensaje sobre las injusticias socia-
les.

Por el momento ofrecemos un recorrido de acontecimientos,
como homenaje a una vida que no se detuvo, a una vida que
continua, porque lo mejor que hacia Mourik era ensenar, dejar
la impronta de sus ideas no a través de los textos sino a través
de la confianza, una confianza que se entrelazaba en su trabajo,
la familia y las amistades.

Mourik naci6 el 2 de mayo de 1948, en Bloemendaal, Holanda.
Durante su formacién universitaria en Wageningen, universi-
dad agraria de su pais, fue dirigente estudiantil, vinculado a
grupos socialistas, pudo conocer personas de otros lares y, es-
pecificamente, de Latinoamérica. El contacto con compafieros
de Chile, Bolivia, Perti, y otros, amplio su vision del mundo,
que ligada a la efervescencia del verano del ‘68, desencadena-
ron un viaje a Pera para realizar practicas profesionales.

Durante 1969 el gobierno de Velasco Alvarado habia aprobado
“La ley general de aguas”, bajo esa norma se reconoci6 al agua
como un bien inalienable e imprescriptible y como un derecho
apartado de la propiedad de la tierra. Fue en ese contexto que
su experiencia en la recién creada Direccion General de Aguas
del Pert, entre 1974 y 1975, marco6 su carrera y cambi6 su vida.

Bernal, Riquelme, Béjar. Pp. 10-28



Sin embargo, el golpe de Estado de agosto de 1975, mientras
Mourik se encontraba trabajando en la costa del Perd, con-
front6 la vision idealista de un joven holandés en tierras pe-
ruanas, con la realidad incuestionable de millones.

Retorn6 a Holanda ya marcado por la experiencia adquirida
con sus practicas profesionales y seguramente entusiasmado
con el compromiso politico que se vivia en Latinoamérica, de-
cidi6 realizar dos postgrados, el primero en Educacion de adul-
tos en 1976 (NUFFIC-Utrecht, Holanda) y el siguiente en So-
ciologia rural y Politica en América Latina en 1977 (CEDLA-
Amsterdam, Holanda).

En algin momento de ese periodo Mourik hizo de traductor e
intérprete del lider trotskista Hugo Blanco, oportunidad que le
permitié ahondar sobre la situacion de las comunidades cam-
pesinas; ademas a través del estudio, conoci6 el trabajo del
fil6sofo y educador brasilefio Paulo Freire, quien entendi6 la
educacion como una accidn politica capaz de liberar a los
oprimidos. Sin duda Freire inspir6 a una nueva generacion
para el cambio. En el caso de Mourik, esta ola que llamaba a la
accion, fue su pasaporte para regresar a Perd y definirlo como
su residencia permanente, su hogar.

Llegd en 1978 como especialista de la contraparte holandesa
del Convenio Perti-Holanda para fortalecer el Centro de Capa-
citacion e Investigacion para la Reforma Agraria (CENCIRA).
Mourik se instalé en Lampa avido de plasmar todos sus cono-
cimientos, pero sobre todo empujado por un firme compromi-
so de adentrarse en la realidad sociocultural y politica del sur
andino que lo acogia.

Los primeros dos afios de trabajo (1978-1980) lider6 acciones
de capacitacion con organizaciones campesinas, en diversos
ambitos del sector rural, como lo manifiesta su amigo y colega
Piet “Mourik tenia este tacto de no rendirse, pero amablemen-
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te, hacer que la gente piense en como organizar las cosas y las
consecuencias, yo tenia eso también un poco, pero no tanto, no
fui tan didactico como é1"1.

Uno de los propositos de la reforma agraria era la concentra-
cion de tierras en grandes empresas productivas. En Puno-
Pera se formaron 10 Cooperativas Agrarias de Produccion
(CAPs) en 468.514 ha. con 6.226 familias; 20 Sociedades Agri-
colas de Servicio (SAIS) en 870.098 ha. con 12.006 familias y
17 Grupos Campesinos en 10.265 ha. con 301 familias. La re-
forma agraria en Puno expropi6é 2.094.479 ha. sobre un total
de 3.949.190 ha. (Riesco 2019); esto signific6 un gran cambio
en la fisionomia del sector rural de Puno.

Pronto estas empresas productivas enfrentaron problemas de
financiamiento, la cooperacion técnica holandesa en coordina-
cién con CENCIRA, construyeron planes de trabajo que inclu-
yeron proyectos de inversion productivos (irrigaciones, tiendas
comunales, establos lecheros, etc.), fondos rotativos de inver-
sion y capacitaciones.

Durante esos dias desplazarse entre Puno, Juliaca y Lampa era
para Mourik una constante, el CENCICAP tenia 15 proyectos de
inversiéon, uno de los mas importantes se realizaba en la SAIS
Buena Vista en un 4rea muy cercana al Lago Titicaca. Las ini-
ciativas tanto de la cooperacion privada como de la inversion
publica tenian como foco de atencion los proyectos de irriga-
cién sobre todo para la siembra de alfalfa y la crianza de ovinos
y vacunos2.

1 Entrevista a Piet van Driel, amigo de universidad con quien vino y
también se instalé en Pera.

2 Ademas de los proyectos vinculados a las CENCICAPS, la
cooperacion holandesa desarrollé entre los afios 1980 y 81
diversos estudios para realizar proyectos de irrigacion en el
marco del proyecto rural Chuquibambilla.

Bernal, Riquelme, Béjar. Pp. 10-28



Para ese tiempo Mourik, junto con su compainera de toda la
vida, Ana Maria Pino Jordan habian decidi6 arraigarse en Pu-
no.

Entre 1981 y 1993 la ciudad de Juliaca experiment6 el creci-
miento mas acelerado del departamento (Butron 2015). Puno
como capital departamental no mostraba grandes cambios y
Lampa era un pequefio pueblo donde circulaban con maés fre-
cuencia los carros de Mourik y el del sacerdote del pueblo.

Mourik contaba entre risas sus viajes entre Puno, Juliaca y
Lampa; contd la vez en que yendo por la carretera una llanta
sola se le adelanto, se dio cuenta que la llanta era de su carro,
frendé y se percatdé que en la breve parada en Juliaca habian
intentado robar su llanta, reia también cuando contaba aquella
ocasion en que los dos tnicos carros de mayor circulacion en
Lampa, el del sacerdote y él, chocaron.

En 1981 cuando Fernando Belaunde era presidente, su minis-
tro de Agricultura Nils Ericsson Correa decide unilateralmente
no continuar el trabajo encaminado con la cooperacion holan-
desa y transfiere las facultades del CENCIRA al Instituto Na-
cional de Investigacién Agraria (INIA)3, era claro que su orien-
tacion estaba mas focalizada a la gran y mediana agricultura.

Lejana se sentia la manana del 24 de junio de 1969 en la que
Velasco Alvarado habia declarado: “al hombre de la tierra, aho-
ra le podemos decir en alta voz inmortal y libertaria como
Tapac Amaru: campesino el patréon ya no comera mas de tu
pobreza”; sin embargo, en los gobiernos de Morales Bermudez
como de Belaunde o del propio Velasco se comparti6 la idea
comin de que al campesino, al indio, al hombre de la tierra,

3 Este Instituto habia sido creado en 1978 durante el gobierno de
Morales Bermudez.

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Diciembre 2021
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habia que tutelarlo (Mora 1991).

En la campaiia agropecuaria de 1982-1983 se present6 en Puno
la sequia mas aguda de la cual se tiene recuerdo, después de la
de 1940-42; por ello las principales iniciativas técnicas (bom-
bas de bombeo de agua, molinos y otros) buscaban utilizar la
poca agua disponible en proyectos de riego. A pesar de ello,
mas del 60% de cultivos se perdieron (Federacion Departa-
mental de Campesinos de Puno 1983), (Comision Multisecto-
rial Plan de Emergencia 1983).

Estas experiencias servirdn para que Mourik en los afios si-
guientes, pueda replantearse los términos en los cuales una
pedagogia a lo Paulo Freire pueda ser encarnada en una practi-
ca andina, es decir pensar en la pedagogia como método insus-
tituible para la lucha social, lucha que ademéas necesita ser
epistémica y vital.

En 1969, al inicio del proceso de Reforma Agraria, habia en
Puno 583 comunidades. A inicios de los 70, la reforma habia
modificado la propiedad de las grandes haciendas, pero 9 de
cada 10 hectareas fueron reconcentradas en cooperativas y
empresas asociativas; menos de 20% de familias campesinas
habian recibido tierras.

Este escenario de despojo sirvi6 como marco y razén para la
aparicion de grupos politicos de “izquierda”. El principal de
ellos, “Vanguardia Revolucionaria” se estableci6 con fuerza a
partir de 1975 y 1976, se fortaleci6 cuando se formo6 la Federa-
cién Departamental de Campesinos de Puno en 1978 y se en-
cumbro cuando empezaron las tomas de tierras (Taylor 1987).

En 1981 se funda la Federacion Unitaria de Campesinos de

Melgar (FUCAM), la iglesia catdlica y los obispos de ese enton-
ces apegados a la teologia de la liberacion, compartian la agen-
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da de reivindicacion de la tierra4; producto de esa alianza la
iglesia y los dirigentes de izquierda asumen la “tutela” del cam-
pesino y por ello se logra que en el afio 1986 en el primer go-
bierno de Garcia, se promulgue un decreto de reestructuracion
de la reforma agraria, que reconfigura la tenencia de tierra de
ese entonces (Ojo al Agua-Uyarinakusun 2020).

El historiador Rénique, escenifica las luchas que se dieron en el
departamento de Puno y sobre todo en la provincia de Melgar
en el ultimo tercio del siglo XX desde tres posiciones o frentes:
el frente pro comunero, la alianza gerencial y la posicion de
Sendero Luminoso; en el frente pro comunero, existia una co-
laboracion implicita entre La Iglesia Catolica, ONGs y los mo-
vimientos de izquierda; dentro de la alianza gerencial se encon-
traban los feudatarios integrados en las cooperativas asi como
los funcionarios del gobierno aprista de ese entonces y por
ultimo en Sendero Luminoso se distinguian dos fuerzas, una
fuerza principal integrada regularmente por guerrilleros fora-
neos y una fuerza local (Rénique 1991).

Entre este entramado de actores, de hechos violentos y de ase-
sinatos, invariablemente fueron los dirigentes campesinos,
presidentes de comunidades y otros, los que se llevaron la peor
parte (Comision de La Verdad y la Reconciliacion 2003).

Mourik, con un grupo de gente comprometida (de ONGs, igle-
sia, pequenos propietarios, proyectos de cooperacion, asesores
de la Federacion de Campesinos, de Derechos Humanos), deci-
dieron permanecer en Puno, pues cada espacio que se dejaba
por la presencia del terrorismo, era copado por las fuerzas de
Sendero.

4 La prelatura de Ayaviri gestionaba el Instituto de Educacion Rural
Wagrani
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La decision se puede considerar como una decision politica. Se
quedo a pesar que desde la Embajada de Holanda se le sefiala-
ba que tenia que salir de la zona y que si se quedaba era bajo su
propio riesgo.

Empujado por los hechos de violencia y por la notoria presen-
cia de un extranjero holandés en el altiplano punefo tuvo que
salir en algunos momentos con su familia a La Paz y a Tacna.
En ese tiempo, particip6 con el colectivo que se denominé para
efectos formales como CDA (Centro de Desarrollo Agrario) en
la elaboracion de un diagnostico situacional de Puno y su con-
secuente plan de desarrollo; en el 2008, recordando la época
de la toma de tierras y la reforma agraria declarara:

Creo que fue una época muy importante, de emergencia
de movimientos de Izquierda. Mi posicién, que tenia que
ver con el agua, era que no se entendiera al lago o a los
rios como algo solo, sino como sistemas productivos, de
politica, de organizacién social, lucha por derechos; esto
permitio seguir buscando una orientacion mas educativa
a mi profesion.

Asi, desarrollamos mucho mas la educacién popular. Pe-
ro lo que no se ha superado hasta el dia de hoy es que los
movimientos y las visiones de izquierda, en gran medida,
siguieron una légica de hegemonismos partidarios, de li-
derazgos aislados, como viejos caciques, que ni siquiera
seguian una corriente filosofica (Santos 2008).

En Puno, la UE habia financiado un proyecto especial que se
denomin6 PAMPA I (Programa de Apoyo a Microproyectos
Agropastoriles) que se desarroll6 en el ambito de Huancané y
en 1991 convoc) para la elaboraciéon de una segunda fase que se
denomin6é PAMPA II para las zonas de Lampa y Melgar. Mou-
rik fue seleccionado para dirigir el proyecto por parte de la UE
porque conocia la zona y habia trabajado en ella y manejaba
una concepcion de desarrollo acorde con la realidad de la re-

Bernal, Riquelme, Béjar. Pp. 10-28



gion.

Transcurrido el periodo de violencia, las ideas que se discutian
en Puno tenian que ver con la forma como se entiende el “desa-
rrollo integral”; por otro lado, se pretendia pasar de un periodo
de apasionamiento y efervescencia politica a uno marcado por
la innovacion y el desarrollo tecnolégico; Pampa II incub6 en-
tre sus supuestos la misma logica del proyecto original Pampa
I5, el asistencialismo como remedio contra la violencia, por ello
cuando Mourik asumi6 la direccion del proyecto, la presion por
el asistencialismo era doble; por un lado las familias exigian
proyectos asistencialistas y por otro la cooperacién buscaba
llegar a través del asistencialismo a un ideal de Estado de De-
recho.

En su forma Weberiana la nueva politica tenia que estar dirigi-
da por personas que hacen su deber sin ira ni parcialidad, sin
amor ni fanatismo (burdcratas ideales); el nuevo Estado ten-
dria que ser una administracién burocratica que gobierne a
través del conocimiento, conocimiento técnico y practico. La
experiencia le demostré a Mourik que la burocracia interna-
cional no solo buscaba el asistencialismo si no también podia
utilizar los conocimientos técnicos y practicos para negar otros
conocimientos y otros protagonismos (Weber 2000).

Tuve una época de codireccion en el PAMPA y peleamos
con tres frentes y yo diria también una lucha politica con

5 Proyecto PAMPA | (Programa de Apoyo a Microproyectos
Agropastoriles) con fondos de la Comunidad Econdémica Europea
(CEE) surgié como un programa de asistencia técnica, social y
econdmica en un contexto donde el gobierno de Garcia afrontaba
la crisis que estaba ocasionando Sendero, pero principalmente
como una estrategia politica frente al afianzamiento de la Iglesia
del sur andino y el partido del PUM (Partido Unificado
Mariateguista) que habian logrado en las poblaciones campe-
sinas, configurar una barrera para el avance de Sendero.
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la Unioén Europea. Lo que paso fue que los proyectos de
mayor envergadura y financieramente dominados por la
cooperacién externa seguian las légicas de afuera. Uno
construia una légica adentro, pero se chocaba con los
burédcratas, que no tenian la mas minima idea de generar
un proceso autogestionario.

En esa época habia una lucha feroz en Europa sobre el
acceso de los fondos y una parte de los fondos del PAMPA
venia de la cooperacion y cuando la oficina técnica fue
manejada por “la mafia italiana”, nos cambié el panora-
ma. Los primeros dos afios fueron flexibles para trabajar
con las organizaciones locales y los municipios empeza-
ron a tomar cartas en el asunto del desarrollo local, pero
cuando las orientaciones de la oficina técnica en Bruselas
cambiaron se empezdé una accién asistencial. (Santos
2008).

Si bien Mourik guardaba una lectura critica frente a su expe-
riencia sobre como se habia venido dando la l6gica de la coope-
racion internacional para el desarrollo regional, su vinculaciéon
con la cooperacion holandesa le permitié profundizar en una
diversidad de temas, buscaba no solamente fortalecer las capa-
cidades comunales para administrar sus propios proyectos de
infraestructura sino también generar organizaciones duraderas
que permitan resultados sostenibles; por otro lado, a medida
que pasaban los afios aprendi6 a relacionarse con diversas ge-
neraciones, un rasgo caracteristico para atreverse a ensefar a
su manera consistia no solo en convencer o en conocer, sino
sobre todo en inspirar.

Una rica experiencia para retomar su labor pedagogica se dio
en Bolivia entre 1996 y 1999. Mourik hizo docencia en materias
de conservacion de agua y suelo, gestion de sistemas de riego y
manejo de cuencas en el Programa de Ensefanza e Investiga-
cion en Riego Andino y de los Valles - PEIRAV con la Universi-
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dad Mayor de San Simén de Cochabamba y en cooperacién con
la Universidad de Wageningen, de Holanda. Con los afos la
propuesta se convertiria en el Centro Andino para la Gestion y
Uso del Agua (Centro AGUA).

Por esos mismos afios Mourik realizaba consultorias sobre los
territorios indigenas en la region del Beni, lo que le permiti6 un
acercamiento a los movimientos campesinos cocaleros.

Se iniciaba un nuevo siglo (XXI) y en América del Sur parecia
avizorarse un viraje hacia la izquierda, los llamados gobiernos
progresistas se abrian paso en el contexto politico; el gobierno
de Chavez (1999-2013) con su denominado Socialismo del Si-
glo XXI; el de Lula da Silva (2003-2010) con el Partido de los
Trabajadores de Brasil. La guerra del agua habia frenado en
Bolivia la privatizacion del abastecimiento de agua potable
municipal, las organizaciones indigenas y campesinas cobraron
un afianzamiento politico que posteriormente permitirian la
llegada al gobierno de Evo Morales (2006-2019).

Por su parte Perti abandonaba el gobierno neoliberal de Fuji-
mori. Durante la década del 9o éste habia promovido la terce-
rizacion del Estado y la apertura a inversiones extranjeras, la
gestion del agua se sectorizo y se dividié por usos: agrario,
energético, consumo humano, con pocas opciones para la inte-
gracion en los usos y la interdependencia de los mismos.

Mourik retorna a Puno a inicios del 2000, y se inicia una etapa
dedicada a las consultorias en temas y paises diversos. Las
perspectivas que abrif la etnohistoria y la arqueologia sobre el
territorio sur andino adquiri6 su orientacién mas practica en la
recuperacion de “técnicas ancestrales” como los “waru wa-
rus”®; sin embargo, pronto se vio que los sistemas ganaderos

6 Camellones, también conocidos como waru waru, o sucacollos;
son un tipo de disposicion del suelo en la llanura para el cultivo,
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eran mas rentables y que la organizacion comunal reconfigura-
da después de la reforma agraria era determinante para garan-
tizar la permanencia de las practicas recuperadas.

Guatemala le permiti6 a Mourik, adentrarse en una experiencia
original de capacitaciéon desde los gobiernos locales y la cons-
truccion de Agendas de Desarrollo Econdémico Locales. La
cuenca del rio Pilcomayo que abarca una importante regiéon de
recursos naturales de Latinoamérica, compartida por Argenti-
na, Bolivia y Paraguay; fue desde la década del 1970 objeto de
negociaciones para su estudio y propuesta de desarrollo frente
a su condicion de riesgo en la sostenibilidad ambiental de la
Cuenca.

Los tres paises buscaban desarrollar procesos de integracion
transfronteriza sobre todo para reducir los impactos negativos
sobre el recurso hidrico, el ambiente y mejorar las condiciones
de vida de sus habitantes. Para el 2008 Mourik, formaba parte
como asesor técnico internacional, del equipo encargado de la
elaboracion de un Plan Maestro.

“El Proyecto Pilcomayo” por mandato de la Comision Trina-
cional y con el aporte de las instituciones, los usuarios y benefi-
ciarios y la sociedad en su conjunto, genera el documento
PLAN MAESTRO, que se pone a disposicion como marco
orientador y planificador para desarrollar la Gestion Integrada
del Recurso Hidrico y el Manejo Integrado de la Cuenca de
manera sostenible.

Como resultado de toda esa experiencia Mourik adquiri6 una
vision comparada de multiples procesos técnicos y politicos
que no siempre conversaban en una Gestion Integrada de Re-
cursos Hidricos, “hay que democratizar nuevamente el uso, la

gue se us6 extensamente en tiempos precolombinos en zonas
inundable en la region andina como Perd, Bolivia.
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gestion y el manejo del agua” dijo en alguna ocasion, mientras
se desencantaba de la vision holistica de la Gestion Integrada.

En el afio 2003 escribira:

Particularmente el desarrollo de pequeiios sistemas de
riego muestra que no es la infraestructura fisica, por mas
inteligentemente que haya sido disenada, lo que determi-
na la efectividad y éxito del uso del agua, sino la capaci-
dad de los usuarios para gestionar el sistema, y ponerse
de acuerdo para el acceso y distribucion del recurso
hidrico, asi como para desarrollar una organizacién soli-
da, mejorar las técnicas de riego a nivel de parcela (ma-
nejo del agua y suelo en la parcela, y riego por aspersion
y goteo) e innovar y diversificar los sistemas de produc-
cion familiar con miras a mejorar la seguridad alimenta-
ria propia y las relaciones con el mercado local y regional
(Bueno de Mesquita 2003).

Por otro lado, en Mourik cobr6 mucha relevancia el sentido de
los proyectos:

“..'sin proyecto no hay proceso’ no hay nada que se pueda
hacer sin proyecto, primero necesitas el proyecto y para tener
el proyecto necesitas ‘convencer’. Anita comenta que Mourik
habia hecho teatro en la universidad, esto le permitia escenifi-
car y llevarte durante todo el proceso para que lo pudieras ver;
entonces, la idea era que “vale mas una conclusion colectiva
que un concepto construido de manera solipsista””.

En la visién de las travesias en torno a las politicas hidricas
Mourik nunca perdi6é de vista los procesos bolivianos y la con-
figuracion de identidades territoriales (cambas vs collas), las
tensiones centro-periferia, las definiciones en torno a las lla-

7 Ludwing Bernal. Conversacion personal con Robin Riquelme
sobre Mourik.
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madas “autonomias” y el proceso constituyente boliviano
(2006-2008).

Paralelamente en el Peru las propuestas se centraron en torno
a la “gestion social del agua”, su participacion en el proyecto
GSAAC (2003-2006) fue determinante para imaginar y cons-
truir modelos de organizacion en torno a microcuencas, el pro-
yecto GSAAC apoy6 activamente a CONAGUAS en su ruta para
la construccion de la ley de aguas; desde ese entonces, y con
mayor énfasis, ese tema sera recurrente en sus conversaciones.

El cédigo del agua de 1906 todavia daba el agua como
propiedad agraria a los grandes usuarios, fundamental-
mente haciendas; después con la reforma agraria co-
mienza entrar una nueva ley de recursos hidricos, en el
afno 2009 se aprueba en el Congreso, en un tiempo record
de 15 minutos, una nueva ley de recursos hidricos; suena
muy bonito, habla de gestion integral de recursos hidri-
cos, habla del reconocimiento de los usos y costumbres,
sin embargo en la aplicacion de las diferentes normas......
todo va en contra de lo que seria un mundo campesino del
agua. (Bueno de Mesquita, IDECA TV [Didlogos 47]: Los
Duerios del Agua y Educacion Ambiental, 2018).

Desde esta perspectiva, definir un lenguaje comtn entre los
“mundos campesinos del agua” y las logicas estatales pasan no
solamente por permeabilizar el aparato normativo estatal sino
por reconocer practicas y acciones concretas de organizacion y
relacionamiento con el agua en un mundo siempre cambiante.

En la convivencia y la defensa de estos otros modos, Mourik
invirtié no solamente tiempo de su vida, sino que hall6 en Ani-
ta el complemento para construir un espacio siempre abierto
en su casa para recibir a investigadores de diverso tipo, muchos
de ellos reconocen en libros y tesis la labor de la Biblioteca La
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Casa del Corregidor y las conversaciones con Anita y Mourik.

Es desde la ‘acciéon’ donde Mourik se movia mas, sus pro-
puestas partian desde la ‘accion colectiva’ tenia que haber
alguien que llevara el ‘proceso’ para que se vuelva colecti-
vo; él se colocaba en muchos casos llevando la bandera
del proceso, predicando con el ‘ejemplo’ haciendo una pe-
dagogia del ejemplo’ y en otros casos lo que buscaba es no
figurar él sino dar la oportunidad a otro para que ese
otro aparezca, lo que buscaba es dar el soporte para que
tit aparezcas, para que tii lo hagas y en ese sentido tiene
la labor de conduccién y acompaiiamiento de otras per-
sonas, esperando que esas personas hagan las cosas y no
él siempre.8

Para el 2006 Mourik integrara al equipo de docentes del curso
de especializacion (1er ciclo 2006-2007) sobre la Gestiéon Inte-
grada de Recursos Hidricos en el Centro Bartolomé de las Ca-
sas en Cusco, también apertura las relaciones con CAMAREN-
Ecuador, e impartia el mismo curso en Chaclacayo - Lima, el
objetivo era implementar y desarrollar un programa de investi-
gacidn-accion en la gestion integrada de recursos hidricos —
GIRH— vy fortalecer las relaciones interinstitucionales entre
Pert, Bolivia y Ecuador; su labor pedagbgica entreveia una
reflexién, accion por el contraste de realidades latinoamerica-
nas, su semejanza estaba banada de desigualdades en el acceso
al agua.

De esta manera su rol en la docencia le permitié a partir del
2009 iniciar y fortalecerse en la alianza internacional de justi-
cia hidrica, el Curso—Taller “Justicia Hidrica” del Programa de
Concertacion, Universidad de Wageningen/CBC. (2009- 2019)
le permitird a Mourik tener un alcance a futuro en la América

8 Ludwing, conversacién personal con Robin sobre Mourik.
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Andina.

El curso permiti6 construir una red internacional de compro-
miso y activistas, de investigacion, capacitacion y accion, com-
prometidas con los grupos marginados en el mundo hidrico.
Durante los 9 afios, Mourik incentivo a que los grupos de parti-
cipantes crearan diversos nodos donde, desde sus paises, pu-
dieran extender los lineamientos de lo aprendido.

En la presentacion del primer boletin (In) Justicia Hidrica se

dira:
Precisamente uno de los objetivos de este curso-taller es
incentivar una masa critica de profesionales jévenes y ex-
alumnos para que contribuyan al debate politico del
agua, y a la difusion de las luchas por la justicia en el
agua, ast solidarizandose con el fortalecimiento de movi-
mientos sociales y de organizaciones de usuarios del
agua. El Boletin que se lanza con este primer niimero es
un buen ejemplo de como el curso-taller de Justicia Hidri-
ca abre nuevos espacios de accion colectiva entre jovenes
profesionales en la region andina, con un estilo muy
dinamico y creativo. (Boletin (In) Justicia Hidrica. No. 1,
Junio 2014).

De esta manera Mourik como coordinador de los cursos em-
prendio6 junto a los jévenes participantes una vision de varios
anos de experiencia, donde la practica sera el camino para ad-
quirir el verdadero compromiso en resolver las diversas pro-
blematicas relacionadas al agua, el territorio y la vida.

A raiz de un conversatorio organizado por el Instituto de Cultu-
ras Andinas (IDECA) en Puno comentara:

... la escuela que mas ensenia de verdad es la practica,
después puedes leer, estudiar puedes estar en foros y te
enriquecen y te ponen las cosas en su sitio y esa es una ta-
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rea complicada, hoy en dia no hay mucha oportunidad
de ver la realidad mas alla de los fenémenos por la senci-
lla razon de que hay que buscar o hay que estar en la rea-
lidad tan frecuente y tan intenso como para sentir los
significados también de otros, nuestra formacién profe-
sional no nos alcanza suficientemente, nos abre una cier-
ta ventana y a veces hay que cerrarla y abrir otras por la
sencilla razén de poder encontrar algo que nos sea 1til no
solamente para comprender las cosas sino para poder ac-
tuar sobre ello, conocimiento—accién, diferentes formas
de ver el mundo son por eso indispensables.

La escuela de la practica llevd a Mourik a construir espacios de
intercambio desde los cimientos (el Curso de Justicia Hidrica,
el Observatorio Ojo al Agua, el Congreso Internacional de Te-
rrazas9 y otros); ademas, su fuerte conocimiento de las reali-
dades de despojo, su vinculacién con los mundos campesinos
del agua y su relacion con compaieros de trayectoria en la
Alianza de Justicia Hidrica definieron una heuristica pedagogi-
ca secuencial que parte desde la acumulacién por despojo, el
analisis de los conflictos y el compromiso con las acciones so-
ciales de resistencia.
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PUEBLOS INDIGENAS Y
POBREZA

Boris Espeziia Salmon

Resumen. Desde un enfoque intercultural el presente
articulo busca responder a las preguntas ¢Por qué la po-
blacién indigena tiene mayor probabilidad de ser pobre?,
¢La pobreza de los indigenas es una condicién colonial
que los Estados poco o nada han reparado en componer-
la?, para que puedan ser abordadas estas interrogantes,
desde una visién critica, mas que de una mirada cuanti-
tativa que limita la vision valorativa integral del proble-
ma.

Es importante considerar el desarrollo humano y los
aspectos basicos de la educaciéon y salud, como también
entender desde los factores culturales, respecto a la dis-
criminacién permanente que han sido objeto, y que ha
agudizado su postracion. Solo a través de una resiliencia
indigena hacia la pobreza es que han podido resistir y
discurrir en los margenes de una ilegitimidad mal conce-
bida en un mundo, en un pais donde siempre se los ha
soslayado. En la realidad actual poco o nada esta avan-
zando en cambiar esta situacién, ya que subsisten los
mismos prejuicios coloniales que se requiere romper para
avanzar en las soluciones. Llegamos a concluir que la po-
breza para los pueblos indigenas mds que un concepto
economico es un arquetipo que con ajenas mdscaras cu-
bre rostros arrasados y tatuados de espanto.

Palabras claves. Pueblos Indigenas - Pobreza material
- Enfoque cultural - Dignidad humana - Territorio y des-
igualdad.
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Planteamiento

En este contexto de pandemia por el Covid-19 en el Perq,
hemos podido palpar como las brechas entre pobres y ricos se
ha extendido maés. Las circunstancias han ocasionado que sean
mas cruciales las desigualdades y por cierto las comunidades
indigenas han sido también severamente golpeadas.

La idea de abordar el presente trabajo justamente surge de la
premisa de que la poblaciéon indigena constituye uno de los
sectores mas relegados y pobres del mundo y del pais y como
probable alternativa de solucion hay que asumir el dar aten-
cion a sus necesidades logrando visibilizarlos, reconocerlos y
protegerlos mas, no s6lo incrementando su capacidad produc-
tiva y su bienestar, sino que ademas nuestras autoridades, de-
berian cambiar de patrén cultural para insertar las soluciones
mas integrales en un marco de mayor igualdad social y de
afirmacion de una democracia cultural mas solida.

En nuestro territorio nacional tenemos una poblacion impor-
tante de indigenas que comparten una serie de caracteristicas
comunes tales como lengua, color de piel, cultura, origen e
identidad. Tomando como referencia la lengua materna, se
estima que existen alrededor de 3 millones y medio de perua-
nos pertenecientes a esos diversos grupos étnicos. Casi la terce-
ra parte de esa poblacién vive en zonas urbanas, incluyendo a
la ciudad de Lima donde residen al menos 800,000 personas
vernaculo-hablantes (INEI, 2002).

La discriminacion indigena no sélo se da por la exclusion de
servicios basicos, sino por razones raciales. A lo largo de nues-
tra historia han existido y ain contintian diversas formas de
discriminacion abierta hacia su cultura, su apariencia fisica y
su lengua.
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Diversos estudios han demostrado que la poblacién indigena
esta entre quienes menos disfrutan de los beneficios del desa-
rrollo, y esto no sélo sucede con los indigenas ubicados en las
zonas rurales del pais sino también de quienes esta asentados
en las ciudades, en sus cordones periféricos por lo que se re-
produce en contextos urbanos a los que han migrado en
busqueda de mayores oportunidades de vida.

Segun un estudio de GRADE (2009), si bien un 46 % de la po-
blacién urbana no indigena es pobre, este porcentaje llega al 61
% entre los urbano-indigenas. Incluso el nivel de pobreza ex-
trema resulta ser tres veces mas alto entre estos tltimos. Mien-
tras que el 56 % de la poblacién no indigena no tiene acceso a
la seguridad social, un 65 % entre los indigenas presenta esta
carencia. Asimismo estos datos muestran mayores tasas de
morbilidad y una mayor proporciéon de viviendas de adobe y
piso de tierra.

En otra parte del estudio, se comprob6 que cuanto mas rasgos
indigenas tiene una persona, mayor es la probabilidad de que
sea pobre, que cuente con menos educacion y que carezca de
algin seguro de salud. Ademaés, teniendo las mismas carac-
teristicas personales y ocupacionales, una persona con rasgos
indigenas como asalariado en el sector privado ganaba menos
que otra persona con rasgos arios (GRADE, ibidem).

La generacion de pobreza de los pueblos indigenas, viene de la
mayoria de los Gobiernos sucesivos que no tienen Politicas de
Estado o de gobierno sostenibles: es decir, no hay politicas de
proteccién social ni educacional de los pueblos indigenas. Es
por ello que los altos niveles de pobreza estan asociados a los
escasos logros educativos, que prevalecen entre la poblaci6on
indigena. Por lo general, esta no accede a una educacion opti-
ma que —ademas de ser de baja calidad— no ha tenido en
cuenta su condicion vernaculo hablante.
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Por lo tanto, este drama es suficiente para percibir la punta de
una tremenda injusticia que ademéas tiene como causas un
acentuado colonialismo que busca mantener estas postergacio-
nes sin tender a cambiar condiciones un poco mas humanas y
que consideren la dignidad de los pueblos sometidos al olvido.

éMas de lo mismo?

La pobreza se ha tornado més virulenta con los sectores mas
vulnerables e indefensos de nuestras sociedades, donde estan
los nifios, mujeres, ancianos y pueblos indigenas.

El conocimiento, asi como la atencién de ésta pobreza es ob-
servable, porque los Estados poco o nada han hecho por enten-
derlo desde su raiz, no s6lo cultural sino social y econémica, y
tampoco poco o nada les ha preocupado solucionarlo; la exis-
tencia del indigena, pasa todavia por ser invisibilizada, des-
humanizada y forma parte del paisaje rural. No esta lejano el
reconocimiento que tenian los indigenas como “pueblos sin
historia”, que aludian fuertemente a su condiciéon de vencidos,
de sojuzgados.

Este “ninguneo” no sélo existe a nivel de los gobiernos; los pre-
juicios sociales siguen en pie, en sociedades mas grandes y lla-
madas “modernas” y que todavia estan signadas por su arraigo
colonial.

Felizmente, en los dltimos afios hay un despertar paulatino y la
reafirmacion de identidades, culturas y lenguas que van en-
trando en las agendas de los estudios culturales, con el floreci-
miento de nuevas subjetividades, tendientes a fortalecer la des-
colonizacion y el trabajo intercultural.

Un rasgo comun de los pueblos indigenas es su situacion de
desventaja en relacién a otros sectores de la sociedad. Esta rea-
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lidad ha sido construida a lo largo de toda la colonia hasta la
republica, con el tnico afan de ocultar su presencia para no
afirmarla, y considerarla en completa desventaja frente a los
criterios de dominacion imperantes.

En tal situaciéon no debe de extrafarnos que la atencion a los
pueblos indigenas era el altimo furgén de cola de las priorida-
des de los Gobiernos, por lo que no es dificil inferir que esta
secularizacion de exclusion evidentemente ha postergado a la
condiciéon de extrema pobreza la situaciéon social y cultural de
dichos pueblos.

Al respecto, un detalle que traigo a colacion, es que segtn el
Informe de la Comisiéon de la Verdad y Reconciliacion, el
fenomeno Sendero Luminoso que no fue un movimiento étni-
co, sino uno que se aliment6 de las desigualdades e injusticias
étnicas del pais, tuvo terribles consecuencias para la poblacion
indigena. No fue ninguna casualidad que el 74% de las 72 mil
personas muertas en el transcurso de la violencia, haya sido de
origen indigena.

La relacion cultura-exclusion iba a la par con la relacion pobre-
za-desigualdad. Estos binomios han seguido persistiendo en la
medida que ninguno de sus componentes cambiaba y por lo
tanto la gran masa indigena permanecia postrada histérica-
mente.

Y no estamos hablando de que al indigena no le faltaban recur-
sos y estrategias para sobrevivir en serias situaciones de des-
ventaja, porque felizmente su arraigo a la tierra, al agua, a su
capacidad de sobrevivencia, hacia que desde el extremo se le-
vantara como bandera para quitarles el sueno a los ideblogos
de las colonizaciones. Pero, el punto central es que la pobreza
del indigena viene como el paquete de la exclusion guberna-
mental y social, viene con alevosia premeditada para hacer del
indigena un ser agonico, expuesto al filo del abismo. De esa
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pobreza intencional, generada por el poder es de la que se
habla.

Esa linea de precariedad, vuelve compleja una situacion que
lleva aparejadas en algunos casos especificos, singularidades
correspondientes: marginalidad, informalidad, desigualdad y
exclusion. El estudioso venezolano Rivero (2006) decia: “De
esta manera, la pobreza puede reconocerse como una situacion
de riesgo, de obstaculo, que le impide al individuo el despla-
zamiento, vinculado a las condiciones socioculturales de vida,
las oportunidades del contexto y el acceso a la informaciéon”.

Esto significa a grandes rasgos, que la pobreza entendida como
concepto general, seria un conjunto de carencias econdmicas,
sociales y culturales, que se traducen en carencias materiales,
morales y psicologicas o espirituales, que en su conjunto con-
vierten la vida, de la mayor parte de los seres humanos, en algo
indigno.

Uno de los ntcleos de la dignidad es la autodeterminacion so-
bre los propios intereses y la posicion social. Desde la visiéon de
una dignidad material, se entiende como graves restricciones a
la autodeterminacién, cuando hay insatisfacciones cotidianas
de las necesidades basicas, como el hambre, la carencia multi-
ple, el déficit generalizado de pobreza extrema.

Las condiciones materiales propias de la condicién econémica
de la dignidad no tienen una limitacién temporal, traspasan
generaciones. Por lo tanto, el Estado y la sociedad estan obli-
gados a proteger la dignidad humana integramente.

No debemos olvidar que la autodeterminacién significa el uso
de derechos y libertades minimas, a la total restriccion de es-
tos, se produce la muerte de la autodeterminaciéon, como certe-
ro aniquilamiento a la dignidad humana.
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¢Ha mejorado en el mundo el desarrollo humano,
para los indigenas?

Los datos respecto a las brechas entre las tasas de pobreza de
los indigenas y el resto de la poblacién no se esta reduciendo.
En algunos paises se mantiene invariable, mientras que en
otros viene creciendo. Resulta contradictorio que, a pesar del
crecimiento econdmico y democratico (en comparaciéon con
décadas pasadas), Latinoamérica sufra un agudo deterioro de
sus indicadores sociales.

El indice de desarrollo humano revela diferencias en cuanto a
la ubicacion de los paises. El grado de precarizacion social var-
ia al interior de cada pais. éPor qué la poblacion indigena se
beneficia menos del crecimiento econémico y tiene mayor pro-
babilidad de ser pobre, en términos de desatenciéon estatal?
Veamos el siguiente cuadro:

Tasas de pobreza para la poblacién indigena y el resto de la poblacion en 5 paises de Latinoamérica

En Bolivia, Ecuador, Guatemala, México y Pery, la tasa de pobreza de la poblacidn indigena es
mayor a 38%, casi el doble del resto de la poblacidn.

40
30

20

Tasa de pobreza (%)

mPl  mResto poblacion
Fuente: SEDLAC (World Bank y CEDLAS).

La poblacion indigena presenta tasas de pobreza que son en
promedio dos veces mas altas que para el resto de latinoameri-
canos. Solo cerca de la mitad de la brecha en tasas de pobreza
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entre los indigenas y el resto de la poblaciéon puede ser atribui-
da a diferencias en caracteristicas como el nivel de educacion
del jefe de hogar, el sector de empleo, si la persona habita en el
area urbana o rural, o el nimero de dependientes de la familia,
incluso si un indigena alcanza determinado nivel de educacion,
sus ingresos tienden a ser menores a aquellos obtenidos por
una persona no indigena con similar nivel educativo.

Estos resultados sugieren que la poblacion indigena enfrenta
desafios particulares para beneficiarse del crecimiento y salir
de la pobreza.

Las estimaciones sobre la poblacion indigena en América Lati-
na varian situdndose en torno a 40 millones, cifra que com-
prende un total al 10% de la poblacién en la region. En el Pera
los indigenas tenian la posibilidad 1,5 veces mayor de caer bajo
la linea de la pobreza que los peruanos no indigenas y 3 veces
maés posibilidades de ser extremadamente pobres.

Por otro lado si agudizamos la mirada desde la diversidad cul-
tural, tenemos que a escala mundial existen 6,500 culturas con
una poblacion en el mundo, ano 2020 de 7.700 millones. La
poblacién indigena se estima entre los 190 a 625 millones, de
los cuales 40 millones habitarian en América Latina (Alvarez,
2005).

Los indigenas habitan entre el 12% y 19% de la superficie del
planeta, aunque oficialmente sélo se les reconoce al 6% de la
misma (Born, 1991). Carolina Trivelli (2009), tomando una
frase de Kate Gilmore, ante el Consejo de Derechos Huma-
nos en Ginebra, sefiala: “Los 370 millones de indigenas, repar-
tidos por 70 paises, son el vivo ejemplo de las personas mas
desamparadas, marginadas y olvidadas del mundo”. Agrega:
Gilmore asegurd que existe una “urgencia” de incluir totalmen-
te a los pueblos indigenas en la Agenda 2030 para el Desarrollo
Sostenible, pero que el desarrollo no debe significar destruc-
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cion ni exclusion, por lo que el respeto a sus derechos humanos
es fundamental.

La Alta Comisionada adjunta para los Derechos Humanos re-
cordo que el 5% de la poblacién mundial es indigena, pero que
mas de un tercio de la poblacién més pobre pertenece a estos
pueblos. “Los que més se han quedado atrés, son los indigenas,
representan més del 30% de la pobreza extrema mundial”.
Ademés recordd que internacionalmente es aceptada la cifra de
US$ 2 diarios per cépita para definir la pobreza y de US$ 1 dia-
rio para la pobreza extrema. A esta cifra hay que anadir que si
no fuera por el autoconsumo, es imposible que una persona y
menos una familia viva con este presupuesto. Para el caso de
los pueblos indigenas en los esfuerzos de "desarrollo", las acti-
vidades tradicionales pueden incluso estar prohibidas; y puede
haber casos de violaciones de los derechos humanos, asi como
impunidad, detenciones arbitrarias, desapariciones, violencia e
incluso asesinatos, como un “afnadido” a su mal designio.

Una de las caracteristicas del actual estado civilizatorio es el
notable avance cientifico y tecnologico que le ha permitido a la
humanidad grandes conquistas sobre si misma. A todos nos
consta. Sin embargo, los problemas elementales de mas de la
mitad de la humanidad siguen sin resolverse. La estratificacion
social se hace cada vez mas diferenciada en detrimento de la
poblacion rural y dentro de esta, de la poblacion indigena,
aunque la misma posee en la mayoria de los casos un vasto y
rico entorno natural, su riqueza econémica es escasa o nula.

En definitiva los pueblos indigenas estan en desventaja frente a
los otros habitantes no indigenas, incluso en su mismo pais y
region, al no tener las mismas oportunidades, al tener bajos
ingresos y peores condiciones basicas a la salud, educacién y la
discriminacion institucionalizada.
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Territorio y grupos étnicos en el Peru

La situacion de pobreza de los pueblos indigenas esta relacio-
nada con el quehacer del Estado, como estructura juridico-
politica, que tiene como componente esencial el territorio, que
es el &mbito material en el cudl se ejerce poder politico llamado
soberania. El control del territorio ha sido central en la cons-
truccion historica de todo pais.

En el caso de los pueblos indigenas sus territorios ancestrales y
su identidad étnica, son base primordial para establecer patro-
nes culturales rectores que determinan, en un pais, su legitimi-
dad y su idiosincrasia.

El territorio es una de las caracteristicas comunes esenciales a
la nocion de pueblo indigena, por la valoracion tanto material
como inmaterial que se hace de los mismos. El despojar a los
habitantes originarios de su territorio o de parte del mismo,
unido a la persistencia de los componentes culturales como
identitarios y étnicos que reivindican los lazos de territorio, se
comete un atropello al corazén mismo de toda cultura y por lo
tanto a un flujo importante de sangre que tiene un pais.

Para que exista una real consideracion del territorio ancestral,
el Estado tiene que cumplir con la normatividad internacional
como es la Declaraciéon de los Derechos de los Pueblos Indige-
nas; debe ser un Estado que proteja a dichos pueblos como
parte misma de su columna vertebral. Para ello se necesita un
real empoderamiento de los pueblos indigenas para hacer fren-
te a las fuerzas hegemonicas de dominio colonial, y para que ya
no se siga perdiendo la tierra bajo el control colonial. Se debe
insistir en la devolucién de sus tierras como compensacion
historica de todo lo despojado.

Para examinar la realidad de los distintos grupos étnicos del
Perti hay que comenzar identificando a los peruanos y perua-
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nas, que pueden ser considerados indigenas o de origen indi-
gena.

En el afio 2011, la encuesta nacional de hogares (ENAHO) con-
sider6 la condicion étnica, la lengua materna y con qué grupo
étnico se identifican (quechua, aymara o amazonico, entre
otros). Las mayores diferencias entre los hogares indigenas y
no indigenas se encuentran en la pobreza extrema. El porcen-
taje de hogares indigenas pobres es 50% mayor que el de los
hogares no indigenas, mientras que en lo que se refiere a la
pobreza extrema, el porcentaje de los hogares indigenas dupli-
ca el de los hogares no indigenas. Del total de los hogares po-
bres, el 43.4% es indigena, mientras que el 52.4% de los hoga-
res pobres extremos también lo es.

Dada la heterogeneidad que hay en las regiones del Perd, es
complejo identificar "una" linea de pobreza nacional. Como
sefialamos en la seccion anterior, 63% de los hogares indigenas
son pobres y cerca de la mitad de ellos son pobres extremos
(indigentes).

Los niveles de pobreza, la brecha y la severidad de la pobreza
son mayores en los hogares indigenas que en los no indigenas
en todos los Ambitos geograficos. Entre los hogares indigenas,
son los monolingiies los que registran los indicadores menos
favorables. Los hogares rurales, indigenas y no indigenas, son
los mas pobres, los que tienen indices de pobreza mas severos y
brechas mayores. A su vez, entre los hogares rurales, los que
son indigenas y ademéas monolingiies son los que obtienen los
indicadores mas desfavorables.

El Pert es en realidad la reunion de espacios con caracteristi-
cas socioeconomicas distintas. Los hogares indigenas parecen
estar a medio escalon mas abajo que sus pares no indigenas; es
decir, en promedio siempre estdn rezagados respecto a los no
indigenas en los tres ambitos geograficos. Los hogares indige-

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

40



41

nas se sienten mas pobres que los no indigenas.

Como grupo, los jefes de hogares indigenas consideran que
requeririan en promedio unos ingresos mensuales 35% supe-
riores a los que actualmente reciben, mientras que los no indi-
genas estiman necesario un incremento de 15% los pobladores
rurales, indigenas y no indigenas, son los que sefialan necesitar
mayores incrementos, y entre ellos, los indigenas sefialan valo-
res mayores.

Por otro lado, un estudio del Banco Mundial, realizado en
1993, comprob6 que la poblacién indigena gana 44 % menos
que los hispanoparlantes. El retorno econémico por nivel edu-
cativo de estos ultimos es tres veces mayor que el de los traba-
jadores indigenas. En suma, la informacién disponible de-
muestra que la poblacion indigena —definida por su color de
piel, su lengua o su autoidentificaciéon étnica— constituye uno
de los sectores mas pobres en nuestro pais.

Resulta imperativo que el Estado y la sociedad peruana asu-
man la deuda histoérica con esta poblacion dando prioridad a
estrategias de desarrollo que respeten sus valores culturales,
eliminen toda forma de discriminacion hacia ella y permitan su
inclusion social a través de la generacion de mayores oportuni-
dades sociales, educativas y laborales.

La desigualdad entre los grupos indigenas y no indigenas es
utilizada para resaltar la exclusion de la que son victimas. Co-
mo era de esperar, se encuentra una distribucion de los ingre-
sos desigual entre los indigenas y los no indigenas y una mayor
inequidad al interior del grupo indigena que del no indigena.

Una forma de enfrentar la desigualdad social es conocer pro-
fundamente el enraizamiento de la desigualdad étnica, lo que
equivale a compensar olvidos, marginaciones y contrapesar en
términos democraticos y equitativos, la atencion a quienes mas
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necesitan de la garantia del Estado, que son quienes ademas
tienen mas afectados sus derechos fundamentales.

Pobreza ¢cultural?

Si concordamos que la pobreza es carencia, déficit, necesidad, y
si lo relacionamos con la cultura, en una de sus acepciones, se
puede inferir que la pobreza cultural se refiere a la ausencia de
informacién, de conocimiento, de capacidad cognoscitiva para
vincularse o relacionarse social y culturalmente.

Sin embargo, ésta perspectiva también puede ser enganosa,
porque cuando hablamos que dicho individuo tiene pobreza
cultural, nos referimos a un tipo de cultura que no posee, de lo
cual es ignorante, pero no es ignorante en lo que atafe a su
propia matriz cultural, o concepcion de mundo.

Por tanto, “pobreza cultural” esta referida también a la exclu-
si6n o sino a la autoexclusion de una cultura deliberadamente
no asumida. Chua (2003) se pregunta ¢Existe el derecho fun-
damental a la cultura?, pero équé pasa cuando uno niega este
derecho? a pesar que una caracteristicas de los Derechos
Humanos es que sean irrenunciables; pero, cuando uno no
quiere reconocer, ni estar vinculado a un contenido cultural
¢por qué no puede tener la opcion de renunciar, de objetarla
conscientemente?. El no formar parte y renunciar a una cultu-
ra éme hace mas pobre culturalmente hablando?

El enunciado del derecho a la cultura se refiere esencialmente a
este caracter participativo de muchas de las expresiones cultu-
rales, tanto desde la perspectiva de los héabitos de consumo
cultural como desde la aportacion y produccion cultural que
cada individuo puede hacer a través de practicas artisticas o
culturales profesionales y amateurs, voluntariado en asociacio-
nes culturales, contribucion intelectual al enriquecimiento del
patrimonio y a la diversidad cultural, etc. Lo que no sucede con

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

42



43

los integrantes de las comunidades indigenas, que solo se nu-
tren de sus insumos culturales autébnomos, completamente
independiente e inferiorizados al desdén del Estado y la socie-
dad.

Desde esta perspectiva, cuesta asumir la idea de pobreza por-
que la memoria y la creatividad son, sin duda, competencias o
capacidades casi innatas pero que indiscutiblemente hay que
fomentar social y politicamente para convertirlas en activos y
en riqueza.

Ademaés, es cierto que la cultura cuesta, y nos referimos en su
equivalente a formarse, a educarse, a poseer destrezas, capaci-
dades, el costo de la dedicacion, de especializacion, de razona-
miento, de decisi6on, son aspectos que se desprenden de un
individuo que ha cultivado una adquisicion de contenidos cul-
turales, habitos, disciplina y valores.

Por otro lado, queda pendiente decidir ¢Cuél es la cultura y la
memoria que se quiere transmitir y preservar y como podemos
hacerlo a través de qué lenguajes expositivos?

El concepto de “cultura de la pobreza” fue acunado por Oscar
Lewis hacia 1959 en su trabajo “Antropologia de la pobreza.
Cinco familias”. Este texto nos introduce en una visi6on antro-
poldgica con la que se postula que la pobreza en una situaciéon
dada se crea y reproduce por si misma, en una especie de espi-
ral cultural.

Literalmente Lewis lo plantea asi: Uno puede hablar de la cul-
tura de la pobreza, ya que tiene sus propias modalidades y
consecuencias distintivas sociales y psicoloégicas para sus
miembros. Me parece que la cultura de la pobreza rebasa los
limites de lo regional, de lo rural y urbano, y atin de lo nacio-
nal (Lewis, 1961).
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Como se aprecia, para este autor, el estilo de vida y los valores
que conforman la cultura del contexto donde se localiza el
fendémeno de la pobreza, constituye el ambiente en el que coin-
ciden: alta proporcion de familias encabezadas por mujeres,
acortamiento del periodo de nifiez, escasa organizacion social,
individualismo, insolidaridad, ausencia de participacion socio-
politica, apatia, resignacion, que a su vez se transmite de una a
otra generacion reproduciendo la pobreza indefectiblemente.

De esta manera podemos suponer que, si un individuo cual-
quiera ha sido socializado en este contexto cultural de la pobre-
za, mantendra sus practicas sociales y discursivas de forma
definitiva.

La cultura de la pobreza aisla al pobre y los somete a sus desig-
nios. Tiene sus rasgos. Con ella ocurre algo semejante a lo que
sucede con la herencia genética. Confina al hombre a su situa-
cion y le impide aprovechar las oportunidades y posibilidades
que la sociedad le podria ofrecer.

Queda mucho por zanjar sobre éste tema complejo de la rela-
cion pobreza y pueblos indigenas, pero, para encararlo debe
primar su atenciéon en los enfoques prioritarios e integrales
para redimir a dichos pueblos. Debe considerarse como un
componente esencial para la democracia del Estado y de la
misma sociedad que no debe estar en clara contravencién a
toda Constituciéon como es el caso del Perti y a toda Convencion
Internacional como es la Declaracion de los Pueblos Indigenas.

La solucién a este problema también tiene que ver con las for-
mas de descolonizacion, de instaurar un Estado plural y de
realizar verdaderas acciones interculturales que contengan
fines de resarcimiento histdrico a este sector vulnerable.
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Conclusiones

1. La pobreza en los pueblos indigenas est4 relacionada con la

existencia de diferencias culturales. Cuando los grupos do-
minantes imponen su cultura (basada en el capitalismo de
mercado) y destruyen aspectos de la cultura indigena (acce-
so a la tierra, lengua, tradiciones, costumbres, etc.) la pobre-
za tiende a incrementarse.

. Hay lazos profundos entre pobreza indigena y discrimina-

cion étnico-racial. Los pueblos indigenas son inferiorizados
por los grupos dominantes. La desigualdad social es impla-
cable con los grupos étnicos que atentan en forma impeni-
tente la dignidad humana. Dentro de ello, el territorio es uti-
lizado por los grupos dominantes para justificar la apropia-
cion de recursos de los pueblos indigenas.

. Dentro de algunas alternativas de solucion esta el rediseno

de Gobernabilidad, de comprender a fondo la desigualdad
étnica que ocasiona condiciones de pobreza en los pueblos
indigenas, que en tiempos de neocolonialismos y de insur-
gencia de nuevos derechos fundamentales nazca una cabal
reivindicacion historica por los pueblos indigenas postra-
dos.

. Otra salida a esta situaciéon implica la superacioén de las ac-

tuales estructuras monoculturales mediante otras mas plu-
rales que permitan su reconocimiento, su derecho a la dife-
rencia, pero no a la indiferencia, también a la participacion
y autodeterminacion de los pueblos indigenas.

BIBLIOGRAFIA

ALVAREZ, S.
2005. Trabajo y produccion de la pobreza en América latina

y el Caribe. CLACSO. Buenos Aires.

Espezla. Pp. 30-46



BORN, M. Y EGIDO, A.
1991. La otra cara de la ciudad: los pobres en el contexto
psicosocial del bienestar. Siglo XXI, D.F. México.

CHUA, A.
2003. El mundo en llamas”. Ediciones ABD. Barcelona. Espa-
na.

LEWIS, O.
1961. La cultura de la pobreza. Cinco familias. Fondo de Cul-
tura Econ6émica, México.

RIVERO, C.
2006. El proceso de empobrecimiento. Edit. Degal, Valencia,
Venezuela.

TRIVELLI, C.
2009. Desarrollo rural en la sierra: aportes para el debate.
Edicion de CIPCA; GRADE; IEP; CIES- Lima- Pert.

GRADE. Grupo de Analisis para el desarrollo.
2009. Informe 2009.

INEL Instituto Nacional de Estadistica e Informatica.
2011. Encuesta Nacional de hogares (ENHO). Informe 2011.

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

46



EL ESPIRITU DE LA POLITICA'Y
SU PROYECCION EN LAS
REALIDADES AMERICANAS'

Walter Diaz Montenegro

Este trabajo esta dedicado a
Mourik Bueno de Mesquita (1948-2019)

Resumen. En la extensa produccion del estudioso de
las religiones Raimon Panikkar, El Espiritu de la
Politica (1995 y 1999)* se presenta como propuesta
para re-asumir la politica en el mundo contempord-
neo, algo extremadamente complejo por tratarse de
una nocioén (casi) por completo identificada con la
modernidad.

Sin embargo, en Panikkar, una propuesta de politica
solo podia surgir desde lo que él mismo ha ensefiado

*

La presente publicacion es el resultado de los estudios
efectuados por el Grupo de Estudios Interculturalidad, que edita
la revista Pluralidades, durante el afio 2019 en torno a la obra El
espiritu de la Politica de Raimon Panikkar. Reline varios de los
principales aportes de los integrantes del Grupo, especialmente
de Ana Maria Pino Jordan, Robin Riquelme y Genny Jufio. Sin
embargo, lo juicios emitidos son solo de responsabilidad del
autor.

La obra de Panikkar se publicé originalmente en 1995 con el
nombre de Il daimon della politica: agonia e speranza, Bologna
(144 péags.) y reune varias conferencias realizadas por el autor a
inicios de los afios 90’. La edicidon espaiola es una traduccién de
la italiana: El espiritu de la politica: Homo politicus. Madrid:
Peninsula (219 péags.) e incluye un Apéndice (Fundamentos de la
democracia). En adelante se citara esta obra ademas de otros
trabajos de Panikkar y no los realizados acerca de su obra.
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acerca de la tradicibn hindi, es decir desde una
posicion doctrinal, aun cuando en tal obra esto no se
perciba directamente. Este es el ambito en que vamos a
situarnos para buscar responder a las milltiples
cuestiones que abre esta publicacion y que,
infortunadamente, el autor no volvié a tratar en obras
posteriores.

Finalmente, se incorpora una coda que ensaya una
aproximacién sobre los acontecimientos ocurridos en
los ultimos afios en Peru, Bolivia y Chile en particular,
esta vez empleando el enfoque que aporta la gran obra
de Panikkar e incorporando algunas de las
investigaciones efectuadas en el ambito de los estudios
peruanistas en pro de un mejor entendimiento de la
naturaleza de la crisis que atraviesan aquellos paises.

Palabras clave: Politica — Interculturalidad - Cristianis-
mo - Tradicién Hindt - América Latina - Modernidad.

Introduccion

En el Per1, la obra de Raimon Panikkar (1918-2010) es todavia
poco conocida. Cuando visitd el pais, sus exposiciones se en-
marcaron en lo que por entonces se denominaba el Estudio de
las Religiones2. Actualmente, al autor se le conoce por sus es-

2 Panikkar estuvo en Lima en la década de los 90° y sus
exposiciones trataron principalmente sobre las doctrinas hindues
en contraste con otras tradiciones. El antrop6logo Carlos
Velaochaga, luego de verlo en Lima, lo visitd en su casa de
Tavertet (Espafia) donde hablaron del mundo andino, hindd y
cristiano. Posteriormente, Eduardo Mazzini (ex Mosca Azul
Editores) me comentd su sorpresa al escucharle decir que venia
como representante del Hinduismo y que su exposicion solo se
limitaria a este tema. Los mencionados intelectuales percibieron a
Panikkar como un representante de lo que hoy se conoce como
las Religiones Comparadas.

Diaz, Pp. 48-92



tudios sobre interculturalidad y sus propuestas generalmente
estan orientadas en esa direccion.

Tratandose de un intelectual espafnol y basandonos en sus
principales publicaciones se puede decir que sus estudios sobre
el Cristianismo, Hinduismo y el Budismo son siempre de pri-
mera mano. A esto, se debe sumar el hecho de que en su condi-
cidon de sacerdote cristiano y de monje budista, en la obra de
Panikkar el contraste entre estas tradiciones no estad mediado
por un uso tendencioso de la ciencia y otros prejuicios que, tal
como se vera a lo largo del presente estudio, son siempre ide-
ologicos y por ello mismo, des-legitimadores3.

La primera obra importante de Panikkar es El concepto de na-
turaleza (1951) y se funda en la doctrina cristiana aunque, tal
como podria esperarse, no en un cristianismo propiamente
espanol, sino més bien en uno de corte europeo y tomista.

Entre otras cosas, el libro es un ataque directo a la modernidad
en lo que tiene de anti natural y disgregador. Por lo demas, en

3 En relacion a la terminologia empleada en el presente trabajo,
consigno las siguientes definiciones:

(a) “ideolégico” al enfoque que emplea el elemento tradicional de
los pueblos como algo secundario o que es “explicado” desde
categorias completamente ajenas a la cosmovision de dichos
pueblos (Ver nota 4).

(b) “moderno” al discurso de apropiacion ideoldgica que pretende
suplantar la vision de una cultura (Ver nota 33).

(c) “doctrinal” al enfoque que parte de las tradiciones hindues,
cristianas y otras, a la hora de efectuar el examen de una cultura,
sea en el marco contemporaneo o en el de los pueblos del
pasado. En cuanto al juicio de Panikkar de caracterizar lo
doctrinal como una restriccion respecto a lo simbdlico, se justifica
por la necesidad de no entender a la religion cristiana (y a
ninguna otra) como “religiones del libro” (Sanchez Drag6 1998).
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la obra de Panikkar, el estudio de las doctrinas hindudes aparece
en la década de los 60’ (La India. Gente, cultura, creencias de
1960) y casi al mismo tiempo se percibe su contacto con el Bu-
dismo (The Unknown Christ of Hinduism [El Cristo descono-
cido del Hinduismo] de 1964). A partir de estas publicaciones,
se vera a un autor cada vez mas empenado en la tarea de legi-
timar a la Tradicion Cristiana desde las doctrinas Hindtes y
Budistas.

El Espiritu de la Politica pertenece al Gltimo periodo de la obra
del autor y propone el tema en el marco de la interculturalidad.

El marco historico

El examen de Panikkar parte de una nocién de politica que se
va ilustrando en una exposicion que se inicia en la Grecia clasi-
ca y en Roma, luego entra al Cristianismo Medieval y final-
mente a la Edad Moderna hasta llegar al periodo contempora-
neo. De manera que estamos ante una idea de politica caracte-
rizada en mas de 2500 anos y dentro de una perspectiva que se
puede llamar cultural (y por momentos también espiritual)4.

Pero una interpretacion exclusivamente histérica no podria
sustentar la perspectiva en que se sittia el autor, ya que su-

4 En algunas de sus obras, Panikkar ensefia que en la India
tradicional no se concibe a una institucibn —y por lo tanto un
fendmeno como la politica— desligada de su propia cosmovision.
La propuesta de politica del autor se funda principalmente en las
doctrinas hindldes, pero estdn situadas en el mundo
contemporaneo.

Hablar de nociones como el espiritu o la trinidad, es siempre
partir de lo que cada pueblo entiende por dichos criterios ante la
perspectiva contemporanea (Ver Sanchez Dragd 1998; Panikkar
2004, especialmente B. La historia, donde el autor deja en claro
gue una clasificacion histérica de la tradicion hindd parte de una
necesidad de adaptacion para el lector no indio).
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pondria sacar un criterio general, el de la “politica”, al que lue-
go se tendria que subordinar (o “adaptar”) toda la experiencia
de la Grecia Clasica o del periodo Medieval.

Es este proceder el que caracteriza a la perspectiva contem-
poranea y en modo alguno supone una aproximacion a lo pro-
piamente griego o medieval (esto es, a su verdadero mythos)s.

Pero un punto de vista intercultural se presenta todavia mas
restrictivo: lo que un pueblo como el chino o el norteamericano
practica en forma de politica solo nos ayudara a entender las
diferencias entre aquellos pueblos en el marco de las relaciones
comerciales e internacionales. El hecho es que, mediante aque-
llos enfoques no es posible salir del &mbito contemporaneo.

La aproximacion que efectaa el Espiritu de la politica se puede
caracterizar en una seccion pro fundamentativa que com-
prende la parte I (Puntos de referencia) y II (Lo politico) y que
se inicia en el examen de la Grecia clasica y se detiene ante el
surgimiento de la Edad Moderna®.

5 En la entrevista dada a Sanchez Dragd (1998) Panikkar afirma,
respecto a su libro sobre el Buda (1996), que su exposicién
consiste en mostrar “como se entiende el Budismo a si mismo”.

Este es el punto de vista en el que nos situamos para un
acercamiento a los pueblos helenos (y griegos), romanos y
cristianos y no en la “interpretacion” moderna de los mismos,
viendo en sus propias obras el principal fundamento para su
estudio. Panikkar (2008) desarrolla este tema empleando las
nociones de mythos y logos, siendo la primera la dimension
intuitiva y la segunda la racional a la hora de abordar cualquier
realidad: suprimir uno de ellos conduce a la ruptura de la cultura
con la tradicion a la que ella pertenece.

6 La clasificacibn que aqui se propone, se basa en lo que
constituye la propuesta (contemporanea) de politica en pueblos o
realidades del pasado. Por lo demas, los temas que aborda el
libro son varios y su estructura esta organizada segun los
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Se ve que la politica ha desempefiado un papel edificante de-
ntro de aquellos pueblos: la Polis griega, el Estado-Imperium
del periodo romano y el Sacro Romano Imperium, durante el
periodo medieval, han sido los medios a través de los cuales el
hombre de aquellas tradiciones ha realizado su persona y la de
su entorno.

Ademas, cada uno de estos momentos generaron, siempre en
base a sus respectivos presupuestos institucionales, los mode-
los para la convivencia de los hombres tomando como eje la
experiencia de las sociedades organizadas?. Nociones como
civismo, nacionalidad o identidad, han surgido de la mano de
instituciones que parecian encarnar estos ideales, pues se pre-
sentan como un reto a realizar en el terreno concreto que posi-
bilitaba cada institucion, llamese ciudadanos, guerreros, arte-
sanos, etc. De esta manera, se descubre que la politica se en-
cuentra profundamente vinculada con la ciudadania, el hom-
bre y el orden, nociones especificas que representan al mismo
ser griego, romano o cristiano (II: Lo politico, 2).

Sin embargo, aqui termina toda analogia.

El marco intercultural y sus limites

enfoques en que se trata el tema de la politica, siendo el histérico
solo uno de ellos.

7 La organizacion de los pueblos en ciudades —la realidad
propiamente urbana— y su correspondiente criterio de
civilizacion, en la Etnologia de la primera mitad del siglo XX se
denomina culturas encumbradas. En América, el tema ha sido
expuesto claramente por Imbelloni (1936), esto antes de la
perspectiva pro estructuralista que reduce toda realidad a la
dimension social (y por ende psicoldgica e individual) de la
existencia.
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Otra parte que vamos a llamar explorativa y que abarca la sec-
ci6on III de la obra de Panikkar (“El descubrimiento de lo meta-
politico”) se sitiia en la Edad Moderna y deja en claro una rea-
lidad que ya no se ajusta a las categorias con las que se ha
abordado el mundo pre moderno. Sin embargo, esto se relacio-
na también con el modo en que el autor entiende a los pueblos
tradicionales y en particular al Cristianismo, una visiéon que,
digadmoslo desde el principio, surge de la aplicacion del enfo-
que intercultural a realidades que escapan por completo a este
ambito.

Reconociendo el gran aporte de Raimon Panikkar al mundo
contemporaneo, este hecho tiene una gran implicancia para las
civilizaciones que se han desarrollado en el &mbito extra euro-
peo y asiatico, como fueron la Inca o el Azteca, para hablar de
algunos ejemplos que nos conciernen directamente.

Podemos decir que la pauta metodolégica sobre la que se apoya
el enfoque propuesto en EIl espiritu de la politica, resulta
determinante para percibir la complejidad del tema. El autor
encuentra en la Grecia clasica (un periodo relativamente corto)
el presupuesto para fijar un modelo definido de politica, tal
como lo puede entender el mundo contemporéaneo$.

Estamos ante un modelo de administracién o gobierno comple-
tamente desligado (aparentemente) de la esfera religiosa o,

8 Para el mundo helénico como continuidad y desde el punto de
vista de los mitos, remitimos a las obras de Karoly Kerényi. La
mitologia de los griegos, deja en claro el sentido ritual y simbdlico
qgue las divinidades desempefiaban en un ciclo heleno que se
registra por lo menos desde el periodo minoico (3000 a.C.); esto,
gracias a la interpretacion de vasijas y ceramicas donde se
encuentran representados los mitos tradicionales. Por lo demas,
Kerényi usa la denominacién “griego” de manera general y en
modo alguno como una restriccion a la Grecia clasica (Ver
Séanchez Drag6 1998 y nota siguiente).
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para decirlo de modo maés claro, que no se funda (aparente-
mente) en algo que no sea la voluntad y los intereses de los
hombres. Esta es la razon por la que se nos presenta una Grecia
desligada no solamente de los siglos anteriores al llamado
“clasico”, sino también del periodo que abri6 Alejandro Magno;
es decir, un tiempo de hegemonia (un Imperium) propiamente
helénico.

Aqui resulta fundamental recordar que el término “griego” par-
te de la extension generalizada de la cultura griega y solo gra-
cias al prejuicio “clasico” todavia se la extiende a toda la Héla-
de, es decir a los pueblos de los cuales Grecia formaba parte. A
diferencia de la Roma de los Césares o la de los pontifices cris-
tianos, Grecia nunca represent6 a toda la Hélade y las guerras
con Esparta lo dejan en claro. Su democracia, filosofia o sus
artes, nunca significaron algo importante fuera de Grecia y
cuando Roma asumi6 varias de sus formas culturales, lo que le
dio su valor fue lo propiamente romano. Lo mismo podemos
decir del periodo cristiano respecto del romano.

Al mismo tiempo, la nociéon de ciudad como centro de una civi-
lizacién, tal como lo fue también el Cuzco o Tenochtitlan en la
América precolombina, lo represent6 Alejandria (actual norte
de Egipto)9.

El tema es que, haber partido de un esquema de politica que se
inicia en Grecia Clasica y que luego se extiende al periodo ro-

9 EI llamado “milagro griego” solo entré a tallar a partir del
Renacimiento, al final del periodo medieval y si ha tenido tanta
importancia fue solo porque la modernidad encontré alli un
modelo para justificar una realidad cada vez més alejada, no solo
de su propia tradicién, sino de cualquier forma que no sea —al
igual que el individualismo moderno— su sola hechura y voluntad
(Para el Cuzco ver Betanzos [1551] y Valcéarcel 1964. Para
Tenochtitlan, ver De Alvarado Tezozomoc [1598] y Séjourné
1957).
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mano y medieval, supone una generalizacién problemaética: la
fundamentacion de la politica en la Grecia Clasica que
expone el presente libro es de tipo civil y social, esto al
margen de las aclaraciones que Panikkar da acerca de la raiz de
la civitas, del hombre, de la tierra y de la misma nocion de go-
biernot°.

Frente a esto, vemos que en el mundo romano y en el cristia-
nismo medieval toda institucion se fundaba en una experiencia
efectiva que dotaba de un valor cualitativo a cada una de sus
manifestaciones culturales, de alli que se hable de un gobierno,
sociedad o de una educacién romana o cristiana.

Pero lo esencial es que cada una de estas instituciones descan-
saba sobre una cosmovision que también se reflejaba en una
reglamentacion social, en un culto oficial, en un sa-
cerdocio que lo presidia y en una correspondiente or-
ganizacion institucional.

Hablar aqui de politica en el sentido de la Grecia Clésica (o del
mundo contemporaneo) resulta inadmisible, pues seria desli-
garla de la realidad a la cual ella perteneciat?.

10 En el Espiritu (1999: 69-70), se lee: “Empezamos en Grecia.
Quizas hubiéramos tenido que empezar por Mesopotamia o
Egipto, pero para permanecer en el contexto cultural de nuestra
lengua, vamos a limitarnos a la semantica y a seguir el hilo
conductor de la palabra «politica».” La presente cita deja en claro
gue el examen de Panikkar se centra en la experiencia occidental
de la cultura, lo que deja en el incierto al Cristianismo en la
medida que, mediante este enfoque, se lo convierte en una fase
de la civilizacion occidental y no un fundamento a partir de donde
comprender no solo una politica, sino cualquier nocién del
pasado o contemporanea.

11 Para el mundo cristiano en su relacion —y diferenciacion—
primero con el griego y luego con el romano, resulta
imprescindible la obra de Christopher Dawson. Historia de la
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Ahora bien, en la Grecia Clésica, la politica solo puede ser legi-
timada (siempre en el marco tradicional en que se sittia el au-
tor) mediante un examen ontologico que la vincule con nocio-
nes como hombre, mundo o divinidad y con el papel que ellas
han desempenado por lo menos desde Homero (s. VIII a.C.).

Pero lo cierto es que el autor efectia este procedimiento casi
accidentalmente y solo en partes de su mencionada obra. Aun
asi, para la Grecia clasica esto ya no era posible: el mundo
heleno anterior se habia vuelto una supersticiéon: sus divinida-
des eran ahora mitologias cada vez més estéticas y literarias, su
antropologia eran teorias filos6ficas acerca de la vida humana o
del Estado y su cosmologia eran especulaciones sobre la mate-
ria y el cambio; es decir, se habia roto completamente con un
eje doctrinal a partir de donde comprender cualquier reali-
dad12.

Por ultimo, durante los periodos romano y medieval, la nocién
de gobierno incorporaba a otras naciones y es precisamente
esta la razon por la que se habla de un nuevo reino.

Lo cierto es que estamos ante estructuras gubernamentales que
no tenian su fundamento en el ambito civil, sino en el real y en
el religioso. Era desde aqui desde donde eran entendidas las
nociones de autoridad y de poder, de alli que se hable de un

cultura cristiana (2006), es un excelente resumen (hecho en
México) de uno de los pocos intelectuales (no te6logos) que han
comprendido al Cristianismo como el verdadero ser de Occidente.

12 El tema de la sacralidad como eje de comprension de una
civilizacion ha sido abordado acertadamente por Julien Ries
(2006), al grado de ver en la epistemologia cristiana un medio de
validacién de tradiciones como la islamica o la hebrea, todo ello
incorporando a su enfoque disciplinas como la antropologia,
arqueologia, linglistica o historia.
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emperador universal o de un pontifice y que sus capitales (en
ambos casos Roma) también eran vistas como verdaderos cen-
tros del mundo?3.

Tratandose de Panikkar, es imposible que no haya percibido
todo esto, sin embargo estamos ante uno de los puntos mas
problemaéticos que reaparecerd, siempre de forma diferente, en
varias de sus obras: la no delimitacién del terreno de la inter-
culturalidad.

Generalizar una nociéon de politica por sobre dos realidades
completamente diferentes (y hasta opuestas, segiin se vera a
continuacion) solo podia conducir a una vision “critica” a la
hora de tratar la naturaleza de las instituciones y sus corres-
pondientes categorias, tal como se presentan dentro de los
pueblos tradicionales.

13 Lo representd el Cusco durante el Inkario. La Meca, en el Islam,
es también un ejemplo mas que suficiente para acercarnos a los
criterios que regian en aquellos pueblos y que hoy entendemos
en términos de sociedad, gobierno o territorio.

Las crénicas de Betanzos y de Cieza muestran la estructura
institucional del mundo inca; a diferencia de lo que ocurre con los
mexica 0 egipcios, en los Andes no han sobrevivido cddices o el
equivalente a registros textuales que hablen de su cosmovision, a
no ser por los quipu y monumentos como la Puerta de Tiwanaku
o la Piedra Raimondi, obras que recién comenzamos a percibir
como registros verdaderamente tradicionales (Ver Laurencich-
Minelli 2007 y 2015; Bardales Vassi 2014).

Para el mundo islamico, Henry Corbin (2003) ofrece una
exposicion de lo que representaba el espacio de un templo y a
partir de alli, su idea de ciudad como la proyecciéon de un orden
gue se reflejaba también en una arquitectura monumental y en su
correspondiente cosmologia.

Para el mundo Cristiano, la nocion de emperador regente y de
templo como habitaculo de la divinidad ha sido expuesta por Titus
Burckhardt (1999).
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Cuando el autor trata temas como la monarquia o el gobierno,
primero desde presupuestos platonicos y aristotélicos para
luego ponerlos en contraste con lo que el agustinismo o el to-
mismo proponen para el cristianismo inicial y final, lo que se
hace es brindarnos una perspectiva perfectamente contem-
poraneal4.

Se estd ante criterios que el hombre actual ha de legitimar (o
negar) mediante una vision que ha asimilado (supuestamente)
la experiencia de estos pueblos, aunque mejor se deberia decir
que esta al tanto de ellos.

Pero —es necesario insistir—: para aquellas civilizaciones la
legislacion o la educacion, no eran, como para nosotros, el
producto de una conciencia historica, de la suma de una expe-
riencia social, mucho menos de las ideas surgidas mediante un
didlogo entre los pueblos.

Civilizaciones como la romana o la cristiana (o la helénica)
formulaban cada una de sus nociones desde las bases en que se
proponia toda realidad. Esto es, un corpus a partir de donde se
entendia cualquier estructura social y que en Roma se habia
fundado —en la forma de una legislacion— en la Ley de las XII
Tablas y en el Cristianismo —en la forma de una doctrina reli-
giosa— en la Biblia (latina o vulgata).

Al generalizar la politica en un marco histérico, Panikkar pasa
por alto el fundamento mas seguro para legitimar esta nocion

14 El tema de la ontologia cristiana en sus relaciones con Grecia y
Roma y en particular en su contraste con el mundo post-
medieval, lo hemos tratado en otro ensayo titulado “4Es el
Cristianismo el espiritu de Occidente?”. Este trabajo sera
publicado casi paralelamente al presente texto y complementa
varios de los puntos aqui tratados acerca de la cosmovision
cristiana frente a la helena y la romana.
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capital: la diferencia entre el mundo antiguo y la perspectiva
contemporanea.

Pero es también esta no-diferenciacion lo que va a minar mu-
chas de las propuestas del autor o, para decirlo de acuerdo a
algunas de sus obras, lo que va a obligar a reformular varias de
sus nociones fundamentales en contextos diferentes y no siem-
pre coherentes, como por ejemplo, la doctrina de la trinidad
respecto a su papel en el Cristianismo, o al fendmeno de la mo-
dernidad en relacion con la interculturalidad?s-

En pueblos que no tienen como mythos la experiencia occiden-
tal de la cultura, como son los centro y sudamericanos, esta
indeterminacion puede conducir a una percepcion equivocada
de las propuestas del autor, las que —es necesario decirlo— son
siempre doctrinales.

Gobierno, Autoridad y Cultura

Se puede decir —siempre en base a la obra del autor— que,
ante la perspectiva intercultural, nociones tradicionales como
gobierno o autoridad (en realidad inseparables) resultan irre-
ductibles a que el mundo contemporaneo entiende el pasado.
Lo cierto es que el modo en que los Incas o Aztecas experimen-

15 El tema de la trinidad es abordado por Panikkar en diferentes
niveles: el autor pone énfasis en la necesidad de des-historizar al
Cristianismo mediante la experiencia Cristica (al modo como el
Budista realiza al Buda gracias a una completa identificacion con
él). Lo cierto es que una vez lograda esta “depuracion” historica,
en las manos del autor, el Cristianismo casi resulta sobrando, de
alli que en el Espiritu de la politica, la dimensién histérica del
cristianismo sea siempre problematica (o “critica”).

Finalmente el empleo de frases como “Sagrada secularidad”
evidencia un desajuste terminolégico que, tratdndose de
Panikkar, solo puede ser la consecuencia de la incompatibilidad
entre dos ontologias diferentes (Ver nota 13).
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taban el gobierno o la autoridad no tiene nada que ver con lo
que el mundo contemporaneo entiende por ellas.

Es necesario decir que, en la perspectiva contemporanea, la
cultura es siempre un presente inmediato, pero al aplicarla al
estudio de las civilizaciones y a los pueblos del pasado se vuelve
una herramienta de percepcion de tradiciones completamente
diferentes como la Inca o la Azteca. Y es que, tal como lo mues-
tran las obras de Panikkar, es solo a partir de lo que estos pue-
blos entienden por si mismos que es posible aspirar a una ver-
dadera comprension en términos positivos.

A diferencia de lo que ocurre con la India o la China, las civili-
zaciones de América del Sur todavia no han asumido una fun-
damentacion (una epistemologia) a partir de donde entender
su propia realidad6. Decirle a un Chino o a un Hinda que “la
Historia” comenzo6 con Herddoto o que “la Epica” con Homero,
no solo es motivo de risa, sino que (en la actual perspectiva

16 En Panikkar 1997 (1. ¢ Filosofia o teologia? p.25) se lee: “Nuestro

tema se refiere a la experiencia «filosofica» de una cultura distinta
de la euro-americana. Pero nuestro lenguaje es forzosamente
occidental, puesto que nos expresamos en una lengua hispanica
y la historia no se deja abstraer del lenguaje, ni éste de la cultura.
[...]".
En la entrevista con Sanchez Dragé (1998) Panikkar también
habla de Europa y su colonia que es Norteamérica, de manera
gue deja en claro que su nocién de América es la occidental, de
la misma manera que el autor percibe a Espafia.

Como vemos, se trata de generalizaciones problematicas en
muchos sentidos. Aqui solo mencionaremos que en sus obras
primeras, occidente moderno se opone al occidente medieval y
cristiano (Panikkar 1951), mientras que posteriormente la nocion
de “occidente” se extiende incluso hasta Grecia y el post
medieval, tal como Ilo vemos en la obra que ahora
estudiamos.Esta ambigliedad, junto a la nocién de cultura como
herramienta de comprension del pasado, también sera tratada en
nuestro mencionado ensayo (ver nota 13).
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intercultural) significa deslegitimar a un historiador como Si-
ma Qian o al Ramayana para suplantarlos por ideologias que
solo pueden proceder de intereses extra culturales y hoy mas
que nunca producto de un empoderamiento global cada vez
mas agresivo.

La realidad cultural en India o China no es el producto de su
“experiencia social”. Aqui, es en la cultura donde se reflejan las
nociones de gobierno y de autoridad, las que siempre han co-
nocido estos pueblos y desde donde entienden no solo la politi-
ca, sino cada una de las pautas que propone el mundo contem-
poraneo.

Por lo demaés, la mejor prueba de una perspectiva que no se
ajusta a los moldes expuestos por el Panikkar lo representa la
division del mundo entre “Oriente y Occidente”: a los pueblos
americanos se les incluye sin problema entre los segundos.

Panikkar sabe lo urgente que resulta formular una epistemo-
logia para el mundo contemporaneo. Es més, ha sido él mismo
uno de los primeros en responder a esta necesidad desde el
dialogo entre los pueblos y todo el universo que se abre gracias
a esta perspectiva: si una nocion como la politica, en el mundo
contemporaneo, se basa en cualquier cosa menos en una ver-
dadera legitimidad, esto no impide que se la pueda caracterizar
en términos de cultura y hasta de cosmovision.

Basta con proponerla, tal como lo hace el autor, dentro de la
realidad que define también a nociones como hombre, mundo
o divinidad. Lo que tenemos es una nocién de politica que se
corresponde también con una antropologia, una cosmologia y
una teologia, de modo que estamos ante un hombre social y
experiencial, ante un mundo cambiantemente material y con
una aspiracion a la trascendencia o realizacién personal (esto
como se lo entienda).
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Pero cuando Panikkar aplica su esquema mas o menos auto-
nomo de politica al Cristianismo Medieval (en su obra el mun-
do Romano pasa casi desapercibido), lo primero que le sale al
encuentro es la inminencia del “poder”. Si en un principio esta
nocion le ha servido para denunciar la naturaleza destructiva
de la modernidad, luego, dicha nocion no le permite articular
del todo una alternativa al mismo.

En suma, proponer con suficiente claridad la posibilidad de
una metapolitica, es decir (segiin la propuesta de Panikkar)
recuperar el sentido cualitativo de un accionar/institucionali-
dad como es la politica para el mundo contemporaneo?”.

Ante la perspectiva abierta, la posibilidad de una metapolitica
no encuentra una fundamentacién epistemologica (una alter-
nativa que proponga un mythos ante un logos casi ingoberna-

17 Uno de los primeros intentos de comprension del mundo contem-
poraneo a partir del patrimonio cultural cristiano ha sido efectuado
por Dawson (1953). Sin embargo, pese a su enorme esfuerzo, el
intento acaba esclareciendo el surgimiento de la modernidad al
momento de romper con su propia tradicion y no tanto en un
aporte al mundo contemporaneo. Por lo demas, las similitudes
entre la obra de Dawson y varios de los tépicos que luego des-
arrollard Panikkar en forma de propuestas y de terminologia, son
tan numerosas que merecen un estudio aparte.Este proceder es
practicamente uno de los mas caracteristicos de la modernidad:
cuando el denominado materialismo dialéctico se volvio
“historico” (Marx) convirti6 a la dinamica de los pueblos en
general en “lucha de clases”. De pronto, toda forma de gobierno y
autoridad propia de cada civilizacién se volvié la tirania de
“opresores del pueblo”. Los testimonios de la época griega o
romana en adelante fueron juzgados como siendo los de los
coémplices del “poder” y asi hasta deslegitimar toda forma
tradicional en pro de criterios cada vez mas “actuales” y “reales”.
Frente a esto, Panikkar funda sus juicios en las doctrinas
hindues.
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ble) y este es uno de los dilemas que a lo largo de las 200 y més
paginas de la edicion castellana (y definitiva) de la obra de Pa-
nikkar nunca se logra superar completamente?8.

La reduccion de toda forma de gobierno y autoridad (es decir
de categorias tradicionales propias de pueblos como la India o
la Inca) al “poder”, es la mayor evidencia de que el autor nunca
ha salido de la perspectiva intercultural a la hora de efectuar el
examen de una civilizacién que él llama —siempre problemati-
camente— “occidental™9.

18

19

Este proceder es practicamente uno de los mas caracteristicos de
la modernidad: cuando el denominado materialismo dialéctico se
volvid “histérico” (Marx) convirtié a la dinamica de los pueblos en
general en “lucha de clases”. De pronto, toda forma de gobierno y
autoridad propia de cada civilizacibn se volvié la tirania de
“opresores del pueblo”. Los testimonios de la época griega o
romana en adelante fueron juzgados como siendo los de los
complices del “poder” y asi hasta deslegitimar toda forma
tradicional en pro de criterios cada vez mas “actuales” y “reales”.
Frente a esto, Panikkar funda sus juicios en las doctrinas
hinddes.

El tema de la autoridad, Panikkar lo trata en su obra del 2008,
especificamente en la Parte Primera, puntos 3 y 4, esto en el
marco de la tolerancia. En el Espiritu, se lo aborda solo al inicio
de la Parte Il, pero también en el ambito de las tradiciones
clasicas y de modo completamente insuficiente. El hecho es que
el tema de la autoridad y sus relaciones con el poder, el Autor no
lo ha desarrollado en el marco de la interculturalidad (es decir ya
no en las tradiciones del pasado), lo que supone un gran vacio en
su obra, tal como lo veremos més adelante.La importancia capital
de este tema en la obra que venimos examinando, obliga a
incorporar una referencia procedente de uno de los intelectuales
hindles mas importantes del siglo XX: Ananda Coomaraswamy.
En Autoridad Espiritual y Poder Temporal en la Teoria India del
Gobierno expone cémo es que se ha entendido la nocién de
gobierno en la tradicién hinda. Ella se funda en las relaciones
entre la autoridad y el poder, lo que en la esfera social equivale a
las relaciones entre los brahmanes y los chatrias y en la
tradicional, entre el sacerdocio y la realeza.
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Panikkar sabe que un enfoque contemporaneo, por ejemplo el
histoérico o el sociologico, solo da una perspectiva histérica o
sociolbgica a partir de dos pautas completamente secundarias:
las de gobierno y autoridad.

Y es precisamente este circulo vicioso otra de las caracteristicas
que define a la modernidad: Panikkar muestra que ha sido la
imposibilidad de comprender la realidad de pueblos ajenos al
mundo moderno, lo que ha distorsionado completamente las
nociones de historia y de sociologia (es decir, las herramientas
que hacen posible el conocimiento en el mundo contempora-
neo), al punto que se habla de “pueblos del pasado” y de socie-
dades “utdpicas” o de experiencias sociales mas o menos inuti-
les y ahora “superadas”.

A lo largo de los estudios de Panikkar acerca de la tradicion
hind1, se ve que la legitimidad de nociones como gobierno o
autoridad, no puede proceder de una realidad que sea externa
a sus respectivos pueblos, tal como lo vende la instrucciéon mo-
derna2o°.

Mediante el equilibrio de estas dos instituciones (a la vez reflejo
de dos principios) se comprende la nocion de gobierno en la
tradicion hindd: un desequilibrio supone la subversién o el inicio
de una crisis social. Como vemos, estamos ante una
epistemologia propia de la tradicién hindi completamente al
margen de cualquier “explicacion” moderna.

20 La imposibilidad por parte de Panikkar de argumentar con
suficiente claridad la nocion de gobierno en el mundo
contemporaneo (es decir el fundamento para comprender una
metapolitica) ha sido uno de los puntos mas discutidos durante
las sesiones del grupo de estudios, a lo largo del 2019.

El antropo6logo Robin Riquelme ha sido quien mas ha insistido en
este punto llegando a afirmar que en el Espiritu de la politica el
tema de la autoridad (o legitimidad del poder) es uno de los méas
ambiguos de la obra, aun cuando deberia ser, sino el principal,
uno de los mas importantes.
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Pero en su propuesta, el autor no puede recurrir a ninguna
civilizacion tradicional para validar su nocién de politica, pues
ha sometido todas a un procedimiento homogeneizador. La
unica manera de validar cualquier politica es mediante una
fundamentacion (una epistemologia) que sea propia del mundo
contemporaneo y esto no se ha fundamentado en ninguna de
las obras de Panikkar.

Podemos decir que la nocién de politica en esta obra —muy a
pesar de los juicios del autor— se mueve al borde de lo cuanti-
tativo (de lo ideoldgico) y esta es la razon por la que Panikkar
se ve empujado a recurrir a un argumento bastante préximo al
ambito budista, es decir a una salida personal, dejando casi a la
deriva el marco intercultural en que se localiza —y desde el
cual se tiene que argumentar— este tan importante tema.

Ademas, mediante este enfoque homogeneizador, las civiliza-
ciones examinadas (la cristiana en particular) corren el riesgo
de ser sometidas a un juicio “critico”, como ver en el mono-
teismo o la monarquia una suerte de tirania ideolégica o em-
poderamiento social. Esto resulta normal en el enfoque mo-
derno que suplanta, mediante sus “verdades realistas”, a la
(siempre “ingenua”) cosmovision de los pueblos que se supone
estudia, pero que en Panikkar solo puede resultar inadmi-
sible21-

Panikkar presenta una perspectiva contemporanea para una
propuesta de metapolitica (ver nota 14), pero no articula una
doctrina que le sea correspondiente. En su propuesta, una
metapolitica tendria que fundarse en una autoridad que
fundamente al poder, tal como ocurre en los pueblos del pasado.

21 En muchas de sus obras, el autor hace una lectura del
Cristianismo que puede servir para una argumentacion
completamente moderna. En Panikkar 1999b (:31-32), se lee “[...]
Y sin embargo, esta cristofania deberia ser muy cauta para no
repetir el viejo error de las religiones de manipular lo divino.
Gottmituns! [jDios con nosotros!].” Ver también Panikkar 2009
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Interculturalidad como fundamento de la
metapolitica

Sin embargo, la perspectiva intercultural desarrollada por Pa-
nikkar es tan sélida, que al final termina imponiéndose sobre
su propuesta de metapolitica, al punto de copar el espacio de
una fundamentacion (de una epistemologia) no desarrollada en
ninguna parte.

Lo cierto es que en las obras de Panikkar aprendemos que con-
frontar realidades completamente opuestas no es un problema,
sino hoy més que nunca una necesidad. De esta manera lograr
una inter-fecundacion de las culturas y esto es lo que significa
la nocion de equivalente homeomorfico: acercarse a lo que
cada pueblo entiende y practica como politica, ciencia o educa-
cion.

Y, es precisamente este equivalente homeomorfico lo que hace
evidente que una generalizacion de la idea de la politica, tal
como se ensaya en el libro que venimos examinandos, no pue-
de sostenerse desde un enfoque propiamente doctrinal (es de-
cir, segin lo que un pueblo entiende como “politica” en el mar-
co de una continuidad tradicional).

La realidad intercultural (y el mismo ser de los pueblos), tal
como lo ha demostrado el autor en tantas de sus paginas, no
puede proceder de modo englobante sin volverse imperialismo.
Trazar un marco general y desde alli pretender efectuar el
examen de un pueblo es desnaturalizar aquello que se pretende
estudiar, al menos en las ciencias de la cultura, mas no en las
llamadas ciencias naturales, donde este proceder es comun y

(6°:139) donde, respecto de la intuicidn trinitaria cristiana, se
afirma que “después de Constantino, ha prevalecido el
monoteismo.”
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hasta necesario.

Fundarse en una salida mas o menos pro budista que se mueve
al margen de cualquier realidad social, no puede resultar sufi-
ciente, pues el actual contraste entre civilizaciones propone el
tema de la politica desde realidades completamente diferentes
y no mas desde la posiciéon unilateral que propugna la moder-
nidad. Y aqui se ve con toda claridad el peligro de aplicar una
nocion de politica intercultural a un mundo completamente
diferente al contemporaneo como son las civilizaciones anti-
guas y a los pueblos que todavia entienden toda realidad bajo
sus propios fundamentos.

Siguiendo las lineas maestras expuestas en el Espiritu de la
politica, la modernidad es la ilusion de crear un mundo
homogéneo donde todos “somos iguales” y que seremos gober-
nados por una justicia mas o menos “global” a la que se enca-
mina “inexorablemente” la “humanidad”. Pero lo que en reali-
dad muestra es que el mundo que propugna la modernidad
solo se dirige a un abismo (el cambio climatico y la destruccion
del planeta en manos de la industria moderna no son ya temas
“culturales”, sino hechos cada vez mas inquietantes).

Hoy mas que nunca se esta gobernado por intereses que de-
fienden el fantasma de un futuro y que ahora se disfrazan con

» «

clichés como “tecnologia”, “globalizacién” o “libertad”.

Como se ve, y situandonos en América, para la modernidad no
cuentan nada las nociones de hombre, mundo o de divinidad,
propias de la tradicion andina o mexicana, pues se trata de
cosas del “pasado”. Ir6nicamente, para pueblos como China o
India, son precisamente estas nociones los principales funda-
mentos para responder al reto del mundo contemporaneo y
para defenderse de los estragos de la modernidad, algo que, en
contra de lo que se cree -ingenuamente- en América del Sur,
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hace mucho que no es sinonimo de “occidente”22,

Veamos un ejemplo del expuesto: el ano 2010, la Prensa Inter-
continental de China edit6 una serie de libros dedicados a la
cultura china. El texto que abre la coleccién anota: “Los 12 titu-
los de esta serie cubren la geografia, la historia, la politica, la
economia, la cultura, el derecho, la diplomacia, la defensa na-
cional, y la sociedad China, asi como su ciencia, su tecnologia y
su educacion; su entorno; sus grupos étnicos y sus religiones.
Estos escritos ayudaran a los lectores a adquirir un conoci-
miento bésico de lo que es China.” (Preface) [Traduccion del
autor].

El texto dedicado a la Educacion (China’s Science, Technology
and Education) deja en claro que Ciencia y Educacion, no so-
lamente son vistas como sinénimos, sino que de ningin modo
suponen la herramienta de alienacién y despersonalizacion que
vemos en Sur y Centro América. Antes al contrario, vemos que
el elemento tradicional es el principal recurso no solo para
asimilar cualquier ciencia, sino para proyectar a la nacion en el
mundo contemporaneo (Ver nota 29).

El tema es que la validez de los modelos de desarrollo (esto
como se los entienda) solo la pueden proponer los espacios
donde se ensayan estos modelos: educacion, ciencia o politica
en la India o en los pueblos Islamicos, son los medios a través
de los cuales estas sociedades actualmente impulsan su desa-

22 En todo caso y dentro del contexto en que se ubica el autor, los
verdaderos representantes de occidente serian Erik Peterson,
Wolfhart Pannenberg, Jirgen Moltmann, Johann Baptist Metz,
tedlogos que Panikkar refiere solo al final del Espiritu.

Lo cierto, es que el autor menciona mas bien poco a los grandes
tedlogos occidentales del siglo XX, lo que resulta sorprendente
cuando sabemos que sus aportes han servido para articular me-
jor su propia propuesta intercultural (ver nota 25).
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rrollo. Al contrario, en los paises de América, aquellas institu-
ciones hoy mas que nunca son los medios a través de donde se
imponen intereses ya no solo “occidentales”, sino representa-
dos por hombres y/o grupos de peruanos, mexicanos, chilenos
o bolivianos23.

El espiritu de la politica después del siglo XX

Si en su primera obra importante (1951) Panikkar describe el
choque entre el Cristianismo (en su propuesta tomista) y la
modernidad, en una de sus obras mas completas y acabadas,
Mito Fe y Hermenéutica [1979] asistimos a un encuentro entre
los pueblos en el marco de la convivencia (obligada) que pro-
pone el periodo contemporaneo.

Para los afios 90’, las principales obras de Panikkar ya habian
sido publicadas y el aluvién de ediciones castellanas aparecidas
durante esta década son en realidad reediciones y traducciones
de obras escritas desde los afios 60°, muy poco conocidas en el
ambito hispanohablante. Pero por encima de todo, gran parte
de estas publicaciones representan la ampliaciéon de un corpus
mas o menos fijo: el estudio de la tradicion hindq, el cristia-
nismo re-descubierto mediante la ontologia védica y finalmen-
te los alcances del didlogo intercultural.

A este periodo pertenece El Espiritu de la Politica. Su propues-
ta responde a uno de los temas que mas preocupan al hombre
contemporaneo, pero desde una posicion que se mueve com-
pletamente al margen de los enfoques ideolégicos propios de la
modernidad.

Al lado de esto, se encuentra también respuestas a temas

23 Ver nota 28.
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igualmente capitales como Paz y desarme cultural (1993),
Ecosofia: para una espiritualidad de la tierra (1994), El dia-
logo indispensable (2001), Paz e Interculturalidad (2002), La
Puerta Estrecha Del Conocimiento (2005, donde se trata el
tema de la solo aparente dicotomia entre ciencia y religion).
Todas estas publicaciones encuentran su fundamentacion en
obras anteriores del autor, pero en ninguna de ellas encontra-
mos un desarrollo epistemologico (al margen de los llamados
equivalentes homeomorficos) de un tema tan complejo como la
politica.

Profundizar en el tema de la politica y el papel que desempena
en la modernidad hubiera merecido un estudio completo.
Habria empujado al autor a definir la naturaleza del mundo
contemporaneo desde lo que las doctrinas hindtes entienden
como tiempo presente, es decir, no asumir las teorias moder-
nas de la historia como esquemas absolutos a los cuales deba
“adaptarse” cualquier vision diferente a la que imponen los
intereses del mercado.

También habria ensefiado mas sobre uno de los ambitos donde
mejor se refleja la interculturalidad: el encuentro (y conviven-
cia) entre civilizaciones, lo que después del siglo XX se presen-
ta como una oportunidad de diadlogo entre pueblos, pero esta
vez mediante su propia hermenéutica (algo cada vez mas ur-
gente en la actualidad).

Finalmente, siempre en la misma direcciéon, habria conducido
a un tema que el autor ha reconocido desde el principio: el en-
cuentro entre pueblos poseedores de una tradicién milenaria
(como India o China) y aquellos que practicamente han nacido
en el mundo contemporaneo como los EEUU. Este tltimo pun-
to, obliga a marcar una diferencia entre la modernidad y todo
lo que no se ajusta a ella.

En lo que concierne al papel que desempena la tradicion de un
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pueblo (su historia) en el mundo contemporaneo (su actuali-
dad), la obra de Panikkar deja en claro que, desde el periodo
Medieval hasta el siglo XX, para el hombre occidental este te-

ma se ha propuesto en forma de una ruptura o “crisis de iden-
tidad”.

Es mas, el dilema del ser o no cristiano, también ha sido pro-
ducto de tratar de comprender una cosmovision como la cris-
tiana desde presupuestos que ya no se movian dentro del mar-
co de aquella civilizacion. Criterios como hombre, mundo y
divinidad surgidos después del Medieval, hoy por hoy consti-
tuyen los fundamentos para proponer cualquier cosmovision,
esto en el marco de encuentro y didlogo que propone el mundo
contemporaneo.

En el mismo contexto se puede agregar que los pueblos de
América han sufrido la necesidad de recuperar una identidad
después de la invasion europea: no saber como asumir un “pa-
sado” en paises como México o Pert, ha sido el dilema por lo
menos desde la colonia.

Sin embargo, el problema se presenta siendo casi el mismo:
entender lo andino o lo mexica en términos actuales, significa
reconocerlos en forma de cultura o experiencia social actual y
esto es lo que empuja a asumir lo andino o lo mexicano en los
términos de una epistemologia. Esto es, de una ciencia que los
fundamente y re-defina a estos pueblos en el mundo contem-
poraneo.

Después del siglo XX, ya no es posible ver a la cultura de un
pueblo como “universal” (por ejemplo al dios cristiano respecto
del islamico), al menos sin caer en un absolutismo ideolégico y
este es precisamente el sentido de la respuesta de Panikkar
referida en la entrevista con Sanchez Drago: “¢Usted cree en
Dios?” a lo cual Panikkar responde: “No. ¢De qué dios quiere

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

72



73

hablar?”24.

Como se hace evidente, el “problema de la identidad” después
del siglo XX solo puede ser algo “ideologico”, es decir el no po-
der (en realidad el no querer) asumir la realidad de cada
pueblo como principal fundamento para proponer politicas
educativas, modelos de desarrollo o proyectos de beneficio so-
cial.

Seguir hablando de estudios en pro de la “ciencia”, de la
“humanidad” o del “desarrollo” significa hablar de nada o,
segin nos lo muestra El Espiritu de la politica, representa
empoderar cada vez mas a los grupos que bajo estos carteles
venden y mantienen sus intereses.

El aporte a la crisis de nuestro tiempo

El tema del destino del mundo contemporaneo debido a la
irrupcion de la modernidad ha sido tratado desde inicios del
siglo XX y no podemos dejar de citar algunas de las obras que
en gran medida han contribuido directamente a la formulacion
de la propuesta intercultural desarrollada por Panikkar.

24 En la misma entrevista (una de las mas importantes en habla
hispana acerca de la religiosidad en el mundo contemporaneo)
Panikkar habla de un cripto-kantianismo.

Efectivamente, se busca reducir a un discurso englobante la
cosmovision de los pueblos en nombre de una pretendida verdad
absoluta al modo de las “ciencias”.

Solo agregar que la propuesta méas célebre de Kant ensayada en
La critica de la razon pura (1781), entre otras cosas, busca definir
los limites de la raz6n y en modo alguno explicar toda la realidad
(es decir limitarla) en los términos de la razoén, tal como lo haria
posteriormente Hegel, lo que constituye el idealismo propiamente
dicho (Ver Sanchez Dragd 1998, en especial el tema de la pre-
tensiéon de Heidegger y de toda la filosofia moderna de reducir el
misterio divino a los limites de lo humano).
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- Henri De Lubac: El drama del humanismo ateo [1944]. El
autor (pionero de los estudios sobre el Budismo desde la posi-
cion de un cristiano) examina la percepcion ilusoria que supo-
ne la perspectiva filoséfica que busca, en vano, suplantar la
experiencia cristiana por un humanismo de corte instintivo y
siempre en espera de un devenir cada vez mas sombrio.

- Romano Guardini: El ocaso de la edad moderna [1950]. Se
trata de una exposicion global de la naturaleza de la moderni-
dad desde el enfoque onto-cristiano y que recupera como
herramienta de comprensiéon la nocién de cosmovision (wel-
tanschauung).

- Hans Von Balthasar: El problema de Dios en el hombre ac-
tual [1956]. Esta obra desarrolla la nociéon de una Antropologia
cristiana de la mano de un Dios entendido como misterio y no
maéas como concepto filosofico.

Al igual que la de los mencionados autores, la obra de Panikkar
es una de las pocas que alumbran a la hora de entender el
mundo que se abri6 al final del periodo medieval y que en cinco
siglos, al menos para el mundo occidental, primero fue sin6ni-
mo de ilusion (desde el Renacimiento), luego de prueba (desde
la Ilustracion) y finalmente (después de dos guerras atroces) la
inminente conciencia de un camino que no solamente conduce
al incierto, sino que ahora amenaza a toda la humanidad?25.

25 El Apéndice de la edicion castellana del Espiritu (1999) esta dedi-
cado al tema de la democracia, pero no aporta nada a como de-
bemos entender/vivir la politica en un mundo intercultural. Se
echa de menos también cédmo debemos comprender iniciativas
como la Teologia Politica en Alemania o la denominada Teologia
de la Liberacion en los pueblos americanos, temas que constitu-
yen puntos capitales en la medida que estos movimientos supo-
nen, mediante iniciativas que tienen su raiz en el &mbito religioso,
una respuesta a la modernidad.
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Gracias al Espiritu de la Politica, podemos entender que el
“poder”, no es un logos (es decir una categoria racional), mu-
cho menos un mythos (una categoria cualitativa), sino una
fuerza casi autonoma que ha terminado por arrancar de las
manos del hombre un mundo sobre el que este ya no ejerce
ningdn control.

Y resulta significativo que el nombre de la publicacion original
de esta serie de conferencias sea El daimon (sic) de la politica:
agonia y esperanza, nombre que en la edicion espafnola paso,
recortado, al Prefacio. La nocion de daimon (8aipwv) que utili-
za Panikkar es la socratica, es decir una reducida al logos
(A6yog) o a su forma racional (filoso6fica y ética).

Pero es necesario aclarar que esta nocidon no procede de la filo-
sofia clasica, sino de la cosmologia (y la mitologia) y se recono-
ce por lo menos desde Homero y Hesiodo (siglo IX al VIII a.C.)

En efecto, la presente publicacion se abre con una cita de Hera-
clito (Fragmento 119): n00¢avOpwne daipwv [éthos anthropos
daimon] que Panikkar traduce como “«La ética para el hombre
[es su] espiritu»”, una traducciéon que esta en sintonia con su
enfoque contemporaneo (“ética”) y de raigambre cristiana
(“espiritu”), pero que se puede entender mejor desde su senti-
do mas propiamente heracliteo: “[...] para el hombre el ethos
(habito, indole) es su daimon (genio divino).”26

26 Mondolfo, (p.44). Luego de dar su traduccion, Panikkar efectia
un examen de lo que encierra el texto griego como nocion de
devenir, esto en base a la perspectiva intercultural (algo
caracteristico en sus publicaciones finales). De manera que se
lee (1999a:14-16): “Asi podria hacerse una traduccion
modernizada de la frase de Heracleitos: el ethos, como actividad
politica del hombre, seria su demonio, seria demoniaca. La
politica podria interpretarse entonces como el daimén griego, y
también como el demonio hebreo.”

Solo agregar que este Ultimo enfoque esta en perfecto acuerdo
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Lo curioso es que la propuesta de Panikkar se funda en la expe-
riencia de dos tradiciones: la griega y la cristiana. Civilizaciones
que dejan en claro la verdadera naturaleza del vinculo entre el
hombre, el mundo y la divinidad. Pero quien propone todo esto
es el hombre contemporaneo: esto es, alguien que busca res-
ponder al vacio —y al devenir— de quien se sabe incapaz de
vincularse a un principio.

Y aqui reside el verdadero sentido de la Metapolitica propuesta
por Panikkar y que paso a proponer desde la cosmovision an-
dina: realizar al runa (al hombre) en una realidad que obliga al
compromiso activo con la pacha (con el mundo); reencontrar
el yananti (el equilibrio, pero también la justicia) para recupe-
rar el ayni (la reciprocidad, pero también la sociedad).

Porque al final, el enfoque de Panikkar muestra lo que ha oca-
sionado el dejar nuestro destino en manos de las instituciones,
del Estado o de la ciencia: el accionar de un poder terrible que
escapa por completo al modo en que las disciplinas llamadas
humanistas hasta ahora acostumbran (tan apasionada como
inttilmente) “explicar” una realidad que las rebaza y cuya na-
turaleza se descubre como la raiz misma de la modernidad27.

con el examen de Mondolfo acerca de las lecturas heracliteas
afines a las cosmologias de Hesiodo y Empédocles, pero también
con las lecturas contemporaneas a partir de Spengler, las que
profundizan el tema del devenir (el Untergang aleman o el
Ragnarok o destino de los dioses de la mitologia nordica).

El tema es que la traduccion que hace el autor al inicio (la que
encabeza) no esta acorde con nada de lo expuesto en su libro, lo
que pone al autor ante otra concesion a la Grecia “clasica”.

27 La perspectiva moderna del “poder”, su génesis, definicion vy fi-
nalmente su imposicidn, esta tratada por Romano Guardini en su
publicacién de 1951 (1963). A diferencia de Panikkar, el punto de
partida de Guardini es la tradicion cristiana, de alli que el Medie-
val y su correspondiente monoteismo sea asimilado a un periodo
onto-histdrico y no el empoderamiento mas o menos ideolégico (y
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Ancash-Puno
Peru
2019

* k% %

Coda
La perspectiva para Centro y Sudameérica

Ampliaremos el presente trabajo con lo que El Espiritu de la
Politica aporta en relaciéon a los paises americanos en un mo-
mento donde los acontecimientos parecen romper todos los
esquemas que sobre ellos se habian trazado. Esto es, ante la
evidencia de una posibilidad de entender/asumir la realidad de
naciones como el Pert, Bolivia o Chile, para mencionar a los
ultimamente méas convulsionados, en términos de una her-
menéutica que le sea propia.

Lo que el Espiritu de la Politica nos ensena, es que el Estado,
en la modernidad, es el principal promotor de la desigual-
dad pues, al concentrar cada vez mas poder, lo que hace es vol-
verse autosuficiente, de alli que al final, en lugar de representar
a paises como Pert o Chile, lo que hace es volverlos verdaderos
pueblos sometidos.

Lo cierto es que criterios ideolégicos (es decir procedentes de
intereses de sectores especificos) se implantan en modelos
educativos fabricados en las “capitales” para luego ser distri-
buidos a todo el pais, aun cuando las ideas que presiden estos
modelos van en contra de lo que en regiones como Trujillo,

pre moderno) que se desprende de algunas de las obras de Pa-
nikkar (Ver nota 20). Por lo demas, el aporte de Guardini a la
epistemologia de Panikkar es enorme y esta aun por estudiar.
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Ancash, Cuzco o Puno se ha practicado por educacién durante
siglos28,

En la actualidad, los acontecimientos por los que atraviesan
algunos paises de América del Sur evidencian mas que nunca
esta realidad: Estados stper corruptos y en completa oposiciéon
respecto de las naciones que afirman representar; monopolios
extranjeros que nadie fiscaliza ni limita; politicas desarrolladas
de espaldas a la mejora de las naciones, es decir, propugnadas
por los intereses que se esconden tras modelos siempre patro-
cinados.

El Espiritu de la Politica, ayuda a comprender que América del
Sur y Centroamérica, (para seguir empleando términos mas o

28 La ultima gran huelga de docentes en Per( a mediados del afio
2018 ha sido el ejemplo mas visible de lo que representa un
modelo educativo en completa contradiccién con las realidades
que constituyen la nacion. Profundizar en las naciones que
componen el pais es lo que define las politicas de China o India,
potencias que centran su desarrollo en base a su propia
experiencia cultural y no se preocupan de aplicar ideologias
pseudo universales como “justicia” (en Perl, el estado de
corrupcion actual es repugnante), “democracia” (se compran y
venden presidentes y congresistas) o “derechos humanos” (ante
una delincuencia y criminalidad fuera de control).

Volviendo a Panikkar: en un mundo intercultural, no existen ideas
“universales”. Efectivamente, tenemos una legislacién que ignora
lo que en las naciones que componen el Perd se ha practicado
por leyes durante siglos. Se habla en nombre de la “economia”,

“progreso”, “igualdad” y otros fantasmas que solo benefician a los
grupos empoderados que dirigen “sus” politicas.

La contaminacion producida por las empresas mineras en regio-
nes como Ancash o Madre de Dios o el negociado por parte del
“Estado” y la “empresa privada” (hoy mas que nunca la misma
cosa) de territorios del Cuzco o de los mares de la costa norte pe-
ruana, son el mejor testimonio del “progreso” que representa la
modernidad en el Peru.
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menos continentales), no se mueven en las categorias que rigen
el mundo occidental o el asiatico. Dichos pueblos tienen una
cosmovision completamente definida (en el caso de México se
concentra en sus codices y en el Pera en mucha de la cultura
tradicional que se ha conservado hasta el siglo XX).

A diferencia del mundo europeo y asiatico, aquellos pueblos
aun no han asumido su cosmovisién como recurso o fortaleza
ante el mundo contemporaneo. Si hasta el siglo XIX las tradi-
ciones originales eran vistas como “folklore” o vestigios ya “su-
perados”, los acontecimientos surgidos desde inicios del siglo
XX (la revolucion mexicana y los levantamientos indigenas en
el Perd) practicamente han definido aquellos paises en los
términos de las naciones que las componen. Tratar de ver esta
realidad bajo cAnones externos o ideologicos, es convertirlos en
teorias filosoficas, utopias politicas o sueiios artisticos.

Pero una epistemologia propiamente americana existe por lo
menos desde finales del siglo XIX e inicios del XX. Personali-
dades como Vasconcelos (en México), Haya de la Torre o Ma-
riategui (en Pert) entendieron esto con toda claridad, de alli
que sus obras no puedan ser abordadas desde categorias ide-
ologicas (“educacion del indigena”, “utopia americanista” o
“tergiversacion marxista”), sino desde una perspectiva que
asuma a sus respectivas tradiciones en el marco de una cosmo-
vision, tal como lo hace Europa, Asia o el mundo islamico, esto
a la hora de proponer sus realidades en el mundo contempora-
neo29.

29 Ultimamente (2016) se realiz6 una serie documental titulada
Maestros de América Latina. En ella se narran los aportes de
Simén Rodriguez, Domingo F. Sarmiento, José Marti, José
Vasconcelos, José Carlos Mariategui, Gabriela Mistral, Jesualdo
Sosa y Paulo Freire. Sin duda se trata de una iniciativa, realizada
desde la Argentina, que busca una comprension de lo que
significa la educacién en Centro y Sur América. El hecho que a lo
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Curiosamente, una perspectiva que asuma de modo integral el
ser de una cultura ha sido ya planteada y desde diferentes di-
recciones: en 1923, Julio C. Tello, propuso que la divinidad
principal de los antiguos peruanos era Wira Kocha y que esta-
ba representada por el felino, lo que supone ver el pasado an-
dino desde una nocién de divinidad que se ha mantenido a lo
largo de varios periodos culturales3°-

José Imbelloni descubre para los Incas una clasificacion del
tiempo/espacio ciclico que es reconocible en la doctrina de los
pachacuti y a partir de donde se entendian los mismos aconte-
cimientos (algo parecido a lo que la tradicién hinda entiende
por yugas o edades del mundo)31.

largo de los ocho documentales se vaya instruyendo acerca de lo
que ha implicado la nocibn de Educacion en los paises
americanos, permite mantenernos al margen de enfoques
tendenciosos que reducen el tema educativo al nivel ideoldgico (o
mejor decir “filosofico”) y que actualmente mantienen los Estados
y las mismas universidades.

30 La obra de Tello esta proxima a editarse en 2 vols. Tal como se
anota en algunos de los estudios que acompafiardn dicha
reedicién, se trata de uno de los primeros tratados de religiosidad
andina propuestos desde un enfoque positivo.

Ultimamente, el Ing. Bardales Vassi (2013) acaba de llegar casi a
las mismas conclusiones de Tello, pero desde un enfoque
completamente diferente, aunque también interdisciplinario.
Bardales ha fijado un Cddigo Wiracocha compuesto por tres
simbolos: la diagonal, el escalonado y el espiral, los mismos que
representan la codificaciébn geométrica de lo que en el mundo
andino conocemos como el Hanan Pacha, el Kay Pacha y Uku
Pacha, pero también en su forma preinca el condor, el felino y la
serpiente. Mediante esta nueva aproximacion se ha efectuado
una nueva lectura de los monumentos existentes en Chavin y
Tiwanaku. Los hallazgos obtenidos se sitian muy lejos de los
decorados “estéticos” o “iconolégicos” manejados hasta la fecha
a modo de “explicaciones”.

31 A la obra de Imbelloni (1946) se la puede caracterizar sin
ninguna dificultad como la obra clasica de la cosmologia andina y

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

80



81

Gamaliel Churata propone el descubrimiento y la conquista
desde lo que supuso este acontecimiento como nuevo periodo
para los pueblos de América. Su obra constituye un punto clave
en el pensamiento americano en la medida que representa la
primera propuesta de una ontologia fundada completamente
en la cosmovision andina. Su enfoque no se limita al &mbito de
la cultura (no es una experiencia social, un folklore, una reela-
boracion ideoldgica, mucho menos una “filosofia”), sino que se
funda en una concepcién mitico-simbolica del ser andino a
partir de donde se propone cualquier realidad, comenzando
por la historica.

Desde estas perspectivas no es el mundo andino el que tiene
que ajustarse a la modernidad, sino todo lo contrario: es la
modernidad la que es descubierta como una imposicion desna-
turalizadora32.

de la Inca en particular. El tema abordado gira en torno al tan
trillado, pero nunca mas esclarecido, tema de los pachakuti inca.

Una epistemologia desarrollada mediante el contraste (o
equivalente homeomorfico, en la terminologia de Panikkar) de la
cosmologia centroamericana con la de los pueblos andinos, ha
permitido el reconocimiento de una vision ciclica reflejada
también en los mitos. Esto va de la mano de una concepcién
matematica que fundaba su nocion espacio/tiempo y a partir de
donde se entendian los acontecimientos (y la propia historia).

Todo al margen del posterior enfoque estructuralista que, al
reducir todo al &mbito social, ha terminado por convertir cualquier
realidad a codigo psicolégico o, lo que es lo mismo, a
“explicaciones” completamente modernas.

32 La obra de Churata esta concentrada en El pez de oro y la
Resurrecciéon de los muertos. Debido a la complejidad del
lenguaje (repleto de imagenes y giros vanguardistas) y a la
profundidad abismal de algunas de sus partes, estas obras
todavia no han sido exploradas en toda su amplitud.

Aun asi, tenemos un verdadero corpus doctrinal en la conferencia
realizada en el Cine Puno el 30 de enero del 65’ (1971) y cuyo
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Lo importante es que estos enfoques no subordinan los aconte-
cimientos a lo que las disciplinas modernas dicen acerca de
ellos, es decir des-cualificindolas por completo en nombre de
una cada vez mas ilusoria y remota vision cientificista33.

33

34

nombre resume con creces la ontologia del gran visionario
andino: El Pez de Oro, o dialéctica del realismo psiquico, alfabeto
del incognoscible.

La obra principal de Orrego (1966) también propone una
epistemologia americana, pero mas cercana al ambito del
pensamiento post-ideoldgico y en la forma de una meta-historia.

Sin embargo, ambos autores se complementan: uno propone la
proyeccién de un futuro que conduce a un principio identitario y el
otro un “retorno a la semilla”.

Lo embarazoso que resulta el material tradicional para algunos
enfoques modernos se vuelve cada vez mas evidente. En un
ensayo publicado en el Boletin de Arqueologia de la PUCP se lee
lo siguiente: “[...] Para poder entender el enfoque especifico de la
egiptologia se tiene que partir del hecho de que no se cuenta con
conocimientos concretos en el caso de sus nociones historicas:
se trata, mas bien, de tradiciones histéricas y constructos
elaborados por la propia cultura faraénica [...]" (Seidimayer, 2004:
326).

Con frases como esta, uno se pregunta: ¢qué esperan encontrar
los investigadores modernos en el pasado de un pueblo? ¢ Quién
merece aqui el titulo de fabricante de “constructos™?

Mas adelante se agrega (328): “[...] Los conceptos mitoldgicos de
la cultura faraénica no aportan nada al esclarecimiento de la
tematica histérico-antropoldgica cultural, la que se discute en el
presente articulo.”

Si un enfoque como el presente se limita a la “temética historico-
antropolégica cultural” (sic) entonces no se puede descalificar a
los mitos tradicionales desde dicho enfoque, tal como lo hace
este trabajo en muchas de sus péaginas. A esto nos referimos
cuando se dice que los prejuicios ideoldgicos actualmente se
presentan desde la misma investigacion cientifica.

En una de sus obras, Octavio Paz (1950) —una de las mentes
mas lucidas del pensamiento politico americano—, afirma con
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El hecho es que estas ontologias rompen con las ideas de “mes-
tizaje” o “hibridacién”, las que, ante una perspectiva intercultu-
ral, se desenmascaran como la negacion de la tradicion andina
(y de toda tradicion), en pro de un futuro siempre en de venir
(al igual como hasta el siglo XX, la “tecnologia” y el “desarro-
llo” prometian un “mundo mejor”)34.

En el esquema de la politica, se estd comenzando a descubrir
que un tema como el del gobierno entre los Incas, también
estaba relacionado con lo que se articulaba en los tejidos, en los
quipu y tocapu, junto a toda una iconografia surgida de esta
concepcion y que recién hoy se comienza a percibir como el
verdadero fundamento de su nociéon de autoridad y de po-
der35.

Silverman (2014-15) ha puesto de relieve el papel que desem-
penaban ciertos disefios (principalmente geométricos) y colo-
res presentes en los unku llevados por las autoridades y gober-
nantes durante el Incario y que estaban asociados a funciones
que iban desde la administracion, la educacion y el mismo sa-
cerdocio (algo que todavia se observa, de forma diferente, en la

una claridad sobrecogedora que los pueblos de América fueron
estafados con ideas de instruccidn, industrializacion y progreso.

Quienes se beneficiaron de todos los proyectos de desarrollo
iniciados a finales del siglo XIX y XX han sido los paises de
donde se importaron estos proyectos.

Por lo demds, El laberinto de la Soledad continta siendo una de
las obras clave para entender la condicion del hombre americano
post colonial (Ver Paz 1950 y Soler Serrano 1977).

35 Entre otras virtudes, la obra de Bouysse-Cassagne, muestra que
las nociones andinas se diferencian claramente de la vision
cristiana y debo agregar que se mueven completamente al
margen de los “constructos” que actualmente pretenden dotarnos
de una identidad.
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comunidad de Quero en Cusco).

La organizacidon institucional ha sido estudiada en Bolivia des-
de la etnografia por Arnold (2000): la practica del gobierno es
inseparable de una cosmovisién que se articula en tejidos, dan-
zas, canciones y actividades como la construccién de una casa,
el sembrio o la cria de animales que hasta ahora se practican en
los pueblos aymaras.

La obra de Thérese Bouysse-Cassagne ingresa directamente a
la l6gica aymara: la comprension de los acontecimientos (la
erupcion del Huaynaputina en el afio 1600 [1988]); la mitolog-
ia (los mitos de origen del Lago Titicaca [1991]-) y la interpre-
taciéon del fenémeno cultural (la simbolica religiosa en las mi-
nas de Charcas y en el lago Titicaca [2005]).

El tema del poder la autora lo aborda desde el simbolismo
(1997) y su examen se centra en el papel que desempeiiaban
ciertos objetos/simbolos como las plumas junto a algunas aves
para legitimar la autoridad en el mundo inca. Toda la obra de
la autora constituye uno de los aportes mas importantes al co-
nocimiento de la tradiciéon aymara efectuado durante la segun-
da mitad del siglo XX.

Del mismo modo, Zibétkowski (2016) ha dado uno de los pocos
trabajos que buscan comprender a profundidad la noci6on de
autoridad y gobierno desde el complejo papel que desempeind
el Inca en el reino de Vilcabamba (durante el periodo colonial
temprano).

Pero el paso fundamental, el que confronta a los estudios
andinos respecto de su papel en el mundo contem-
poraneo, lo ha dado Laurencich Minelli cuando evidencia que
los amauta tenian que conocer el fin de su ciclo civilizatorio
(en este caso el final del periodo Inca) en los términos de su
propia tradicion, esto a partir de la interpretacion en clave
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cosmolégica de un documento procedente del periodo colo-
nial3,

Debido a la importancia del tema recojo un segmento de una
de las obras capitales de la autora realizada a partir de los Do-
cumentos Miccinelli, un corpus procedente del siglo XVII y que
en Perd ni siquiera se ha comenzado a estudiar. El texto no ha
sido traducido al castellano y su epistemologia (de precisiéon
matematica) me obliga a intervenir mediante el uso de [corche-
tes]:
“[...] debemos tener en cuenta el hecho que el nimero 3
(es decir, el de los tres rayos/Illapa) representa al “Amaru
y la masculinidad del destructor”, mientras que el nimero
9 (que resulta del n° 6 + n° 3) significa el “Amaru creador”
[toda esta caracterizacion simbolica se encuentra
registrada en los Doc. Miccinelli que la autora viene
estudiando desde 1995]: el Padre General [= Mutio
Vitelleschi, General de la Compania de Jests entre los
afios 1615 y 1645] deberia haber leido solamente (en el
retrato de la sangre que gotea del arco iris) [la autora se
refiere a uno de los dibujos que registran los Doc.
Miccinelli] la enormidad de la tragedia y la destruccion

36 En varios de sus trabajos (resumidos en Laurencich Minelli, 2015)
la autora ensefia que la ciencia de los amauta se codificaba en
nameros sagrados que se reflejaban también en tejidos, motivos
ornamentales y que por eso mismo desempefiaban un papel im-
portante en la distribucion de las huaca (es decir en una concep-
cion ritual del espacio), algo que se reconoce también en Centro-
américa. Por lo demas, el esquema de historia que se maneja en
los estudios peruanistas es el moderno y reduce las lecturas tra-
dicionales andinas a meras supersticiones. Sin embargo, las cro-
nologias hindues, chinas, hebreas e islamicas, contindan vigentes
en la actualidad y nadie en su sano juicio osaria reducirlas a un
simple “pasado” o, lo que equivale a lo mismo, a descalificarlas
como verdades “no-cientificas. Esto solo ocurre en Centro y Sur
América.
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que habia caido sobre la dinastia inca y sobre las tierras
que se les expropiaron, a pesar de poseerlas por derecho
natural. Destruccion que, de acuerdo con los principios de
la cosmologia inca expresada en el Addendum III [del mas
antiguo de los Doc. Miccinelli: Exsul Immeritus Blas
Valera Populo Suo = Del Exiliado Inocente Blas Valera a
su Pueblo], era la consecuencia, de manera especifica, de
la pérdida de control por parte de los Amauta inca sobre el
flujo de fuerzas césmicas que habrian desencadenado a los
dioses Illapa y Amaru, lo que habria conducido a la
aniquilacion de la dinastia inca y a todos los peruanos
(destrucciéon que, objetivamente, estaba causada por la
conquista y el temerario poderio espafiol, entre lo que
destaca el regicidio de Tupac Amaru, quien fuera ejecutado
en la plaza del Cuzco en 1572). [...]” Laurencich-Minelli
2007: 146-147 [traduccién del autor].

La dltima parte resume a la perfeccion (1°) los términos en que
los antiguos Amauta entendian el final del Incario y (2°) como
esto se reflejaba en acontecimientos que se extienden incluso al
periodo colonial.

En la medida que una aproximacion a los hechos es propuesta
desde una perspectiva tradicional andina, resulta natural que
ella abarque nuestro tiempo, en efecto, segtin la cuenta de los
pachacuti (Imbelloni 1946) el periodo iniciado por la invasiéon
espafola, se tenia que cerrar 500 afios después (del final del
Incario).

Este hallazgo integra a la tradicion Inca (y a la andina) dentro
del mismo curso del cosmos, tal como se ve en las civilizaciones
como la India o el Islam, donde los procesos culturales (por
ejemplo sus guerras o acontecimientos histéricos), no son “ex-
plicados” desde categorias extrafias a su misma tradicién, sino
que son enmarcados en una Optica propiamente hinda e isla-
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mica y desde donde se articulan también sus nociones de histo-
ria, ciencia o gobierno.

Finalmente, frente a esto, la modernidad sigue su curso impa-
rable: Machu Picchu era una suerte de lugar de reposo para el
“estresado” Inca; santuarios como Chavin eran centros de “po-
der” donde astutos sacerdotes, luego de injerir drogas “inven-
taban” dioses para someter al “pueblo”.

Si antes se hablaba de un “socialismo inca” o de que Tiwanaku
era la obra de “extraterrestres”, bajo el nombre de la “ciencia”
se afirman cosas que, al margen de sus prejuicios, hoy mas que
nunca evidencian intereses cada vez mas especificos, siendo
esto el mejor testimonio del papel nefasto que le ha tocado des-
empefar a la modernidad en el Mundo contemporaneo.
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Pluralidades ha querido rendir homenaje también a Paulo
Freire en su siglo de existencia. Educador, propulsor de la
“Pedagogia de la liberacién”y gran inspiracion de Mourik, a
quién hemos dedicado este niimero.

CONFERENCIA DE
PAULO FREIRE (PERU)*

... La primera cuestion es con relacion al problema de la educa-
cion liberadora, ¢no?; la segunda cuestion, como explicar el
amor como acto de valentia en un proceso de liberacion; la
tercera cuestién parece ser al proposito del fundamento psi-
colbgico éno?... del método y la cuarta, los textos.

Empecemos por la primera. Al contestar éstas preguntas yo
creo que no es posible tener otro punto de partida, sino la
afirmacion de una obviedad, de algo obvio que es: "no hay edu-
cacion neutra”, esta es la obviedad, asi como no hay ciencia
neutra, tecnologia neutra, nada neutro. Pero, cuando decimos
que no hay educacion neutra estamos obligados entonces, a
reconocer que hay un trasfondo ideologico que ilumina la
praxis educativa, estén conscientes de esto o no los educadores.
Esto es, hay una base ideolégica que fundamenta nuestra ac-
cion educativa, no importa que este trasfondo ideologico esté
explicitado en forma clara o no esté explicitado, lo importante
es que hay este trasfondo.

* Esta conferencia fue disertada por Paulo Freire en el Segundo
Curso de Entrenamiento para la Reforma de la Educacion
(CEPRE-2) realizado en Lima, entre mayo y julio de 19771. Trans-
cripcion hecha por Servicios Integrales para el Desarrollo rural
(SI). Serie: Materiales p reflexion, 1986.
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En este sentido entonces, no hay como negar la existencia de
una practica educativa que se orienta en el sentido de la adap-
tacion de los seres humanos y de los educandos a la realidad
social que la educacion sistematica refleja. Lo opuesto a esta
préctica, yo acostumbro a llamar domesticadora, tiene que ser
necesariamente otra cuya opcion, de los educadores que la
practiquen, es una opcién de liberaciéon y no por lo tanto de
adaptacion de los hombres a la realidad.

Pero algo muy importante, me parece, que también es obvio de
decir aqui: educacion, liberaciéon, cambio, transformacion, re-
volucion, violencia, no son categorias metafisicas, no son cate-
gorias adiestradas, sino que son categorias historicas, yo no las
puedo comprender a no ser dentro de la Historia, yo no las
puedo entender a no ser en el contexto social-histérico en que
estoy; dejemos entonces el lado idealista de pensar adiestra-
damente, falsamente, adiestradamente, estas categorias.

Por esta razon es que el Sr. Ministro de Educacion dijo en el
Congreso donde estoy participando que no es posible tocar,
transformar la educacion sistematica sin una transformacion
también de las estructuras de la sociedad, precisamente porque
la educacion, la educacion sistematica, refleja la ideologia del
poder.

Pero, al constatar esta obviedad y que no habiendo educacion
neutra, la educacion o esta al servicio de la dominacién, de la
domesticacion, de la alienacion, de la adaptacion de los hom-
bres y de las mujeres al statu quo de la sociedad, o estara al
servicios de un proceso permanente de transformacién del cual
resulte una afirmacion de los hombres y de las mujeres como
ustedes que hacen Historia.

Al hacer esta constatacion me parece que es importante, aun-
que rapidamente, tentar perfilar las dos viabilidades antagéni-
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cas de educacién: de un lado, este esfuerzo de domesticacion,
de otro el esfuerzo de liberacion.

Tal vez yo pudiera definir muy sintéticamente estas dos an-
tagonicas formas de accion cultural de la siguiente manera: la
educacion domesticante, dominadora, es necesariamente un
acto de transferencia de conocimiento a través del cual los edu-
candos y el educador también, se hacen cada vez més ideologi-
zados en la estructura de dominacion; la educacion para la li-
beracion en lugar de ser un acto de transferencia de conoci-
miento, es un acto de conocer y un método de transformaciéon
de la realidad que se conoce actuando sobre ella.

Como ustedes ven entonces, la discusion de este problema im-
plica una epistemologia que a su vez implica una ideologia
condicionante a la epistemologia, mientras que la epistemo-
logia implica una metodologia; de alli que haya epistemologia y
epistemologia y metodologia y metodologia.

Esto es, si mi... mi opcion ideologica es domesticante mi con-
cepcion de conocimiento es una; si mi opcion ideolbdgica es
liberadora mi concepcion de conocimiento es otra. En la pri-
mera hipoétesis, para mi como si mi opcion ideologica es domi-
nante, conocimiento es sobre todo un hecho dado; esto es, yo
encaro el conocimiento como el conocimiento existente, como
si este conocimiento existente hubiera aparecido casi misterio-
samente, como si éste no hubiera resultado de la praxis trans-
formadora de los seres humanos sobre la realidad en la cual
estan. El conocimiento entonces es un hecho dado; pero hay
también un hecho dado, algo terminado, lo que es una inviabi-
lidad, lo que es una ingenuidad, algo que yo poseo como edu-
cador.

Es interesante observar como las elites por ejemplo, que nece-
sariamente tienen una concepcion elitista del saber, se presen-
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tan como poseedoras del saber, al mismo tiempo en que se
obligan a decretar la ignorancia absoluta de las masas popu-
lares y miren como hay una ideologia detras de esto: al re-
conocerse y al decretarse sabedoras, poseedoras del saber, tie-
nen que descubrir al polo opuesto que es el polo de las masas
populares que las tienen que decretar como ignorantes absolu-
tas para de esta forma justificar ser reeducadoras de las masas
populares y enseniadoras de las masas populares [[...]] natu-
ralmente en el momento en que yo me habilito en poseedor del
saber y habilito a los educandos como ignorantes, yo tengo que
reconocer mi tarea de educarlos, mi tarea de ensefiarles, mi
tarea de echar dentro de ellos mi saber, el saber estatico que yo
pienso que tengo, el saber finalizado que yo pienso que tengo y
con este saber yo inoculo [[...]] éyo inoculo? (asi se dice ¢no? )
mi ideologia.

En ltimo analisis, yo me veo obligado también, para preservar
el statu quo, del cual yo vivo como clase dominante, yo me veo
obligado a perfilar las masas populares, a decretar lo que ellas
son y tengo que decretar su incapacidad, tengo que decretar su
inferioridad ontologica, que es un absurdo, de natural yo digo
que las masas son naturalmente incapaces, que las masas po-
pulares son mias, que necesitan de mi ayuda, de mi direccién
para que puedan ser. En altimo analisis, yo soy poseedor del
saber y como este saber, yo poseo las masas populares: esta es
la ideologia de la dominacion.

Si nuestra visi6on ahora es otra, tenemos que denunciar esta
ideologia que conduce a nosotros a una practica coherente con
él. Ahora entonces se plantea la otra postura que es dialéctica-
mente antagonica; ahora yo reconozco que conocimiento no es
algo dado, conocimiento no es algo acabado, conocimiento es
proceso, es proceso permanente que resulta de la praxis trans-
formadora de los seres humanos sobre el mundo. Por esta
razon todo conocimiento nuevo nace de un conocimiento que
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fue nuevo frente a un conocimiento que habiendo sido nuevo
se quedo viejo; por eso, todo conocimiento nuevo es para su
superacion por otro cuando este se haga viejo también. Hay
por lo tanto, un proceso constante de superacion del conoci-
miento a través de la praxis sobre la realidad.

En este caso entonces, yo no tengo nada a transferir y, équé
pasa entonces ahora?; es decir, en la primera hipotesis yo era el
sabedor, el poseedor que transferia el conocimiento hacia los
educandos de las masas populares. Ahora el conocimiento ya
no es posesion mia y pasa a ser mediacion entre miy los otros y
ambos buscamos ahora como sujetos que buscan conocer, pe-
netrar en la esencia del objeto cognoscible. Esto es, del objeto
que se busca conocer, que nos mediatiza en el acto de conocer-
lo, perdonen que yo esté un tanto sofisticado con este lenguaje
éno?

En términos, concretos ahora, en la primera hipotesis si el ob-
jeto de conocimiento fuera esta mesa yo simplemente haria
una descripcidn de esta mesa, echando o tentando echar dentro
de los educandos contenidos referidos y referentes a esta mesa;
yo poseo el conocimiento de esta mesa que ésta conmigo y con-
sidero a los educandos absolutamente ignorantes con relacion
al conocimiento de esta mesa y pongo dentro de ellos —
simbolicamente era como si yo abriera las bocas de todos y
echara dentro de las bocas, montones, de saber en todos indis-
tintamente— esto yo; acostumbro llamar de concepcion nutri-
cionista del saber a que Sartre hace una muy buena referencia
también en uno de sus ensayos.

La segunda hipotesis, esta mesa ahora no seria posesion mia
para ser descrita a ustedes sino que pasa a ser mediacion nues-
tra; esto es, se pone ahora, como un objeto de conocimiento
que debe ser conocido per nosotros, pero ni esto es un objeto,
de conocimiento —la mesa demandaria de nosotros una rela-
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cion, dialégica que debe sellar la relacion de la postura cognos-
cente sobre el objeto cognocido— esto es, en otras palabras, el
dialogo que no es simplemente iBuenos dias, iqué hubo?!, se
presenta como una condicion basica necesaria que establece la
relacion entre los sujetos que quieren conocer y el objeto que
puede ser conocido.

Pero, la educacién liberadora tiene que ser algo mas que eso; o
mejor, el saber es algo mas que esto precisamente porque es
esto. Esto es; en el momento en que yo digo que no hay verda-
dero conocimiento fuera de una acciéon, de una praxis; la edu-
cacion liberadora tiene que ser, un acto de conocimiento y no
un acto de transferencia de conocimiento, ella tiene que tener
también un método de transformaciéon de la realidad que se
quiere conocer y alli mis amigos no hay como huir también a
una opcidn politica, a una opcion politica.

Es por esta razon que yo siempre digo: para trabajar conmigo
no me interesa saber si el socidlogo, el psicdlogo, el educador
tiene un PhD (un grado de doctor), primero yo pregunto cual
es tu opcion politica, cual es tu opcion ideologica, como ta ves
el pueblo, élo temes?, éeres capaz de comulgar con ellos?, éeres
capaz de desaprender tu saber alienado para re-aprender con el
pueblo?, si no eres mi amigo, quédate con tu PhD que a mi no
me interesa tu colaboracion. (...).

Ahora después de estas consideraciones iniciales por ejemplo,
me gustaria decir mas, dos cosas o tres, sobre este tema que
estan en mis libros tal vez no muy claramente. Es que hay pro-
cedimientos metodolégicamente [...] antagbénicos también; esto
es, yo no puedo [...] yo no puedo, yo no puedo operar de la
misma forma si mi opcién es una opcién liberadora con la cual
operan los dominadores, seria una contradiccién. Entonces, si
mi opcidn es una opcion liberadora yo no puedo ser un transfe-
ridor de conocimientos, yo tengo que usar otro camino.
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No es el caso que observamos en Peri. En otros paises de Amé-
rica Latina se usan por ejemplo verbos y expresiones como
estas que yo voy a decir ahora: "es necesario entregar conoci-
miento al pueblo”...ientregar!; "es necesario transmitir cono-
cimiento"... itransmitir!; "es necesario llevar conocimientos a
las masas", "es necesario organizarlas" y organizarlas pues ide
aca para alla!. Yo nunca dije eso, porque en mi tarea inadie
concientiza a nadie! [...] inadie tampoco se concientiza solo!.

La concientizacion no es un proceso individual, es un proceso
social y politico, los hombres y las mujeres se concientizan en
comun mediatizados por la realidad que tienen que transfor-
mar y no simplemente echar sobre ella algunos esparadrapos
(...). Entonces es necesario por ejemplo extender, extender el
conocimiento; de alli que ustedes tengan el concepto de exten-
sion rural. Yo escribi un libro criticando solamente este con-
cepto: extension rural, demostrar el equivoco que hay en esto,
la ideologia que hay en esto.

Entonces, mientras el educador de la domesticacion es perma-
nentemente el educador del educando y el educando es necesa-
riamente el educando del educador, en la educacion liberado-
ra hay que superar esta contradiccion, hay que no permitir que
esta contradiccion sea antagobnica para que sea conciliable y
siendo conciliable hay que superarla y encontrar un nuevo
término con la superacion. En el proceso de la acciéon cultural
para la liberacion, el educador tiene que morir mientras que
sea conocido educador para renacer en cuanto educando del
educando; al mismo tiempo en que tiene que plantear al edu-
cando que muera también mientras es conocido educando del
educador para renacer como educador del educador y asi se
quedan los dos en esta mutua muerte y en este mutuo renaci-
miento, se quedan los dos educador-educando, educando-
educador, por lo tanto, sujetos del proceso de saber, de conocer
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y sujetos del proceso de transformacion de la realidad que se
conoce.

Alli esta uno de los desafios que tenemos nosotros... incluso en
un proceso revolucionario, es que nosotros no podemos [...] asi
como nadie concientiza a nadie, nadie libera a nadie; mientras
en un proceso de dominacién alguien domina a alguien, en el
proceso de liberacion nadie libera a nadie, nadie tampoco se
libera solo.

Hay una posicion que tiene que ser necesariamente contradic-
toria con la anterior y el gran problema que tenemos a nivel de
educandos dentro de una clase, como a nivel de pueblo dentro
de la sociedad, es que esto también es una posicion, es una ca-
tegoria historica y hay momentos, en que las masas populares
histéricamente sometidas a un largo, proceso de domestica-
cion, ellas estan paternalizadas; esto es, ellas estan... no sé si
esta claro esto, ellas estan asistencializadas, ellas estan necesi-
tando un papa que resuelva la situacion por ellas y para ellas
cuando en verdad el proceso revolucionario implica que las
soluciones tienen que ser dadas con ellas y no sobre ellas y no
para ellas y hay sin embargo, un vacio que tiene que ser llenado
y es uno de los méas grandes desafios de la educacion liberadora
que es revolucionaria y es que conciencia no se transforma a no
ser en la praxis. Pero hay un momento de vacio entre la con-
ciencia dominada que no se dispone a una praxis de liberacion,
y la necesidad de tener esta praxis para transformarla.

En este, sentido, en este vacio hay una tarea importantisima de
la accidon cultural liberadora a través de “n” dimensiones como
por ejemplo movilizacién popular, como educaciéon de adultos,
etc., etc.

Finalizando, yo les pido perdon porque para contestar a una

sola pregunta yo hice una charla, lo que me gustaria dejar aqui
muy enfatizado, es que cuando yo por ejemplo, subrayo... sub-
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rayo aspectos de método y pongo distintamente una método-
logia de la domesticaciéon y una metodologia de la liberacion,
me gustaria dejar aqui muy enfatizado que mi concepciéon de
meétodo es dialéctica y no formal.

Yo quiero dejar esto muy enfatizado porque recientemente en
Estados Unidos, en Europa, yo empiezo a ser considerado por
algunos grupos como un educador liberal y yo no soy un edu-
cador liberal, yo pretendo ser un educador revolucionario, libe-
ral no.

Yo no veo el método, como la educacion liberadora, no significa
tener escuelas modernizadas, con proyectores, con grabadoras,
con material didactico,... en fin, esto no significa todavia edu-
cacion liberadora. Yo conozco a nivel mundial escuelas excep-
cionales desde este punto de vista; sin embargo, con una ideo-
logia extraordinariamente dominadora. Entonces, mi énfasis
en los métodos tiene que ser comprendido en términos dialéc-
ticos, no en términos formales.

La cuestién concerniente al llamado amor como valentia, me
parece que se encausa en esta misma linea. Esto es una palabra
que viene siendo agotada por su uso en la sociedad burguesa.
Se habla de amor, se habla de la persona humana con una faci-
lidad mas grande que la que yo tengo de tomar café, con cate-
gorias también adiestradas.

Para mi, en que pienso que mi opcion cristiana, que mucha
gente no acredita, piensa que cuando yo digo que soy un hom-
bre buscando ser cristiano, hay personas que piensan que yo
digo esto para defenderme porque necesitaria del respaldo de
la Iglesia. Yo les digo que no necesito, yo les digo que no procu-
ro, de ningun tipo de respaldo en este sentido y no veo falta de
humildad de mi parte. Esto es, seria profundamente falso,
hipocrita, si yo no me sintiere cristiano y dijera que soy sim-
plemente para defenderme, ino!, yo pretendo ser, porque tengo
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miedo decir que soy, porque ser es algo muy serio; pero, no
significa que siendo cristiano deba ser burgués, reaccionario,
de derecha, ino!, ino soy de derecha, no soy reaccionario y no
encuentro como conciliar una posicion cristiana con la derecha
que hay por alli suelta!

Por esta razoén misma es que para mi, cuando yo hablo de per-
sona humana yo encuentro una cosa muy seria. Yo no puedo
hablar de persona humana y después dormir en paz sin nada
haber hecho para que miles, miles, miles, miles de hombres,
mujeres y nifios pudieran ser realmente personas humanas,
porque para mi persona- humana no es una distraccion, ino es
una distraccion!. Yo no encuentro coémo una persona humana
lo pueda ser en una situacion de opresion ino es! Mi tarea no es
ir a las barriadas como cristiano, falsamente amoroso, distri-
buir regalitos en la Navidad o estimular a las mamas para que
den leche a los nifios cuando la mujer no tiene condiciones de
tener leche. Yo me rehus6 a esta falsificacidon existencial, mi
tarea no es mentir al pueblo en nombre de la persona humana
ni del amor cristiano.

El amor cristiano es algo muy diferente, es un amor valiente,
corajudo, arriesgado, creador, por eso mismo s6lo puede ser en
la transformacién radical del mundo, de esta falsa sociedad que
se llama de cristiana y occidental y que tiene muy poco de occi-
dental y nada de cristiano. Entonces mis amigos, yo distingo al
amor de la patologia del amor; amor para mi no es masoquis-
mo ni es sadismo, estas son patologias del amor.

Yo acostumbro siempre decir que en el momento en que yo
transformara a mi sefiora — Elsa a quien yo debo el 80% de lo
que estoy siendo— en el momento en que yo transformara a
Elsa en puro objeto de mi manipulacién yo no la amaria y si
ella aceptara ser manipulada por mi también no me amaria, la
relacion entre nosotros seria una relacion sadomasoquista pero
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no amorosa: a mi me gustaria oprimir, a ella le gustaria ser
oprimida; y eso yo rehus6 hacer.

De la misma forma yo no puedo amar al pueblo si simplemente
me poso frente a él con formas de accién que yo acostumbro
Ilamar “accién de aspirina”; esto es, asistencialismo manipula-
dor, populismo barato, ino!. Yo s6lo amo al pueblo en la medi-
da que yo me arriesgo con ellos, para aprender con ellos, para
crear y recrear con ellos.

Este es mi concepto de amor, amor valiente, creador, recrea-
dor; el amor al que Guevara —hoy transformado en objeto de la
civilizaciéon del consumo, con su foto distribuida en las calles
burguesas que lo condenan pero lo tienen en sus paredes como
adorno, en las piezas de las nifias porque Guevara era buenmo-
zo— se ha referido muchas veces a estas capacidades de amar
en sus obras pero sobretodo en su vida y yo cito incluso a Gue-
vara dificilmente perdonen, tal vez hasta un poco cristiana-
mente ahora para hacer un poquito de rabia. Hay unos cristia-
nos que tienen odio a todo esto para quienes tengo mas que
decir, a propoésito de mi pueden decir lo que quieran ino hay
problema! que soy Satanas ino hay problemal!; ellos como ven
el amor: "yo no veo amor como una cosa mafiosa, falsa, yo amo
a mis hermanos y los considero personas humanas, tomo mi
whisky a la noche, escoses, duermo muy bien y no hice cosa
alguna para que estos amados hermanos mios tengan el dere-
cho de ser, de ser hombres, de ser mujeres, de ser nifios" .

Bien, yo no he hecho muchas cosas también, no mis amigos,
hasta ahora, pero por lo menos tengo la valentia de decir que
yo no estoy haciendo mucho y una cosa por lo menos yo rehusé
hacer distribuir regalitos de navidad en nombre de Cristo, por-
que me parece que el gran regalo que tenemos que hacer en
nombre de Cristo es otro, es transformar este mundo des-
humanizante en que estamos.
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La otra cuestion dice respecto al problema de la fundamenta-
cion psicologica de todo esto. Tal vez yo podria decir en unas
pocas palabras como veo esta cuestién. Yo no soy un psicologo,
obviamente me preocupa la psicologia, yo no podria tener, bus-
car tener, una vision global de ésta (...), pero con relacion a esta
cuestion de la psicologia, yo les diria lo siguiente: si ustedes
procuran descubrir, procuran estudiar, no solamente él primer
libro que tiene mucha ingenuidad mia —y es natural que la tu-
viera— sino que los otros libros que también tienen ingenuidad
que voy intentando superar una a una [...] hay cierta ingenui-
dad yo creo que ustedes podrian encontrar ciertos aspectos
psicolégicos, pero jamas de una psicologia que yo acostumbro
llamar psicologia descomprometida; esto es, yo no creo en esta
psicologia, yo no creo en una sicologia descomprometida histo-
ricamente, yo no creo en una psicologia que opera metafisica-
mente, yo no creo en un psicologia que estudia la crisis de la
adolescencia fuera del contexto historico cultural de la socie-
dad porque simplemente no existe esto, yo no creo en una psi-
cologia, como en una psiquiatria que estudia las neurosis de-
ntro de los hombres porque éstas también no existen sino que
dialécticamente, o mejor que mide dialécticamente la cuestion
de la neurosis.

Cuando yo discuto por ejemplo el problema de la conciencia —
probablemente en mi primer libro yo sea un poco idealista en
el sentido filos6fico de la palabra, atin cuando mi intencién ya a
cada rato no lo fuera, no sé— probablemente sin embargo, yo
tengo algunos momentos de idealista, lo que también era nor-
mal en mi basqueda, porque yo tenia que pasar necesariamen-
te entre el subjetivismo y objetivismo, todos nosotros tenemos
que pasar por alli. Esto es, tenemos que pasar por estos dos
extremos, de un lado por una posicién idealista en filosofia
segun la cual la conciencia crea la realidad, por otro lado por
una posicion objetivista segin la cual la conciencia es mera,

Freire, Pp. 94-110



propia de la realidad.

Cualquiera de nosotros que entre en este campo tiene que pa-
sar por alli, por esta bipolaridad, siendo marcado por ambos.
Yo no podria huir también a esto pero cada vez mas yo estoy
buscando superar la primera con la segunda; esto es, el psico-
logismo de un lado, el objetivismo del otro. Precisamente por-
que yo estoy siendo a veces entendido o porque a veces yo no
fui claro, es que hoy dia hay un mito de la concientizacion que
cae en el extremo psicologista y que provoca una reaccion en el
otro extremo que es el extremo objetivista.

Por esta razon yo estoy organizando un libro a nivel mundial
con algunos escritores filosofos, tedlogos, socidlogos, an-
tropologos, pedagogos; cada uno escribird un capitulo en el
sentido de analizar y desmitificar la concientizacion y dejarla
como ella debe ser y es un gran honor para mi y mi querido
amigo Augusto (Augusto Salazar Bondi) acept6 escribir para
este libro también - Pera estard muy bien representado por un
hombre que para mi no es peruano solamente.

Por esto para buscar la fundamentacion psicolégica que hay en
esto hay que no ser psicologista; si es psicologista no va a en-
contrar. Hay también que no ser objetivista; si es objetivista,
también no va a encontrar. Me acuerdo ahora por ejemplo de
una de las tesis universitarias de analisis de estas ideas en Ita-
lia, yo fui violentamente atacado por la autora de la tesis. Ella
dijo en su tesis que busco la fundamentacion psicologica en el
trabajo de Paulo Freire pero lamentablemente no encontré
ninguna y en el fondo lo que ella encontré fue un pensamiento
burgués, eminentemente burgués, que lo que yo queria era
dejar las cosas como estan sin pretender transformarlas —muy,
muy duro, después de ciertas criticas que yo recibi al revés en
Brasil, esta fue la mas fuerte— pero lo que pasa es que esta se-
forita italiana mir6 la cuestidon bajo el lado objetivista y enton-
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ces no pudieron encontrar, hay que mirar dialécticamente.

La otra cuestion, es la cuestidon de los textos, de los textos de
lectura. Yo no sé bien si yo percibo la proposicion, pero yo con-
testaria en una forma muy general que hay que tener un cuida-
do muy grande con relacién a los textos de lectura no solamen-
te de nifios como también de adultos, porque estos textos tam-
bién no son neutros. Ellos tienen una ideologia detras de ellos y
hay que ver qué ideologia es esta, éno?.

Yo por ejemplo podria decir a ustedes aqui un caso solo de un
texto de lectura, en un pais europeo, para nifios que habla de
un chanchito que vivia muy contento en su chiquero pero un
dia el chanchito tuvo una gran tentaciéon que era la tentacion de
romper el circulo del chiquero y experimentar afuera, lo que es
una tentacion linda, y el chanchito se fue. Pero mis amigos, el
chanchito no hizo nada que resultara positivo, todo lo que hizo
resultaba negativo, itodo!, era atacado por los animales méas
fuertes, los nifos lo golpeaban, las abejas le picaban y el chan-
chito pas6 horas de sufrimiento fuera del chiquero hasta que
volvi6 y el chancho grande, que [...] el establishment éno?, le
dijo: "esto para que tu sepas que no hay posibilidad de ser feliz
fuera de este circulo". Esto es un texto de lectura para nifnos de
un cierto pais europeo.

Ahora miren, si ustedes analizan este texto descubriran clara-
mente una ideologia detras de él, es la ideologia de la acomo-
dacion, la ideologia de la adaptacion, contra la creatividad,
contra el riesgo y no hay cosa mas linda mis amigos que arries-
garse.

Yo siempre digo que una de las diferencias macanudas que yo
descubro entre mi y un arbol es que el arbol estd sometido a
peligros pero no a riesgos. Yo tengo la conciencia de mis ries-
gos y el arbol no la tiene y a mi me gusta arriesgarme, vivir una
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existencia que es necesariamente arriesgada, y es exactamente
esto que muchos de estos llamados, que se llaman asimismo
cristianos, muy bien comportados, no quieren hacer. Ellos, a
ellos no les gusta arriesgarse, a ellos les gusta la estabilidad y
no se acuerdan ahora —yo no quiero hacer sermon, yo no soy
sacerdote, soy padre pero de cinco hijos— no se acuerdan por
ejemplo del pasaje de Cristo, cuando Cristo llega con sus apds-
toles al margen de un lago, de un rio importante, de un campo
bueno, bonito, vistoso, después los apostoles le dijeron: "Maes-
tro, por qué salir, por qué marchar si todo aqui es tan lindo, tan
bello, usted con nosotros, nosotros con usted, vamos a cons-
truir aqui un templo y vamos a quedarnos" —esta es la gran
tentacion, la tentacién de la estabilizacion, la tentaciéon del
circulo que solo sirve a las elites del poder— y Cristo les dijo:
"no, no, hay que seguir andando y hablando" y cuando Cristo
dijo esto, dijo que hay que seguir andando y transformando y
creando y ino apatizdndonos como chanchos!

A mi punto de vista, los textos en un proceso de liberacion de-
berian ser sobre todo, los textos de los propios educandos con
los educadores, hay que hacerlo. Yo cierta vez escribi en Chile
un ensayo cuyo titulo era [...] no me acuerdo bien, pero parece
que era "los campesinos también pueden redactar sus textos" y
tuve una satisfaccion ahora muy grande, llegué a Santiago y
encontré mi proposiciéon en practica, hay publicado el primer
libro escrito por campesinos en Chile, el Instituto de Capacita-
cion de Reforma Agraria acaba de publicar un texto de los
campesinos. Hay que transformar las expresiones, el discurso
del pueblo, en su libro incluso respetando su sintaxis y su orto-
grafia y no pretendiendo espafiolizar, academizar, intelectuali-
zar, con una falsa verbalizacion alienadora de los intelectuales,
la expresion del pueblo. Hay que invitar al pueblo a expresarse
y expresar su mundo y hay que aprovechar sus textos para que
ellos mismos debatan sus textos.
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Pero la cuestién basica no es simplemente que lean sus textos,
pero es que sus textos funcionen como textos de Seminarios en
el buen sentido, no en el mal sentido académico; esto es, que
los textos sean discutidos por ellos y por los educadores que
también son educandos, buscando la razén de ser de los hechos
explicados en los textos.

Mis queridos amigos, yo tengo la impresion [...] que les voy a
anunciar a ustedes ahora una frustracién mia que es que por
mas que me gustaria seguir conversando, escuchando mas y
contestando, yo creo que yo ya no puedo, yo estoy con la cabeza
mala, la garganta pésima, yo sali de Ginebra hace exactamente
un mes (...) estoy aqui y estoy durmiendo cuatro horas por no-
che y como ustedes ven yo no soy tan anciano como un perio-
dista dijo en su periédico, pero no soy también un nifo y estoy
viviendo este afio una cosa muy linda que me gustaria decir a
ustedes (cuenta una situacion familiar con mucha emocion)
[...] y les digo también porque yo soy mis amigos un hombre y
no un mito.

Me gustaria que al dejarlos a ustedes, pedir a ustedes, que
jamas me miren como un hombre diferente, como un mito,
como una distraccion, diria mas atn a ustedes: "mucho mas
importante que escucharme es escuchar al pueblo de ustedes"
porque lo que yo les digo, yo les digo porque escuché a mi pue-
blo, yo s6lo hablo a ustedes porque aprendi con mi pueblo y lo
que yo aprendi con mi pueblo les digo, y por ellos también les
digo "es mas importante para ustedes aprender con el pueblo
de ustedes que escuchar a Paulo Freire"; pero al escuchar a
Paulo Freire, sepan que Paulo Freire es un hombre como uste-
des, curioso como ustedes, preocupado como ustedes y un nifo
también igracias a Dios!. Una cosa que yo intento hacer siem-
pre es [...] yo canto por las calles, yo silbo por las calles, yo
sonrio, me detengo frente a una flor, la toco simplemente pero
no la mato, porque me gusta la vida. Por favor, aytidenme a
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matar esta mitificacion que me ahoga, me vean como amigo de
ustedes pero no como una distraccion... (...).

NOTA:
El documento presentado es transcripcién dé una grabacion,
en consecuencia;

(...), significa anécdotas o relatos que P. Freire cuenta durante
la conferencia.

[...], significa palabras que no son entendibles en la grabacion.

Responsable de esta transcripcion: SERVICIOS INTEGRALES
PARA EL DESARROLLO RURAL (SI), Puno julio de 1986.
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PALABRA Y AUTORIDAD EN EL
MUNDO AYMARA

Ana Cecilia Carrasco

Resumen. Confrontar la relacionalidad andina como
un conjunto de codigos de convivencia social en el mun-
do aymara, con los elementos palabra y autoridad, re-
quiere una aguda reflexion y decodificacion de las cate-
gorias del pensamiento occidental y del pensamiento
andino, al ser estos lugares epistemolégicos que coexis-
ten en constante conflicto, tension y negociacion, donde
la necesidad de adaptabilidad y pervivencia de la cos-
movision aymara y de sus sistemas de referencia social,
lleva a crear interpretaciones localizadas de las l6gicas
occidentales.

El “ser-estando” dentro del sistema de relaciones andino
y la hegemonia ideolégica del conocimiento, el saber, y
su enunciacion, podrian poseer diferencias diametrales
en el pensamiento andino y en el occidental. Entender la
raiz epistemologica y cultural de las diferencias, nos
daria acceso a herramientas necesarias para un didlogo
intercultural en un espacio tan lleno de conflictos como
es el de nuestra nacion.

En ese sentido, se aborda por parte de quien redacta es-
te ensayo y desde experiencias anecdéticas en el contex-
to del sur andino, el uso de la palabra como cédigo, co-
mo instrumento que reivindica el poder y la autoridad,
en didlogo con estudios sobre la cultura relativos a ese
espacio social y cultural.

Palabras clave: etnologia - religion — autoridad — pa-
labra - sur andino - cultura aymara.
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Introduccion

Las palabras, el lenguaje, los usos y las dindmicas sociales que
determinan nuestra percepcion de la realidad, constituyen un
conjunto de elementos que no son estaticos ni necesariamente
similares de una cultura a otra, de una regiéon geografica a otra,
ni de una persona a otra.

En el Pert se suele hacer mencion a que la causa de los conflic-
tos sociales radica en la ausencia de canales de dialogo. Asi
también atribuimos la falta de di4logo a la falta de formaci6n
en el habla, de capacidad de negociacion a través de la palabra
hablada y esa responsabilidad, a su vez, la hacemos recaer en
los pobladores que “reaccionan” y no aceptan mediaciones.

Sin embargo, algo que no cuestionamos ni posibilitamos como
factor ausente, es el reconocimiento de la diversidad de codigos
lingiiisticos, los usos del idioma y los cédigos de convivencia
particulares de cada realidad regional, que no siempre involu-
cran el tipo de raciocinio avalado por las concepciones eu-
rocéntricas ni el tipo de formaciéon humanistica del que se sos-
tiene el discurso académico hegemonico.

Es decir, no todo significa lo mismo para todo ni para todos, y
ello tiene un sinfin de explicaciones, mas atn si, en esta re-
flexion, partimos desde nuestra condicién multicultural como
nacion. Los codigos relacionales y las formas en las que se con-
figura una estructura social no deben verse sélo como un modo
de “mirar” al otro; a lo que idealmente debiera conducirnos es
a aceptar y dar valor de verdad a otras formas de entender, de
codificar, lo que concebimos como “realidad”.

El mencionar los conflictos sociales por falta de dialogo es s6lo

una forma de ejemplificar la falta de recursos para el intercam-
bio de saberes y de formas de pensar en un pais con amplia
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diversidad cultural. No s6lo habremos de abordar un caracter
étnico sobre el uso de la palabra, sino factores de influencia
cultural que necesariamente nos da como resultado un contex-
to colonial y poscolonial en donde las dinamicas sociales se
siguen reconfigurando.

Este ensayo centra su mirada en la regién aymara de Puno,
tomando como especial punto de observaciéon a Chucuito, ciu-
dad ubicada en un contexto rural urbano. En este contexto se
analiza el uso y la funcién de la palabra y, asi también, cémo
ella media frente al ejercicio de la autoridad en las sociedades
andinas. Para el desarrollo del tema se toma como apoyo estu-
dios etnolodgicos de la religion, en donde se valoran los aportes
de Mircea Eliade, en una vision global o universal del desarro-
llo del pensamiento religioso y las sociedades.

Toma también los aportes de Alison Spedding, Josef Stermann,
Simo6n Pedro Arnold y Norman Meiklejhon, quienes han reali-
zado estudios sobre la cultura aymara, de tipo antropologico,
ademas del historico y documental (que corresponde al altimo
citado). Existe una mencion del campo semiotico para analizar
las estructuras sociales de los signos y procesos comunicativos,
que, para este caso, toma como referente a Umberto Eco, quien
establece equivalencias entre semiotica y semiologia, y entre
procesos comunicativos y procesos simbolicos, de forma que
estos términos seran utilizados sin seguir parametros clasicos.

Todos estos contenidos se toman de referencia, junto a re-
flexiones personales, de la autora, en base a experiencias e in-
tercambio con las personas del lugar. Con ello se pretende
hacer una aproximacién de cémo el uso de la PALABRA y el
uso del PODER se relacionan dentro de ciertas circunstancias,
formas y condiciones, en las estructuras sociales del mundo
aymara.
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Palabra y semiética

Hablar del caracter semi6tico del idioma implica entender que
los sistemas de comunicacion se desarrollan sobre la base de en
un sistema de signos (Eco, 2000:26). La comunicacién, a su
vez, esth directamente relacionada al desarrollo cultural de la
sociedad. El idioma es pues, una estructuraciéon de simbolos,
extraidos de elementos concretos de la realidad, asi como del
pensamiento y ambitos mas bien abstractos, que forman parte
de las construcciones culturales. De forma que el idioma esta
en relacion a interpretaciones de la realidad, c6digos de convi-
vencia y de interrelacion entre los hablantes, asi como creen-
cias y sistemas politicos y religiosos.

Para Saussure (1945, 91), la nominacion de los objetos es lo
conocido como significante y el concepto de ello es el signifi-
cado. Humberto Eco (Op. Cit.), dice al respecto que en el &mbi-
to de la cultura, tenemos procesos subjetivos y colectivos, y que
tanto de forma colectiva como individual, por muy concreto
que sea el origen del significante, puede prestarse a interpreta-
ciones subjetivas y abstractas, tanto provenientes de la expe-
riencia individual como colectiva.

Esta perspectiva anima a entender que, dependiendo de un
cierto contexto, un significado puede no interpretarse literal-
mente por los receptores del mensaje, sino tomar diversas va-
riantes de acuerdo a concesos que van desarrollandose en las
dinamicas sociales, a partir de las experiencias colectivas, y que
infieren profundamente en la subjetividad individual. Es por
ello que un mismo significante puede tomar diversas acepcio-
nes dependiendo del contexto cultural de los interpretantes.

Si queremos dilucidar las estructuras sociales de una cultura

desde el idioma, empecemos por analizar la estructura misma
del idioma que para este caso habra de tomar especial acento
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en la lengua aymara. Por ejemplo, en la estructura gramatical
de las lenguas europeas tenemos al sustantivo como eje de la
oracién; mas en el idioma aymara, el verbo es el eje ‘relaciona-
dor’, aglutinandosele articulos de funcién reflexiva y de reci-
procidad (Estermann, 2006:109). La estructura de la lengua
aymara, en su caracter aglutinante, seria mas bien comparable
a las lenguas semiticas (Layme, 1992).

Si nos centramos en el caracter social e ideologico del idioma,
surgen diversas incompatibilidades entre el aymara y el espa-
nol, pues el sentido de uno de ellos es individual y el del otro
relacional; mientras uno distingue al sujeto, el otro lo relaciona
con entorno y acciones.

La raiz cultural del idioma espafiol esta ligada, gracias al aporte
de la religion catolica, al pensamiento judaico el cual, bajo una
logica totalizadora ha ejercido una politica ordenadora del
mundo, vertical y jerarquizante, donde la mujer esta sujeta al
hombre; la naturaleza al ser humano, y que, en el transcurso de
la historia y durante los procesos de ocupaciéon y sometimiento,
encontr6 en el indigena una extension de los servicios que la
tierra ofrece, como un bien mas del que hay legitimo derecho a
hacer uso para beneficio de las sociedades religiosas monoteis-
tas y practicantes de la religion verdadera.

La estructura del idioma es parte de la cultura viva, aun cuando
se piense que esta sea hablada por una minoria y que tienda al
desuso. Esta reflexion podria llevarnos, dicho sea de paso, a
hacer una critica necesaria la poca valoraciéon que se le da a la
educacion bilingiie y al deseo de estandarizar la lengua espano-
la como seiial de civilizacion.
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La palabra en el contexto de diferentes tradiciones
culturales y religiosas

La palabra entendida como el uso y dominio del lenguaje nos
adentra en un mundo de abstracciones que, bajo ciertas cate-
gorias y concepciones romanticas del saber, se complejizan de
manera ininteligible, de modo que s6lo quien emprenda una
bisqueda y lucha por el saber, a partir de instruirse progresi-
vamente y/o desarrollar la capacidad de descifrar y crear codi-
gos, para absorber el conocimiento y poder generar otro ma-
yor, nace a la luz del saber.

Esta iniciacion hacia una “vida superior”, que aspira a trascen-
der a partir de la luz del conocimiento podriamos asemejarlo,
—si contrastamos con los estudios desarrollados por Mircea
Eliade en “Lo sagrado y lo profano”—, a una forma cultural de
ritualizar el nacimiento a otra vida. El nacimiento a una nueva
vida estd normalmente relacionado al nacimiento a la vida
adulta, lo cual suele implicar el ir en busca de un nivel superior
de vida.

Culturalmente una sociedad acepta o desacredita la formaciéon
que una persona haya alcanzado para ser considerada madura,
que goce de respeto, aceptacion y que pueda poseer cierto tipo
de autoridad. Para occidente, especialmente desde la Ilustra-
cion, el conocimiento es el puente fundamental de trascenden-
cia. El conocimiento puede conferir autoridad al que lo posee y
desacreditar a quien no lo domine. Esto sucede a nivel global,
pero vale la pena analizar como se desarrolla dentro del Pert, y
de forma maés precisa, dentro de una las regiones culturales del
Pera que para nuestro caso se sitda en la zona aymara.

Debemos tomar en cuenta que las concepciones que se des-
arrollen en una cultura han de tener sus propias particularida-
des dependiendo de la procedencia y los procesos que dan co-
mo resultado los conceptos vigentes. Por ello es necesario con-
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textualizar en qué momentos se insertan nuevos usos y cos-
tumbres en el imaginario, y por qué.

Con todo lo expuesto hasta ahora, empezaria por postular que
hay muchos indicios, que ya se resolveran seguidamente, para
plantear que la palabra, en el sentido occidental, como gene-
radora de conocimiento y cimulo de abstracciones, podria no
tener, para el mundo aymara, las mismas funciones.

Asumo el peso de la expresion: palabra, relacionada al saber, a
lo divino del saber, como la maxima expresion de la experien-
cia humana, desde tradiciones occidentales que provienen a su
vez de tradiciones judaicas, que es de donde proviene el cris-
tianismo, cuya légica estructural ha devenido culturalmente en
ejercer un pensamiento totalizador que, con el transcurso de
los afios, una vez instalada la colonia, fue utilizado para redu-
cir, domesticar y dominar el pensamiento andino.

Durante la colonia, la palabra como transmision del saber ab-
soluto, presente en los libros sagrados, tuvo una funcion oscu-
rantista delegada a los oficiantes. A las diferencias culturales
lingiiisticas entre el espanol y las lenguas indigenas, se sumo el
uso del latin. Dada su incomprensibilidad, la enunciaci6on
misma de la palabra se torné en un rito; la palabra era valida
en la investidura del oficiante més que por el contenido de ésta.
Incluso cuando el sermoén se realizara en c6digos comprensi-
bles, sea porque se realizaba en aymara o quechua, o porque el
publico ya estaba castellanizado, la prédica no era compatible
con el predicante, ya que muchos curas no tenian una vida mo-
ral coherente con las exhortaciones que hacian hacia los fieles.

El ptiblico comenzé a asimilar que la autoridad del oficiante no
dependia de su vida privada. Asi también, la catequesis, mas
que transmitir el pensamiento cristiano, se encargaba de pro-
curar la memorizacion del catecismo, de modo que los visita-

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

118



119

dores pudieran encontrar ‘catequizados’ a los naturales. En sus
anotaciones, los visitadores criticaban que el cristianizado no
mostrara entender los conceptos de la fe. Acciones como el
examen de conciencia, se realizaba generalmente con apoyo del
sacerdote y, generalmente, la absolucién de las confesiones
tenia un efecto contrario al del proposito de enmienda.

Una de las criticas que realiza Maridtegui sobre el proceso de
evangelizacidn en el Pert, es justamente la falta de contenido
religioso en el proceso de catequizacion. La religion impartida
no difundi6 una ideologia que sirviera de fuerza o impulso al
posterior desarrollo de la nacién que surgiria del encuentro
cultural. No surgi6 una religion que sirviera para ‘movilizar’ la
fuerza de produccion como sucedi6 en el incanato, ni como
supieron gestionarlo los jesuitas. En vez de crear voluntades, se
utiliz6 el coloniaje como un instrumento eclesial y politico
(Mariategui, 2010) con intereses particulares.

El adoctrinamiento so6lo constituy6 una de las modalidades de
reducir a las poblaciones indigenas. Como menciona Mariate-
gui, se desarrollaron muy pocas estrategias de produccion que
aprovecharan las caracteristicas de la religiosidad andina y su
caracter comunitario. La logica de utilizar ‘brazos’ y no perso-
nas, se tradujo en la importacion de esclavos, asi como a la es-
clavizacion de la masa indigena, a través de hacerles tributar en
especies, en hombres para las minas, mujeres para diversos
servicios, castigos corporales y vejamenes de toda indole. El
indio fue tratado como un ser de calidad inferior. “La conquista
fue una ‘catastrofe psicoldgica’ para el hombre del ande”
(Hernandez, 2012:106).

Las regulaciones sobre el trato a los indios s6lo trajo como con-
secuencia la orden de adoctrinarlos para ‘quitarles sus costum-
bres barbaras’. El indio era considerado, por su actitud sumisa
‘un esclavo natural’. En estas condiciones pareciera imposible

Carrasco. Pp. 112-131



que el pueblo andino haya tenido la oportunidad de negociar
sus cosmovisiones con las del doctrinero; sin embargo, el haber
sido conminado a memorizar vocablos, aparentar y actuar
segun formas impuestas, le pudo haber dado la oportunidad de
conservar su ideologia original, sin tener que asimilar un nuevo
constructo, al menos no en su totalidad.

A pesar de la aparicion de los conceptos de cielo e infierno;
bien y mal, estas asimilaciones incluso toman su propia carac-
teristica. La mentira, en una sociedad andina puede tener un
valor ttil, y esto no la hace condenable; la razon por la que se
miente es ‘lo malo’ contra lo que el pueblo se defiende. Tal vez
por este motivo no fue un gran problema que se desarrolle la
moral del engafio frente al conquistador. La consecuencia fu-
nesta, para las sociedades latinoamericanas en general, es lo
enquistada que esta la “doble moral”, la corruptibilidad de las
autoridades, y el embuste como parte de la cultura de las socie-
dades post coloniales.

La palabra como simbolo ritual

Analizando los antecedentes expuestos, podemos entender
como es que la palabra es desvirtuada o no asimilada como
continente de significado. Esta no ha sido generadora ni
transmisora de contenidos, méas que en casos aislados y muy
reducidos (la educacion de los caciques, por ejemplo).

Por otro lado, podemos entender como es que ésta se convierte
en un simbolo, que no es necesario descifrar, y que forma parte
de un ritual. El entendimiento de las categorias abstractas del
pensamiento de las tradiciones religiosas de occidente, ha de-
venido, en el contexto andino, en adquisicion de elementos
simbolicos mas que la adquisicién de las logicas de las ideolog-
ias cristianas.

La proliferacion de santos y santos patronos, por ejemplo, es
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una transmutacion de la creencia en los diferentes seres de la
naturaleza que son actores vivos y presentes en la cotidianei-
dad de la vida; eso se evidencia en su relacion con las fiestas y
ritos andinos de origen pastoril. La religiosidad que se desarro-
lla en los Andes adquiere una fuerte cohesion con el simbolo
mas que con el discurso que propone el cristianismo. El mundo
andino recoge, del mundo cristiano, las referencias a lo concre-
to, a lo operante.

En este sentido, la palabra adquiere, en el mundo andino, una
asociacion con el ejecutante de acuerdo a la funcion que le es
atribuida. La autoridad del celebrante contintia siendo legiti-
mada meramente en su investidura. Los fines de las celebra-
ciones religiosas populares actuales estan relacionados a even-
tos sociales que ritualizan ciertos momentos de la vida, sin que
el oficiante tenga incidencia en la vida de las personas fuera del
espacio ritual (Spedding, 2004). Las misas podrian seguir
siendo en latin sin que esto incomode a una gran mayoria ni
deje asi de cumplir el papel que la sociedad solicita.

Es curioso observar lo que sucede en los cementerios de Chu-
cuito, el dia 2 de noviembre, en fiesta de difuntos. Los poblado-
res suelen solicitar el rezo en latin a oficiantes, que no son ne-
cesariamente yatiris!, quienes no usan un atuendo especial,
pero cumplen ciertas caracteristicas, entre ellas ser adultos
mayores?, portar pequenos misales y hablar latin3.

1 El yatiri es como se denomina a un sabio que tiene poderes tales
como hacer lectura de la hoja de coca, hacer misas andinas (rito
de retribucion a la tierra) y ritos de sanacion.

2 Es posible que esto se deba a una falta de continuidad de la
practica hacia nuevas generaciones. Se dice que los que se
dedican a esto han sido monaguillos de nifios o0 sacristanes.

3 Los oficiantes, mas que hablar, leen misales en latin. Pero para el
comun de la gente, se les atribuye la capacidad de saber o hablar
latin.
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Algunos con mayor rapidez que otros, con mayor o menor en-
tonacion, hacen un cierto énfasis al llegar a pronunciar (algo
asi como) ‘dominis, dominus’ sin que se llegue a entender el
resto del rezo, salvo cuando se hace menciéon al nombre del
fallecido. El acto es muy sentido, en las expresiones de los soli-
citantes, quienes se encuentran en actitud ceremoniosa mien-
tras dura el rito. Al finalizar pagan, muy agradecidos, la suma
de cinco soles por cada difunto.

Para un lente foraneo, esto podria resultar risible, o simple-
mente una muestra de ignorancia, como es que se tiene cos-
tumbre de calificar a las expresiones populares de la fe. Sin
embargo, si dejamos de lado las categorias racionalistas, po-
driamos plantear que, para el mundo andino, la palabra es
simbolo, més que contenido. En constituir una especie de con-
juro, que tiende un puente entre este mundo y el otro, cumple
una funcion significativa para la comunidad.

El oscurantismo al que hemos hechos referencia progresiva-
mente se fue adscribiendo al fenémeno cultural llamado sin-
cretismo religioso y, las nuevas significaciones simbdlicas, a su
vez, parte de la resistencia cultural, que ha permitido que 500
afios después perviva la cultura ancestral.

La investidura del oficiante, en si misma no representa mayor
misterio para la poblacion andina —y tal vez nunca lo hizo—.
Es suficiente con que cumpla el acto ritual, de acuerdo al ima-
ginario construido especialmente para situaciones o eventos
especificos. La palabra, bajo la forma de idioma extranjero y
alienante, puede haber constituido un simbolo de autoridad
bajo su peso de dominacion mas, con el transcurso historico,
esa combinacién ha sido trasladada a simbolos, bajo los codi-
gos originarios que, al usarse, regulan el poder del adoctrina-
dor.

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

122



123

Palabra y liderazgo en las sociedades andinas
actuales

Asi como la figura del sacerdote es legitimada en su investidu-
ra, dentro de las sociedades andinas existen roles que los
miembros han de cumplir de acuerdo a su edad, sexo y condi-
cién social, para hacerse merecedores de una. Por ejemplo, sélo
después de casado, uno puede aspirar a convertirse en lider de
la comunidad —si ésta requiere de uno— ser alferado, o ejercer
como yatiri.

Las condiciones en las que viva esta persona, influyen también
en la aceptacion de sus funciones. Por ejemplo, el yatiri ha de
vivir en condiciones humildes y preferentemente en el campo,
ello hablara bien de sus capacidades y conocimientos; un alfe-
rado ha de mostrar opulencia cuando le toque ostentar el cargo
si quiere obtener reconocimiento social. Una mujer dificilmen-
te podria hacerse acreedora de liderazgo; sin embargo, ahora se
abre a ello muchas mas posibilidades que antes.

El ejercicio de una funcién en la sociedad andina, estd enmar-
cada en una serie de condiciones que haran merecedor al eje-
cutante de sus atribuciones. El ser andino es un todo y lo que €l
sea no depende de sus atributos cognitivos meramente, ni de
su propia racionalidad. El ser andino “es” en cuanto la sociedad
se lo confiera. Asi mismo, la razén no tiene cualidad de verdad
por si sola. La existencia tiene caracter de verdad en la expe-
riencia vivida (Estermann, 2006). Por tanto, el mundo de abs-
tracciones no puede construir su autoridad so6lo bajo la argu-
mentacion.

Para ser escuchado, no basta con hablar. El poder usar la pala-
bra requiere de pedir el permiso para usarla. Es muy comin
que cuando las personas requieren un favor de otra hagan el
acto de la stplica. Cuando una madre envia a uno de sus hijos a
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pedir un favor a otro vecino, suele decirle: “suplicale”. Esto
implica ir con una actitud muy humilde ante quien se hara el
requerimiento. También implica, muchas veces, el llevar un
pequeno obsequio. Incluso para ofrecer trabajo a una persona
con la que se desea contar, el modo correcto no es ‘ofrecérselo’
sino ‘suplicarselo’.

Probablemente, incluso, la persona no rechazara la oferta pero
puede desmerecerla sin llegar a manifestarlo, salvo en el acto
de no presentarse a brindar los servicios. Podriamos especular
que, de acuerdo a la forma en que el mensaje es recibido, éste
es devuelto. El emitir un “si” o “no” no resulta determinante.
La respuesta solo podra apreciarse en las actitudes, pues es
desde las actitudes de donde se analiza el mensaje, y no nece-
sariamente desde las palabras de quien las emite.

Podemos tomar un ejemplo para visualizar como se interpreta
el accionar de las palabras dentro de las funciones y configura-
ciones sociales. El conflicto existente entre ‘mistis’4 y ‘jaques’s
deja en evidencia que las personas no tienen autoridad en si
mismas por el discurso que ejerzan, sino por lo que simbdlica-
mente representen para la sociedad.

Si un ‘misti’ quiere hacer incidencia en el entorno aimara,
tendra la oportunidad de hacerlo segin las necesidades lo
apremien, si es que se diera el caso. Generalmente su presencia
no es bien recibida ni el contenido de lo que quiera expresar,
escuchado. Fue el caso del Sr. Bustinza, hijo de una antigua
familia de hacendados de la ciudad de Chucuito.

El Sr. Bustinza, desde muy joven, ha mostrado interés por ge-

4 Término utilizado para hacer referencia al mestizo.

5 Término utilizado para hacer referencia al aimara y que implica
reconocerlo como miembro de una comunidad.
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nerar oportunidades de exportaciéon de artesanias y ha logrado
organizar, durante un tiempo, una asociacion de tejedoras.
Seglin manifest6 ptublicamente, en una reunion de vecinos, en
la que pedia la palabra, desea ser considerado un poblador
igual que todos, pues también trabaja como campesino y pas-
tor. Segin Doia Feliciana, vecina de ese distrito, él ha llevado
ayuda a los pastores en las alturas, se ha desprendido de sus
propios bienes por ayudar a otros, y asi podria elaborarse una
gran lista de elementos con qué calificarle de ser buen vecino.

Contaré ahora lo que sucedi6é en una reunion barrial, en donde
la convocatoria tenia como agenda obras puablicas mal gestio-
nadas, lo cual ameritaba una urgente organizacion y propues-
tas para afrontar el problema. Sali6 a la palestra el mencionado
Sr. Bustinza, pidiendo, como suele ser costumbre, permiso pa-
ra usar la palabra. A medida que abordaba el tema, recibi6 pi-
fias. Intent6 recuperar el respeto y la atencion del puablico al
manifestar que él también se dedicaba a cultivar y cuidar ani-
males. La pifia fue mayor y empezaron a aplaudirle para que dé
por terminada su participacion.

En el contexto andino se considera que so6lo entre iguales se
puede tener un ideal comun. Sin embargo, la presencia del
pensamiento colonizador no es inmune a estas sociedades,
dandose frecuentemente el caso de lideres politicos, que, gra-
cias al padrinazgo, emergen de estratos sociales muy bajos y
que, una vez convertidos en lideres politicos, ya en el ejercicio
del poder, olvidan sus promesas electorales y concentran su
capacidad de accion en actos de corrupcion (sin que esto sea —
por supuesto— exclusividad de los pueblos andinos; de hecho
se desarrolla con mucha frecuencia en todas las esferas politi-
cas de la nacién).

Las ambigiiedades que se desarrollan en el mundo aimara no
significan, sin embargo, la desvirtualizaciéon de sus cosmovi-
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siones. Las estructuras mentales operan en las decisiones so-
ciales y politicas. Las relaciones de compadrazgo, por ejemplo,
son decisivas, porque tienen un caracter familiar (Estermann,
2006). En estos casos de liderazgo politico, los valores se en-
tremezclan, entre lo utilitarista y lo colectivo, en el proceso de
generar una imagen que se vale de los elementos culturales
socialmente aceptados, y que, sin los cuales, tiene muy pocas
posibilidades de hacerse visible por la sociedad.

Otras formas de concebir el liderazgo aparecen, se validan o
desacreditan, segin como éstas funcionen. Estanislao, un lider
surgido desde su participaciéon catequista en la iglesia sur an-
dina, gozo6 de gran aceptacion el 2011, asi como de un inmedia-
to rechazo al utilizar un trato déspota una vez que asumi6 el
cargo edil, poco coherente con el discurso inicial con el que
conquisto sus votos. Un joven abogado estuvo a punto de ganar
los tltimos comicios electorales en Chucuito; su oponente, que
le super6 en catorce votos, tenia a favor muy extendidas rela-
ciones de compadrazgo, aunque también muy conocidas acti-
tudes de corrupcion.

No todo logra ser blanco o negro del todo. Las relaciones aima-
ras se mantienen en constante reinvencion, estableciéndose, o
intentandose establecer nuevos codigos de referencia dentro de
configuraciones que aparentan rigidez. La participacion activa
en la sociedad conmina al aimara a negociar con los diferentes
entornos a los que se enfrenta.

El saber y el que sabe

El presente texto ha tomado como punto de partida un suceso
anecdoético, ocurrido en un transporte puablico, en la ruta de
Juli hacia Puno: dos amigos discuten acerca del significado de
“querella”. Uno de ellos argumenta que va en el tercer ciclo de
la carrera de Derecho y que ha aprendido que con ese término
se puede ‘asustar’ a quien le pretenda estafar o enganar. El otro
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le responde: “No has terminado la carrera. Tiene que hablar
uno ‘que sabe’”. El primero contintia esmerandose en explicar
el significado de ‘querella’, mientras que el segundo insiste en
desacreditarlo.

Estos dos amigos viajaban ebrios y, notoriamente, tienen mu-
cha cercania entre si. Podria interpretarse que so6lo trataban de
burlarse uno del otro. Sin embargo, el hecho se presta a evi-
denciar en él, los constructos sociales que operan en la concep-
cién de la autoridad de la palabra, dentro de la cosmovision
andina y sus procesos de adaptacion.

El primero de los personajes quiere hacer uso del caracter os-
curantista de la palabra. Saber usar el término es considerado
un simbolo de legitimidad mas alla del contenido. El otro hace
referencia al rito de transicién necesario para obtener la auto-
ridad necesaria: graduarse, culminar los estudios. S6lo quien
posee la investidura puede oficiar el acto, es lo que podria in-
terpretarse cuando reclama por ‘uno que sabe’.

Este pequefio ejemplo podriamos relacionarlo a las formas de
legitimizacion andinas, en donde ‘el que sabe’ debe gozar de
una investidura otorgada y reconocida por la sociedad. Esta
habra de ir mas alla de la formacién académica. “El titulo” (Dr.,
licenciado, etc.) es una forma concreta de legitimidad, aunque
no necesariamente suficiente, pues falta concretar el que la
sociedad de por valido lo que el profesional enuncie.

Bajo las categorias occidentales podriamos argiiir que una pa-
labra posee un significado especifico independientemente del
emisor. Esto se sustenta en una postura racionalista. Sin em-
bargo, bajo las categorias de las sociedades andinas, una argu-
mentacion no es s6lida ni valida en su contenido racional. El
hablante no deja de pertenecer a un sistema de relaciones que
determinan su existencia y validacién en el espacio (Ester-
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mann, 2006). Este es un principio de convivencia en donde el
ser no puede apelar a su individualidad meramente, ni a sus
atributos personales. Esta cualidad del existir debe ser con-
templada en las formas en que las sociedades andinas procuran
su “equilibrio dindmico” (Yampara, en Van den Berg y otros,

1992).
Conclusiones y reflexiones

Este texto naci6 desde las contrariedades que tuve que asimilar
en el contexto aymara, en la ciudad de Chucuito. Especialmen-
te de la reaccion defensiva que surgi6 en mi frente a ciertas
actitudes de los pobladores con los que me empezaba a relacio-
nar. Tuve que desarticular mis propias construcciones para
empezar a mirar mas alla de lo anecdotico; mas alla de lo agra-
dable o desagradable; de lo justo o lo injusto.

Al ir apoyando el texto en estudios sobre la cultura andina, el
horizonte se va ampliando no s6lo respecto a las personas y
circunstancias con las que me encontré, sino respecto también
a interpelar nuestras propias adquisiciones culturales, para-
digmas, ideales...

Sin embargo, al ingresar al apasionante campo de los estudios
andinos, tan atractivas resultan las conclusiones que uno va
adquiriendo, que se cae en el riesgo de idealizar usos, costum-
bres y pasado. El curso de la historia es organico. Las culturas
en el ande son “creativas y adaptativas” (Arnold, 2009), no se
mantienen en una burbuja desde donde se las pueda contem-
plar en su etnicidad y purismo idilico.

Considero, también pertinente sefialar que la resistencia cultu-
ral y reconfiguraciones de las tradiciones cristianas y andinas,
no responden a fines roménticos, sino de subsistencia. La re-
sistencia es, a su vez, generadora de respuestas que no salen
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del contexto, pero que responden a €l adaptativamente.

Esto podemos verlo de forma concreta cuando Pierre Arnold
senala: “la nocion de triunfo, que sea bajo la forma comunitaria
o individual, ha sido todo este tiempo, un rasgo fundamental
del orgullo serrano, en contraste con la dejadez endémica del
mundo costeiio criollo y, por qué no decirlo, espafiol”. Con ello
podemos entender que los fines utilitaristas de las sociedades
andinas de la actualidad —tomando como referencia los casos
de Juliaca y Huancayo (Arnold, 2009:24)— surjan como una
respuesta a la ineficiencia de los constructos sociales importa-
dos.

Con ello, esta por demas decir, que desmitificamos la estigma-
tizacion del indigena —y de las culturas andinas—, como
simbolo del ‘barbaro’ e incivilizado, especialmente por sus ‘li-
mitaciones’ para desarrollar el pensamiento abstracto, concep-
to que lejos de ser cierto hemos adquirido y avalado histérica-
mente, llevandolo a usos cotidianos en nuestra forma de mirar
y de mirarnos. Se trata de un prejuicio que continuara vigente
mientras no se ejercite un desapego a las categorias culturales
occidentales como unicas fuentes validas de conocimiento y
saberes.

Enfocandome ahora en el tema de este ensayo, el uso de la pa-
labra, no responde a una tnica légica. No podemos caer en
apelar al “sentido comdn” en una sociedad tan multicultural en
donde lo que menos puede existir es un unico sentido comun
para entender la realidad. Es probable que ante diferencias
culturales la confrontacion sea inevitable, pero antes de con-
frontar hemos de ejercitar el encuentro con las formas del otro.

En el caso especial aymara, atn se cuenta con el idioma mismo

como fuente fundamental de relacion y de estructura social.
Sus encuentros con el espaiiol, el pasado colonial y los nuevos
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roles y funciones sociales, influyen de forma compleja en los
resultados de la relacion palabra y autoridad. Probablemente
existan muchas mas variaciones de las mencionadas y vayan
surgiendo otras adquisiciones de nuevas formas de poder, lide-
razgo y autoridad, en relacion a la palabra y su funcion social.
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EXTRACTIVISMO

EN AMERICA LATINA:
UNA FRESCA HERIDA
COLONIAL

Javiera Porcel Bugueno

Resumen. La autora relaciona las practicas del ex-
tractivismo como un “continuum” de los procesos colo-
niales y neocoloniales en América Latina. En esa pers-
pectiva, desarrolla los despojos por la necesidad de
acumulacién del imperio, el régimen extractivista y las
posiciones gubernamentales ante el progreso, su car-
tera de proyectos y analiza el caso especifico de Peril a
través del “eje de integracion y desarrollo andino”, sus
objetivos, su proposito para finalmente, formular al-
gunas conclusiones.

Palabras clave. Extractivismo — Neo-extractivismo —

IIRSA — Colonialismo — Neo-colonialismo — América
del Sur — Acumulacién por despojo.
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Introduccion

El extractivismo es parte de las realidades latinoamericanas, es
un fendmeno que se puede ver en la cotidianidad, pero para
poder tener un mejor entendimiento sobre la emergencia de
conflictos ecoterritoriales y su relacion con los extractivismos
en Latinoamérica es necesario remitirse a los procesos colonia-
les y neocoloniales.

En estos procesos, los territorios fueron conformados como
fuentes de materia prima en base a sus recursos naturales, y a
las personas que los habitaban como mano de obra esclavizada
y precarizada para su extraccion; aquellos recursos naturales,
luego de ser extraidos, eran transportados fuera del continente
y una vez alla eran traducidos en ganancias tutiles para los cen-
tros de poder colonial; la constante acumulaciéon de estas ga-
nancias y la profundizacién de esta forma de explotacion,
afianzaron la creacion de logicas capitalistas en relacion con el
territorio.

Un ejemplo emblematico fue el saqueo de minerales de Potosi
y Zacatecas en base a la explotacion social y territorial, que
conllev) gran acumulacion de riquezas para Europa, por lo que
fue fundamental para el comercio mundial y el financiamiento
de mas misiones colonizadoras de otros pueblos (El Kintral,
2015).

Desde la instalacion del colonialismo hasta la actualidad, la
relacion colonial ha mutado dejando de ser colonia-metropolis
y tras la ‘independencia’ esta a cargo de los estados-nacion; sin
embargo, la légica centro-periferia sigue vigente.

Por su parte, los actuales Estados-Nacion, incluidos los defini-
dos como plurinacionales, y sus elites econ6mico-politicas,
utilizan las consignas modernas de progreso y desarrollo para
justificar los ciclos de “acumulacion por desposesion” (Harvey,

Porcel. Pp. 132-149



2004), lo que alude a la acumulaciéon de riquezas de ciertas
potencias hegemonicas en base al despojo de recursos natura-
les de otras territorialidades, esto esta articulado bajo las pre-
misas de “regionalismo abierto” (Gudynas, 2005), que produce
mercancias en base al saqueo territorial y explotaciéon social,
para sostener y afianzar el capitalismo mundial.

Acumulacion por desposesion y Extractivismo: las
colonias alimentando al imperio

A pesar de que la época colonial supuestamente culmind con la
independencia de los paises, sus légicas y consecuencias siguen
vigentes. Bajo las premisas de desarrollo, de tratados de libre
comercio, y de economias abiertas, los paises latinoamericanos
siguen alimentando la economia de las grandes potencias, pero
ya no de una forma directa con su respectivo pago, sino que
nutriéndolas de materias primas que seran procesadas en sus
industrias y luego exportaran de vuelta a los mal llamados pai-
ses subdesarrollados.

Siguiendo esta linea, Theotonio Dos Santos (2010) propone el
término de “teoria de la dependencia” para explicar las nuevas
logicas coloniales. En base a esta teoria, sustenta que a pesar
de las diversas declaraciones de independencia por parte de los
paises, ésta s6lo es un espejismo, ya que la matriz misma de
América Latina se encuentra sometida a la voluntad de las
grandes potencias, aunque en esta ocasion con un tinte politi-
co-econdmico; esto quiere decir que ain se encuentra en una

relacion de dependencia donde es abusada y también saquea-
da.

En palabras del mismo autor “La dependencia esta, pues, fun-
dada en una division internacional del trabajo que permite el
desarrollo industrial de algunos paises y limita este mismo de-
sarrollo en otros, sometiéndolos a las condiciones de creci-
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miento inducido por los centros de dominacién mundial”.

Considerando lo ya sefialado, cabe preguntarse ¢quién depende
de quién? En primer lugar, las industrias del norte, ya sea Eu-
ropa o América del Norte, necesitan y dependen de los recursos
naturales que se extraen del sur, para que sea la materia prima
de su produccion; por lo tanto, su economia recae en la impor-
tacion de materia prima proveniente del sur para su posterior
manufactura: esta es una dependencia del norte hacia el sur, de
caracter econémico y material.

Por otra parte, una dependencia mas de tipo simbolico y politi-
ca es la del sur hacia el norte por dos principales motivos: i) la
nocion y anhelo de desarrollo que tienen los gobiernos del sur
que sostienen que manteniendo una relacion econémica y poli-
tica con el norte, los paises denominados subdesarrollados
podran llegar al desarrollo; dicho de otra forma, se mantiene el
imaginario que la relacion econdémica de exportacion-
importacion de tipo sur-norte es la condicién que el sur debe
pagar para poderse desarrollar; ii) el modelo econ6mico vigen-
te en Latinoamérica (y con mayor fuerza en Sudamérica), sigue
manteniendo las logicas de la colonia, por lo que consta de un
modelo exportador, sin la creaciéon de sus propias industrias
para la manufactura de la materia prima del territorio.

La légica del modelo de exportacion e importacion ha sido ali-
mentada por las ansias de desarrollo, y sobre todo potenciado
por el capitalismo, que exacerb6 las necesidades de producciéon
llevandolas a un extremo de explotacion tanto de las fuerzas de
producciéon como de la propia naturaleza.

Dicha exacerbacion y explotacion son piezas claves en lo que se
denomina como extractivismo, pero para no entenderlo como
un concepto aislado que ha permanecido imperturbable a lo
largo de los anos, es mejor hablar de distintos ciclos extracti-
vistas, que responden a un tiempo y espacio concreto, y va to-
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mando distintos criterios y connotaciones con el tiempo.

América del Sur se ha visto inmersa en un nuevo ciclo extracti-
vista en los dltimos treinta afios, en los cuales el término ha
adquirido nuevos matices de complejidad. En un principio, el
término era entendido como la apropiacion de los recursos, y
su comercializacibn como materias primas (Gudynas, 2015),
teniendo como foco principal la mineria de gran volumen, los
hidrocarburos y el monocultivo a gran escala, siendo un mode-
lo de extraccion indirecta que requiere de un paso previo de
transformacién sustancial de la naturaleza, y es realizada sobre
un ambiente modificado a partir del cual se obtienen los recur-
SOS.

Es una nocion que diferencia la practica de extraccion del ex-
tractivismo, puesto que esta primera puede ser realizada a pe-
quena escala y con fines de subsistencia, respetando los tiem-
pos de recuperacién ambiental, mientras que el extractivismo
contempla una extraccion exhaustiva, a gran escala y de alto
impacto ambiental.

En contraposicion, desde la postura de autores y autoras criti-
cos (Svampa [2013, 2016], Machado [2013], Jiménez-Cortés
[2014], entre otros) no so6lo lo explican como una extracci6on
exhaustiva, sino que comprenden que para que estas dinadmicas
se puedan dar es necesario un escenario politico que genere las
condiciones para realizarlas; por lo tanto, utilizan el término
extractivismo para referirse a regimenes econémico-politicos
basados en la sobreexplotacion de los bienes naturales de sus
territorios, y este se da fundamentalmente en economias con-
cebidas y estructuradas como proveedoras de recursos natura-
les para el abastecimiento de economias externas (Machado,
2013).

En otras palabras, el extractivismo ocurre en paises y en regio-
nes ricas en recursos naturales, que no estan industrializadas
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para la manufactura de dichos recursos, por lo que exportan a
economias externas para abastecer sus industrias y sociedades.

Como ya fue expuesto, el extractivismo viene de la mano del
colonialismo, no se pueden concebir de forma separada, puesto
que el colonialismo dio el espacio para que sucediera, ya que
hered6 los modelos comerciales en base a la lo6gica de la de-
pendencia centro-periferia (Dos Santos, 2011).

En consecuencia, el extractivismo, especificamente es la forma
que adopta el capitalismo en sus regiones periféricas y espacios
coloniales, caracterizados como regimenes econémico-politicos
constituidos como espacios subordinados, economias subalter-
nas, basicamente concebidas y estructuradas como proveedo-
ras netas de recursos naturales/materias primas para el abas-
tecimiento de economias externas, las asi constituidas como
centrales/industrializadas (Machado, 2013).

Un Régimen Extractivista y las posiciones guberna-
mentales ante el progreso

Siendo la idea de desarrollo un horizonte deseable para los
gobiernos y los empresariados, y el extractivismo el camino
hacia este, toda la vida social es encauzada hacia ese objetivo,
las politicas publicas facilitan el proceso extractivo, los curricu-
lums educacionales preparan las competencias laborales nece-
sarias, las fuerzas de trabajo se especializan segin las necesi-
dades desarrollistas y el territorio se reconfigura, es por ello
que el término “régimen extractivista” (Machado, 2013) es ade-
cuado, porque da soporte racional para las acciones que per-
pettian el orden social vigente.

Por lo tanto, el extractivismo abarca tanto el territorio, las rela-
ciones sociales comunitarias y las subjetividades individuales.

Al ser un régimen que actda a nivel de América Latina, necesita
reconfigurar todo el territorio del continente. Para que eso sea

Porcel. Pp. 132-149



posible, se necesitan dindmicas de regionalismo abierto (Gu-
dynas, 2005) entendida como un proceso que busca conciliar
por un lado, la interdependencia nacida de acuerdos comercia-
les preferenciales y por el otro, la interdependencia impulsada
basicamente por las sefiales del mercado resultantes de la libe-
ralizacion comercial en general, donde las politicas explicitas
de integracion sean compatibles con las politicas tendientes a
elevar la competitividad internacional y que las complementen
(CEPAL, 1994).

Tiene la exportacion como motor hacia el desarrollo, por lo que
necesita una relacion flexible entre los paises, que sea abierta
tanto dentro de la region como hacia la economia global que
permita la integracion regional. Dicho proceso también puede
ser entendido como una “glocalizacion inversa” (Gudynas,
2005) que adapta los emprendimientos globales a las circuns-
tancias locales para favorecer la penetracion e integracion de
los mercados y obtener mayores ganancias bilaterales en el
intercambio internacional.

Todo lo anterior se ve materializado en tratados de libre co-
mercio entre paises de América Latina y otros continentes,
principalmente Asia, que ademas de pretender una integracion
econdmica, busca facilitar el intercambio de mercancias.

Continuando con lo ya planteado, el régimen extractivista re-
quiere de una estructura gubernamental que lo sustente, pero
sobre todo que lo implemente en distintos aspectos de lo social.

Para los gobiernos latinoamericanos, el extractivismo es consi-
derado un camino hacia el desarrollo, méas bien el desarrollo no
se ve posible si no va de la mano del extractivismo, pero al es-
tar ligado a conflictos eco-territoriales y a levantamientos de
resistencia, se buscan nuevas estrategias para justificar la im-
plementacion de dichas practicas; es a partir de ello que se
desprende la nocion de neo-extractivismo.
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En palabras de Svampa (2013) un desarrollo neo-extractivista,
es definido como aquel patréon de acumulaciéon basado en la
sobreexplotacién de recursos naturales, en gran parte no reno-
vables, asi como en la expansion de las fronteras hacia territo-
rios antes considerados como improductivos.

En consecuencia, los gobiernos han estado aplicando politicas
neo-extractivistas, reinvirtiendo el dinero de las exportaciones
en mejorar los servicios basicos, apelando a una mejora de la
calidad de vida (ibid.). Por ende, la diferencia entre el extracti-
vismo y el neo-extractivismo es la inversién y reinversion de las
ganancias en base a practicas extractivistas, ya que el segundo
las reinvierte en politicas publicas de alivio, pero las conse-
cuencias ambientales y geopoliticas no se ven disminuidas por
aquellas medidas paliativas y terminan teniendo las mismas
consecuencias.

En América Latina existen gobiernos extractivistas como Chile
y Pertt como también otros neo-extractivista como los casos de
Ecuador y Bolivia, pero todos coinciden en la constante devas-
tacion de los territorios y de las subjetividades que habitan en
ellos para generar riquezas en base a la acumulacién por des-
posesion.

Si bien es posible identificar diversos casos de proyectos, expe-
riencias y resistencias asociadas al extractivismo dependiendo
de cada pais, es importante pensarlo no como una situacion
particular de cada uno, sino en una imagen a mayor escala,
viéndola de forma continental para poder ver mejor las redes
de los paisajes del despojo.
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La cartera de proyectos amenazante de América
Latina y el caso especifico de Peru

Ya dicho lo anterior, es pertinente ejemplificar algunos casos
emblematicos de extractivismo en América del Sur. Al retomar
la idea de un régimen extractivista que permea a gran parte de
los paises que fueron colonizados, se tomara el caso de la
ITRSA-COSIPLAN, una plataforma de proyectos que se consi-
dera una segunda avanzada colonial, y que a la vez profundi-
zara ain mas el régimen extractivista.

La iniciativa de Infraestructura de Integracion Regional Suda-
mericana (IIRSA) se constituye el afio 2000 en la Primera
Reunién de Presidentes de América del Sur, realizada en Brasi-
lia y cont6 con la participacion de lideres politicos de Argenti-
na, Bolivia, Chile, Colombia, Ecuador, Guyana, Paraguay, Per,
Surinam, Uruguay y Venezuela, y la participacion especial del
Banco Interamericano de Desarrollo (BID), el Fondo Financie-
ro para el Desarrollo de la Cuenca del Plata (FONPLATA) y el
Banco de Desarrollo de América Latina (CAF).

En dicho contexto, la banca internacional, principalmente el
BID, promovi6 la implementaciéon de un modelo de regiona-
lismo abierto, que acorde a las propuestas del Consenso de
Washington, potenciara el neoliberalismo.

Bajo los lineamientos del regionalismo abierto, la propuesta
fue reorganizar el territorio sudamericano mediante obras de
infraestructura vial, energética y de comunicaciones que po-
tenciaran la conectividad al interior de la region sudamericana,
esperando incrementar de esa manera su insercion en las
dindmicas del mercado global.

La idea era fortalecer las capacidades competitivas a nivel re-

gional. De esta manera, se desarroll6 una propuesta de finan-
ciamiento de obras, con inversiones publicas y privadas. Es en
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ese encuentro donde se constituye la IIRSA como la plataforma
multilateral responsable de gestionar dicho programa de inte-
gracion.

En términos operativos, la IIRSA organiz6 su trabajo mediante
la definicion de Ejes de Integracion y Desarrollo (EIDs) los
cuales se entienden como “franjas multinacionales de territorio
en donde se concentran espacios naturales, asentamientos
humanos, zonas productivas y flujos comerciales”. El objetivo
de estos EIDs es orientar la planificacion, pues permiten iden-
tificar los requerimientos de infraestructura fisica y planificar
las inversiones.

En este contexto se definieron 10 EIDs, que incluyen dos o méas

paises:

1. Eje Andino (Bolivia, Colombia, Ecuador, Perti y Venezuela),

2. Eje Andino del Sur (Chile, Argentina),

3. Eje del Amazonas (Colombia, Ecuador, Per1, Brasil),

4. Eje de Capricornio (Chile, Argentina, Paraguay, Brasil),

5. Eje del Escudo Guayanés (Venezuela-Brasil-Guyana-
Surinam),

6. Eje de la Hidrovia Paraguay-Parana (Paraguay, Argentina,
Uruguay, Brasil, Bolivia),

7. Eje Interoceanico Central (Bolivia, Brasil, Chile, Paraguay y
Pert),

8. Eje MERCOSUR-Chile (Chile, Argentina, Uruguay, Brasil),

9. Eje Peru-Brasil-Bolivia, 10. Eje del Sur (Argentina, Chile).

Si bien se trata de franjas territoriales que atraviesan de este a
oeste y de norte a sur el territorio sudamericano, los que se han
hecho maés visibles por su nivel de inversion, son las franjas
que conectan este y oeste; es decir, aquellas que establecen la
conexion entre los océanos Atlantico y Pacifico, motivo por el
cual los EIDs han sido conocidos nacional y localmente como
corredores bioceanicos o interoceanicos.
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Estos EIDs operan como una unidad de planificacion territo-
rial, que estructura una Cartera de Proyectos, que emergen de
la aplicacion de la “Metodologia de Planificacion Territorial
Indicativa”, cuyo objetivo es “identificar los grupos de proyec-
tos que mayor impacto esperado tendrian en relacion al desa-
rrollo sustentable de sus areas de influencia”. De esta manera,
se pretende “profundizar la vinculacién de los proyectos con
sus espacios y la mejor funcionalidad logistica de las inversio-

»

nes-.

Desde el afio 2000, la IIRSA gener6 una importante cartera de
proyectos, y un sistema de planificacién territorial multilateral,
en el que participaron los 12 gobiernos de la Region Sudameri-
cana. La implementacién de las obras gener6 una serie de criti-
cas al desarrollo de la iniciativa y al rol del BID en el disefio y
financiamiento de esta. A partir de estas criticas es que se reali-
zan modificaciones en su estructura y dinamica de trabajo.

En este sentido la fecha clave es el ano 2008, cuando se consti-
tuye UNASUR, un organismo internacional, conformado por
los doce paises de la regiéon suramericana: Argentina, Bolivia,
Brasil, Colombia, Chile, Ecuador, Guyana, Paraguay, Perd, Su-
rinam, Uruguay y Venezuela, cuyo objetivo es construir un es-
pacio de integracion en lo cultural, econémico, social y politico,
respetando la realidad de cada nacion. En efecto, un punto
clave en la constitucion de UNASUR fue la promocion del de-
sarrollo de la infraestructura, principalmente vial y energética.

Bajo estos lineamientos es que se crea el Consejo Sudamerica-
no de Infraestructura y Planeamiento (COSIPLAN), como la
instancia politica responsable de la infraestructura de integra-
cion regional.

De hecho, como se lee en su pagina web, la labor de COSIPLAN

es “lograr apoyo politico y condiciones de financiamiento via-
bles para las iniciativas de la Cartera de Proyectos para la Inte-
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gracion de la Infraestructura Regional Suramericana” (Cartera
de Proyectos del COSIPLAN), y en particular para su Agenda
de Proyectos Prioritarios de Integracion (API)”.

En este contexto IIRSA no desaparece, ni es desplazada por
esta nueva instancia, sino que pasa a ser su Foro Técnico. La
idea era dar continuidad al trabajo ya realizado, pero hacer
ajustes que permitieran disminuir los niveles de conflictividad
asociados a temas ambientales y de Derechos Humanos, prin-
cipalmente los Derechos Indigenas.

A partir del 2009, IIRSA como foro técnico de COSIPLAN

asume las siguientes funciones:

1. Elaborar la planificaciéon para la integracion fisica regional
de América del Sur,

2. Actualizar, evaluar y monitorear la ejecucion de la Cartera
de Proyectos de Infraestructura para la integracion fisica re-
gional, 3. Desarrollar y aplicar metodologias para enrique-
cer la Cartera de Proyectos, atendiendo criterios de desarro-
llo social y econémico sustentables, preservando el ambien-
te y el equilibrio de los ecosistemas,

4. Actualizar, reformular y dar seguimiento a la Agenda de
Implementacién Consensuada,

5. Mantener permanente intercambio de informacion y cola-
boracién con el Comité Coordinador y

6. Presentar al Comité Coordinador sus aportes para el Plan de
Accién y el Plan de Trabajo Anual.

En relacion a la trayectoria histérica de IIRSA, su insercion
como foro técnico del COSIPLAN de UNASUR marca un hito,
no solo por su subordinacién directa a una instancia politica,
sino también por el diseno e implementacion de nuevos ins-
trumentos de gestién, como

i) La Agenda de Proyectos Prioritarios de Integracion (API),
ii) La Evaluacion Ambiental y Social Estratégica (EASE) y
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iii) Los Programas Territoriales de Integracion (PTI).

Asimismo, este cambio coincide con un cambid en las dinami-
cas de financiamiento, pues el rol protagénico del BID es des-
plazado por la fuerte presencia de la banca brasilera, princi-
palmente el BANDES, que a su vez se asocia al protagonismo
que asumen las constructoras translatinas, de origen brasilero
(OAS, Odebrech y Camargo Correa).

Esta presencia protagonica se mantiene hasta los fuertes
escandalos de corrupcién de dichas constructoras. A partir de
esta situacion, Brasil pierde centralidad y emerge con fuerza la
figura de la banca china, con un fuerte interés de financiar
obras de integracion, que sigan la logica de su expansion a
través de la Nueva Ruta de la Seda, presentada oficialmente el
afio 2013 (Buguefio-Sambra, 2018; Churata, 2018).

Eje de Integracion y Desarrollo: “Andino”

Si bien son varios los EID que tienen a Pertu incluido, el eje
Andino es uno de los que mas llama la atencion, puesto que
contempla territorialidades que viven cercanas a la cordillera
de Los Andes, y que ademas son principalmente de comunida-
des indigenas.

Este Eje de Integracion, contempla cinco paises: Bolivia, Co-
lombia, Ecuador, Pert y Venezuela, con un area de influencia
de 2,5 millones de km2 de extensiony un PIB de US$ 361.824,2
millones (concentrados un 91,7% entre Colombia Pert y Vene-
zuela)l.

Las actividades econdémicas predominantes de este eje son:
Agricola y agroindustrial, Agropecuaria, Pesquera, Forestal,
Minera, Hidrocarburos, Textil y confecciones, Cuero y calzado,

1 Fuente: http://www.iirsa.org/Page/PageDetail?id=116&menultemid=68
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Turismo, Metalmecanica, Siderometaltrgica, Quimica.

El Eje Andino cuenta con 65 proyectos divididos en 10 grupos
con una inversion estimada de US$ 9.183,5 millones (octubre
2013). Pert se encuentra atravesado por cuatro grupos, cada
uno con un rol de conexién binacional.

Objetivos del Eje y los grupos que contemplan a Pera

G5: Potenciar las relaciones comerciales y turisticas del princi-
pal corredor vial que articula las zonas costeras de Pert y
Ecuador, asi como del Pacifico Sur colombiano (Conexi6én Co-
lombia — Ecuador — Pertl).

G7: Desarrollar un corredor internacional de comercio a partir
del mejoramiento de las vias que unen las ciudades de Loja -
Vilcabamba, y Tarapoto y Yurimaguas. Este corredor integrara
el sur andino de Ecuador con la selva norte de Perd y proyec-
cidn a las hidrovias amazoénicas (Conexion Pert — Ecuador).

G8: Potenciar el turismo y las relaciones econémicas entre las
ciudades andinas de Pert (Cusco, Puno) y Bolivia (La Paz, Ta-
rija) que operan a través de vias terrestres y ampliarlas hacia la
zona andina central de Perud y al noroeste argentino (Conexion
Pera — Bolivia).

G9: Integrar los sistemas energéticos para mejorar la eficiencia
y la confiabilidad en la generacién, transmision y distribucion
de la energia a fin de impulsar el desarrollo de sectores de alto
valor agregado (Sistemas de Integracion Energética).

¢Por qué se toma Lo Andino como un eje?

Un factor geografico en comun de América Latina es la cordi-
llera de los Andes, que no sblo cumple un rol de barrera natu-
ral, sino también de proveedora de vida y recursos naturales.
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Al ser una barrera natural, esta supone un impedimento ge-
ografico para el transporte expedito de mercancias; es por ello
que los proyectos anteriormente mencionados, buscan abrir
caminos para sortearla y poder transportar la mercancia explo-
tada en estas mismas territorialidades, ademas de proveer de
infraestructura energética que aporte a la extraccion de recur-
SOS.

Por otra parte, al tener grandes caracteristicas naturales hay
una serie de recursos que pueden ser explotados; sin ir mas
lejos, los recursos hidricos que las vertientes de cordillera pro-
veen; asi la cordillera se hace un buen punto de explotacion.

En contraposicién, gracias a esta misma riqueza ecosistémica,
distintas comunidades se han articulado a sus alrededores,
generando distintos estilos de vida y por lo mismo, dichas are-
as han pasado a ser protegidas, lo que las convierte en gran
foco de resistencia ante estos proyectos extractivistas, al igual
que otros proyectos de conservacion.

Los conflictos ecoterritoriales en zonas andinas son bastos y
caracterizados por comunidades indigenas que debido a las
condiciones geograficas del territorio y la lejania suelen ser
silenciados, sin llegar a alcanzar la visibilidad necesaria.

La intervencion de la cordillera de los Andes para fines extrac-
tivistas reduciria considerablemente los tiempos de transporte
de mercancia y permitiria el acceso a otros puertos con fines de
transporte internacional; pero a su vez, promete una serie de
conflictos y consecuencias negativas para el territorio, también
para quienes lo habitan.

Por una parte, el equilibrio del ecosistema se vera afectado de
forma en la cual no existe data previa para poder predecir el
impacto que sufrird y por otra parte, esto mismo movilizara
comunidades en resistencia, que pueden perder el acceso a su
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territorio, a los recursos que utilizan para vivir, o incluso ser
expulsadas de sus territorios.

Algunas Conclusiones

El colonialismo debe seguir considerandose como un factor
importante en los analisis de América Latina a pesar de que
hace siglos se firmaron las independencias de los paises, debi-
do a que sus formas han mutado y se han adaptado a las nue-
vas formas de gobernar, por lo que es importante considerar
las relaciones centro-periferia que se dan con los paises llama-
dos potencias mundiales y como estas relaciones —bajo las
premisas de tratados de libre comercio— contintian la devasta-
cién y explotacion de los territorios y vidas de los paises del
sur.

El extractivismo por su parte, es un régimen que se ha instala-
do comodamente gracias al colonialismo y se ha potenciado
con el capitalismo; estos son los tres pilares que sustentan la
acumulacion por desposesion en América Latina y que se han
arraigado no sélo en los tratados de la politica formal, sino, en
la cotidianidad de todos y todas, causando asi que el panorama
se vea dificultoso para generar cambios. Pero a su vez, existen
casos exitosos de resistencia ante proyectos extractivistas que
se han retirado de ciertas territorialidades al no poder instalar-
se por impedimento de la misma comunidad, por lo que exis-
ten diversas trincheras de movilizacion en torno a estos proyec-
tos.

Al ver casos mas concretos de extractivismo —como lo es el
caso de la IIRSA y sus Ejes de Integracion y Desarrollo—, se
evidencia que el territorio no es visto con la division politica de
paises, sino como rutas de transporte considerando todo el
continente como un mapa de miltiples carreteras y caminos
que construir sin importar las barreras sociales y ecologicas
que existan. La division de estos caminos en diversos proyec-
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tos, aparentemente aislados y no relacionados entre si, impide
ver el panorama de forma completa, causando asi resistencias
aisladas mas sencillas de reprimir y a su vez disgregadas por
las fronteras politicas entre paises, por lo que es imperante
generar mecanismos de informacién y contra-informaciéon de
estas tematicas, en conjunto con estrategias de movilizacion.

Este tipo de iniciativas como la IIRSA tienen una avanzada
silenciosa que data de varias décadas, con una estrategia de ir
concretando proyectos lentamente, pero con eficacia; de esta
misma forma, existen otras amenazas extractivistas que se be-
nefician en igual medida de los nuevos caminos que se quieren
construir, tales como proyectos de megamineria y de produc-
cion de productos transgénicos, entre otros. Esto es una llama-
da de atencion y alerta hacia la devastacion de los territorios,
porque las cadenas de explotacion requieren de diversos recur-
sos e implementos (energia, recursos hidricos, caminos de
transporte, puertos de salida...) que se han estado formando y
consolidando con el fin de formar una jaula dura e inamovible
que permita el despojo, pero que aun no se ha realizado, de-
jando espacio y tiempo para cambiar esta realidad.
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LA PANDEMIA DEL
CORONAVIRUS COMO
PACHAKUTI

UNA PERSPECTIVA DESDE LA
COSMO-ESPIRITUALIDAD Y
FILOSOFIA ANDINA

Josef Estermann

La pandemia de Covidig (SARS-CoV-2 o coronavirus) que ac-
tualmente vivimos en todas partes de nuestro planeta, es un
gran dolor para mucha gente. Algunos han perdido sus seres
queridos, otros sufren aun de dolencias, muchos se ven aisla-
dos, y un gran namero lucha por la simple sobrevivencia por
falta de trabajo, recursos o apoyo.

Vivimos tiempos extraordinarios en muchos sentidos. La vida
social practicamente se ha congelado, redes de contactos fue-
ron deshechas, la economia sufre una de las caidas mas drama-
ticas de la historia, y la incertidumbre sobre el futuro se hace
sentir hasta en lo mas intimo y personal.

Después del auge del PIB (Producto Interno Bruto) por més de
diez afios consecutivos, las perspectivas se han invertido total-
mente: la pobreza aumenta en forma dramaética, el desempleo
también, los sistemas de salud y de educacién han colapsado
practicamente, y no se ve luz al otro lado del tinel.
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Existen muchos intentos de explicar esta pandemia, la gran
mayoria mediante el recurso a la ciencia de tipo occidental,
otros mediante una reflexion de tipo religioso, y no pocos me-
diante diferentes teorias de conspiracion. La magnitud de la
pandemia requiere de reflexiones amplias, interculturales, fue-
ra de lo comun, filoso6ficas.

En el contexto andino, la pandemia que viene golpeando a mu-
chas personas, familias y comunidades es vista en el horizonte
de lo que suele llamarse "cosmo-espiritualidad" andina. Segin
ella, tanto la pandemia de Covid19 como el cambio climatico y
el quiebre de los modelos econ6micos modernos de desarrollo
y progreso, tienen que ver con el desbalance del equilibrio a
nivel cosmico, espiritual, social y econoémico, lo que en térmi-
nos andinos se suele expresar por la figura del pachakuti. El
presente texto, intenta dar pistas para una comprension de la
pandemia desde los parametros de la cosmo-espiritualidad
andina.

De una explicacion monocausal a una perspectiva
holistica

En vista de la prevalencia de expert@s en virologia, epidemio-
logia y vacunologia, resulta “despistado” o al menos “romanti-
co” recurrir a la “cosmo-espiritualidad” o “filosofia” andina,
para tratar de comprender la magnitud y trascendencia de lo
que actualmente vivimos.

Todo el mundo tiene enfocada su mirada en la “ciencia” en
sentido occidental, es decir en el complejo cientifico-
tecnoldgico en el campo de salud, y espera una solucion de tipo
farmacéutico e inmunologico.

En el campo econdémico, todo el mundo habla de recuperar en

tiempos post-pandemia la “normalidad” anterior a la crisis, del
funcionamiento de las actividades econdmicas sin restricciones
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del Libre Mercado y del extractivismo mineral.

Salvo los pocos grupos que se dejan llevar por teorias conspira-
tivas o sectores del fundamentalismo religioso que ven la pan-
demia como castigo de Dios por la acumulacion de pecados, la
gran mayoria de la gente considera la pandemia como la conse-
cuencia de una concatenaciéon de eventos que tienen su origen
en la China (concretamente: en un mercado de animales salva-
jes en Wuhan).

La racionalidad lineal de causa y efecto explica la pandemia por
una causa inicial que se piensa ser el paso del coronavirus de
un animal (¢murciélago, armadillo?) a un primer ser humano
infectado en el mes de noviembre de 2019, y de ahi el contagio
mas o menos arbitrario de otros seres humanos en forma ex-
ponencial.

De este modo, la cadena de infecciones, es decir la cadena de
causas y efectos, llega por medio de la movilidad de mercancia
y personas hasta los Andes y la Amazonia.

La pandemia tiene entonces una sola causa primordial (el “caso
cero”) que se ha expandido exponencialmente. Ahora est4 claro
que esta primera causa requiere, para tener el efecto que ha
tenido hasta el dia de hoy, una serie de condiciones favorables
que tienen que ver con la globalizacion.

La peste en la Edad Media ha sido también terrible, o ain mas
terrible por el alto grado de mortalidad, pero no podia expan-
dirse de la misma forma exponencial y tan rapida como el co-
ronavirus, porque el mundo de entonces todavia se separaba en
contenedores més o menos aislados uno de otro, y la movilidad
de bienes y personas ha sido infima en comparacioén con el si-
glo XXI.
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No es cierto que, ante el coronavirus, todas y todos somos igua-
les, sino que — para parafrasear una célebre frase de George
Orwell — “algunos son més iguales que otros”. Eso vemos cla-
ramente a la hora de tener o no suficientes equipos de cuidado
intensivo, suministro de oxigeno, mascarillas o desinfectantes,
y mucho mas claro, cuando habra vacunas disponibles o acce-
sibles para protegerse contra el virus.

Un pais como Suiza, donde radico actualmente, tiene los equi-
pos, personas profesionales, materiales y recursos econémicos
necesarios para adoptar medidas sin que la gente caiga en la
pobreza o se halle desempleada. Nada de igualdad ante el vi-
rus, sino mas bien al revés: la pandemia ahonda una vez mas la
brecha entre pobres y ricos, entre el Norte y Sur global que
habia ya antes de la pandemia.

Sin embargo, la pandemia — y por eso se la llama “pandemia” —
nos muestra un caracter de la globalizacion neoliberal existen-
te: vivimos en una “aldea global”, en donde cada acontecimien-
to en una parte tiene repercusiones en todas las demas. Este
fenomeno llamado “efecto mariposa” muestra que, a pesar de
las grandes desigualdades existentes, hay una interdependen-
cia global cada vez mas acentuada.

Pareceria entonces que este hecho producto de la globalizaci6on
a ultranza podria repercutir también en un nuevo sentimiento
de “solidaridad”, es decir de una nueva nocién de cosmopoli-
tismo o internacionalismo, plasmada en el imaginario de que
todas y todos nos hallamos en el mismo barco. Pero lo que ocu-
rre es lo contrario: cada pais busca soluciones nacionales, el
repliegue a lo “nacional” o inclusive a lo “étnico” y “regional”
que ya se nota en lo politico desde unos diez afios, es tan con-
secuente, que a la hora de producir una vacuna contra Covid-
19, los egoismos nacionales revelan su cara mas fea.
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A un problema global se busca soluciones nacionalistas, con
todas las consecuencias para las personas afectadas. Tal como
ya se practicaba en tiempos pre-corona, se cierra las fronteras
para personas o al menos se hace muy dificil el traspase, pero
se las abre indiscriminadamente para las mercancias.

En el contexto de la globalizacion neoliberal, se ha bajado cons-
tantemente los obstaculos para la libre circulacién de bienes,
mediante Tratados de libre Comercio, pero a la vez, muchos
paises mantienen la obligaciéon de obtener visa para las perso-
nas. Ahora el virus ha cerrado las fronteras no solo para perso-
nas que requieren una visa, sino también para las que antes
podian circular libremente.

Esta paradoja manifiesta que no hemos entendido que la ra-
cionalidad causa-efecto y la légica politica del Estado-Nacion
ya no sirven ante una pandemia como es el del Covid-19. Se
requiere de una racionalidad holistica y de una perspectiva
planetaria, o mucho mas, de un enfoque césmico, si articula-
mos la crisis pandémica con la crisis ecologica del cambio
climatico.

La racionalidad occidental moderna predominante que se basa
en la fisica newtoniana, el método cartesiano y la l6gica binaria
aristotélica, ya no esté a la altura en tiempos de la complejidad
y de caos, de interdependencia y de interculturalidad. Mientras
que la pandemia es una manifestacion de esta complejidad, las
explicaciones y posibles soluciones recurren a modelos de sim-
plicidad analitica, metodologica y paradigmatica, por lo que
parece que afrontamos a problemas de tipo cibernético con un
simple martillo, a la pandemia con una simple vacuna.

Esta practica reduccionista revela la base analitica de las cien-

cias en perspectiva occidental: Si se comprende las partes, se
comprende el todo. Es decir, desglosando todas las partes de
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un problema (por ejemplo: la pandemia o el virus), analizando
cada una de estas partes, se puede llegar a entender el fenéme-
no.

Es una forma actual del método analitico cartesiano que se
basa en la fisica newtoniana y que ve el mundo como una “me-
ga-maquina”. Cuando se quiere entender la vida de esta mane-
ra, hay que destruirla (descomponer un organismo en sus par-
tes) para comprenderla, con el resultado de que no se com-
prende la vida, sino la materia muerta.

Tal como la vida, también el cambio climatico o la pandemia
son fenémenos holisticos que no se puede comprender de ma-
nera satisfactoria so6lo por via analitica. Se requiere de otro
enfoque, de una racionalidad no-racionalista, pero sobre todo
de otra concepcion del mundo, de otra “cosmovision” o “cos-
mo-espiritualidad” que la mecanicista, analitica, reduccionista
y funcionalista de la modernidad occidental. No es suficiente
“analizar” el virus SARS-CoV-2 hasta sus altimas partes genéti-
cas, porque el virus y la subsiguiente pandemia son un sintoma
de algo mucho més grande.

Tomando esta perspectiva, ya no se busca encontrar “la” causa
de la pandemia en un mercado en Wuhan en la China, sino que
se pretende dar una explicaciéon holistica desde la perspectiva
mas amplia de que la pandemia es uno de los multiples sinto-
mas de una crisis globalizada que puede llamarse “civilizato-

”»

ria .

Aunque también las otras “crisis” como la econémica, financie-
ra, ecologica o antropolégica vienen causando victimas entre
seres humanos y demas seres vivos, en el caso de la pandemia
se puede relacionar las muertes directamente con la pandemia,
tal como nos muestran las estadisticas diarias.
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Pero también el capitalismo salvaje mata, al igual que el calen-
tamiento de la tierra, el sistema financiero o el racismo y
sexismo. Muchos indicios sugieren que la pandemia actual es la
consecuencia de una serie de “desbalances” o “desequilibrios”
del organismo llamado “cosmos” o pacha en el contexto andi-
no. Una explicacion mono-causal — un virus que pas6 de un
animal a un ser humano a fines de 2019 en Wuhan — no sirve
para entender la magnitud de este desbalance.

El enfoque desde la cosmo-espiritualidad andina

Para la cosmo-espiritualidad andina (prefiero este término por
sobre “cosmovision”, porque éste sugiere de que se trate de una
“teoria” y ademas es un reflejo de la prevalencia de Occidente
por el sentido de la vista), la pandemia actual es un sintoma de
una crisis generalizada que tiene larga duracion de incubacion.

Tiene que ver con la aceleracion del paradigma civilizacional
occidental de “progreso”, “desarrollo” y “crecimiento econ6mi-
co”, tal como se acentta desde los afios 1980. El proceso de la
globalizacion neoliberal, junto a un deterioro del medio am-
biente y de una ética de responsabilidad como género humano,
viene acentuando los sintomas de la “crisis civilizacional” con
cada vez mas rigor y visibilidad.

La pandemia del coronavirus es la altima etapa de esta crisis y
de la aceleracion de esta. No s6lo atenta contra la vida humana,
sino que acrecienta las ya existentes desigualdades entre ric@s
y pobres, entre el Norte y el Sur globales, y lleva a un quiebre
del modelo moderno de “desarrollo” y “progreso”.

Hay muchos indicios de que la pandemia tiene que ver con el
dogma del capitalismo salvaje de crecer de modo ilimitado, lo
que en la medicina se conoce bajo el nombre de “cancer”. Una
globalizacion neoliberal a ultranza es el caldo de cultivo en el
que el virus se podia propagar de manera rapida y sin conside-
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racion de clase, procedencia o estatus social.

La cosmo-espiritualidad andina, o si se quiere: la filosofia an-
dina parte de supuestos totalmente opuestos a muchos de los
principios de la modernidad occidental. Tiene una concepciéon
ciclica y no lineal o dialéctica del tiempo, lo que significa que el
futuro no esta “delante” y que no necesariamente es “mejor”
que el pasado. Como se dice aqui: mirando al pasado como
punto de orientacion, se anda de espalda al futuro, es decir:
éste queda “atras”.

En la perspectiva de la filosofia andina, los presupuestos de la
modernidad occidental dominante como el “progreso” y “desa-
rrollo”, tienen que ver con la acumulacién de bienes, capitales y
servicios. Pero el afan cosmo-espiritual andino apunta a la idea
opuesta e incompatible con la modernidad occidental del
“Buen Vivir” (suma gamana; allin kawsay).

Y esta idea tiene su base en la conviccién méas profunda del
senti-pensar andino de que todo tiene que ver con todo, es de-
cir: que todo esté interconectado en una red de relaciones. Esta
conviccion se expresa en el axioma de la relacionalidad. La ba-
se fundamental de lo que existe no es la “sustancia”, el ente
particular e individual, el “atomo” griego o el ego cogito de
Descartes, sino la relacion.

Antes de que haya identidad personal e individual, existen re-
laciones de todo tipo: biologicas, familiares, ancestrales, espiri-
tuales, econémicas, religiosas, rituales etc. En y a partir de esta
red de relaciones, recién se da cierta “identidad” (aunque este
concepto es muy eurocéntrico).

Del axioma de relacionalidad se deriva que ningun ser, ningtin

fendmeno o acontecimiento tenga razén de ser por si mismo.
No hay aislamiento ni absolutez (no-estar-en-relacion), sino
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que cada fenémeno y acontecimiento tiene repercusiones en
todo lo demas, muy parecido al “fendmeno mariposa” que ya
mencioné.

Es por esta razon que la via occidental de un “egoismo ilustra-
do” y de la competencia econémica y antropologica es un ca-
mino que atenta contra este axioma de la relacionalidad. Y ais-
lar un fen6meno, como por ejemplo el coronavirus, no explica
absolutamente nada.

Mas bien, la pandemia es justamente la expresion mas nitida
de este camino erréneo de la separacion y del individualismo,
del egoismo que sustenta el afan de lucro y riqueza en el capita-
lismo desbordado. Es la consecuencia més dura de una concep-
cion que empezo6 su desfile de aparente triunfo con el dualismo
cartesiano, el mecanicismo empirista y positivista, el materia-
lista capitalista y las ideas de un crecimiento ilimitado.

Un segundo punto que se junta al axioma de relacionalidad es
la idea de “equilibrio” o “armonia”, es decir: de un orden equi-
librado en el seno de la relacionalidad. Este equilibrio (tinku)
se manifiesta en el senti-pensar andino mediante ciertos prin-
cipios derivados como los de complementariedad, correspon-
dencia, reciprocidad y ciclicidad. Son la expresion de la convic-
cién de que pacha es un “organismo” constituido de relaciones
en equilibrio o desequilibrio, de acuerdo con las circunstancias
y la injerencia del ser humano.

Se trata de un “cosmos ordenado”, pero no en el sentido del
mecanicismo empiricista de la modernidad occidental (el uni-
Verso como mega-magquina), sino como un organismo “vivo” en
un sentido no-biologico. Para la cosmo-espiritualidad andina,
todo tiene vida, nada es inerte (panzoismo o hilezoismo).

La “vida” (qamana/jakafia — kawsay) es una caracteristica

PLURALIDADES. Vol. 7-8 / Setiembre 2021

158



159

“trascendental” del pacha, es decir, atraviesa todos los aspectos
y niveles, ambitos y tiempos. Se puede inclusive decir que toda
relacion verdadera es vida, y todo lo que vive, esta en redes de
relaciones; sin relacionalidad, no hay vida.

Romper relaciones o destruir el equilibrio de la relacionalidad
fundamental, significa siempre un atentado a la vida, una
muerte lenta. Por ello, la racionalidad mecanicista y moneta-
ria-bancaria del capitalismo neoliberal y de la explotacién de
los llamados “recursos naturales” por el ser humano (extracti-
vismo) es considerada necrofila y nefasta para el equilibrio
pachasofico.

Un tercer punto que es decisivo a la hora de tener una vista
holistica de la pandemia de Covid-19 desde la Filosofia Andina,
es la concepcion ciclica del tiempo. Para Occidente, el tiempo
“corre” desde Alpha (inicio) hasta Omega (fin) en una linea
mas o menos continua, con la direccionalidad dnica y ascen-
dente. Inclusive la concepcion dialéctica (Hegel/Marx) sostiene
los mismos principios de la linealidad (aunque en forma de
zigzag), irreversibilidad, cuantificabilidad y progresividad: lo
que “viene” es “mejor” de lo que haya pasado, el futuro siempre
es promisorio, el pasado “anticuado” e irrecuperable. El tiempo
es “neutro”, no tiene calidad, sino es medible y, por lo tanto, es
un factor productivo (time is money).

Para la concepcion ciclica andina, el tiempo es como una espi-
ral que “vuelve” después de cada ciclo a su punto de partida,
aunque sea a otro nivel. De acuerdo con el principio del pan-
zoismo (“todo vive”), los ciclos se presentan a todos los niveles:
astronémico, meteorologico, agricola, social, familiar, pero
también histoérico. Este altimo es particularmente importante
para entender los “momentos decisivos” en la historia tal como
la Conquista o la pandemia actual, los puntos de quiebre o las
“vueltas” del tiempo (pachakuti).
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Pachakuti — una figura andina para entender la
pandemia

La concepcion predominante del tiempo a nivel global en tiem-
pos de la pandemia es la occidental que es una suerte de sinte-
sis entre la idea griega del “eterno retorno de lo mismo” y de la
idea semita de la progresividad paulatina del tiempo y de la
historia.

Esta simbiosis entre la concepcion circular griega y la concep-
cion semita (judeo-cristiana) lineal, que es, en el fondo, una
inconsistencia, se viene plasmando, desde el Renacimiento,
como el sostén de lo que se suele llamar “desarrollo”, “progre-
so” y “crecimiento econdémico”. La inconsistencia no so6lo resul-
ta en el caracter incompatible entre el circulo cerrado y la linea
abierta, sino también entre la necesidad y la contingencia, en-
tre el destino ciego y la historicidad, entre un mundo cerrado y

un mundo abierto, entre el ser y el devenir.

En el determinismo casi metafisico del Mercado, tal como lo
plantea el neoliberalismo, ambas concepciones se juntan: se
trata de un modelo de linealidad y progresividad que presupo-
ne la “libertad” del Mercado y de sus actores (“Libre Merca-
do”), pero a la vez, se habla de la “inevitabilidad” del creci-
miento y “progreso”: estamos condenad@s irremediablemente
al crecimiento.

En comparacién, en los Andes de Abya Yala (expresion indi-
gena para el continente americano), el principio ciclico deter-
mina la vida en todos sus aspectos, inclusive lo espiritual y reli-
gioso. Pacha es la palabra quechumara (quechua y aimara)
para referirse a este aspecto de ordenamiento en espacio y
tiempo; es el cosmos ordenado, la estructura tripartida de es-
pacio y tiempo (o, mejor dicho: de espacio-tiempo) que se rige
por el principio fundante y fundamental de la relacionalidad.
Todo esta conectado con todo; no existe un ser “ab-soluto”,
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fuera de la red de relaciones que es el fundamento de la vida.

Esta red de relaciones — pacha — se rige por los principios de
complementariedad, correspondencia, reciprocidad y ciclici-
dad, y se mantiene de esta manera en un equilibrio a lo largo
de tiempo y espacio. Enfermedades, desastres naturales, pan-
demias como la actual del coronavirus y desigualdades socioe-
conOmicas atentan contra este equilibrio de tal manera que se
puede llegar a un “punto critico” de quiebre que se llama pa-
chakuti.

Esta palabra quechumara significa literalmente el “retorno del
pacha’, es decir la re-voluciéon cdésmica en un sentido disrupti-
vo y no continuo. En el pachakuti se revela otro tipo de ciclici-
dad — aparte de los ciclos astronémicos, meteorologicos, agri-
colas y biologicos — que tiene que ver con la historia (tanto
humana como no-humana).

Segun la cosmo-espiritualidad o Filosofia Andina, el pacha
pasa por grandes ciclos que terminan en un pachakuti. De este,
se abre posteriormente un nuevo ciclo con un equilibrio perfec-
to en un inicio (muy parecido a la metafora biblica del Jardin
de Edén).

Segun 1@s maestr@s sabi@s de los Andes, l@s amautas, yati-
ris o p’aqus, cada ciclo “histérico” abarca alrededor de 500
afos. Se supone que la Conquista hace quinientos afios fue un
tal pachakuti, y que hoy estariamos ante la inminente llegada
de un nuevo pachakuti.

Las sefiales de esta inminencia se pueden apreciar en el cre-
ciente desequilibrio, tanto en sentido social como ecologico,
politico y econdémico, pero sobre todo en el creciente nimero
de las llamadas “desastres naturales”, pandemias y enfermeda-
des terminales. El cambio climatico y la pandemia del corona-
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virus son considerados senales manifiestas de que el pacha
como relacionalidad equilibrada esta por colapsar, porque por
lo visto no hay remedio de restablecer el equilibrio dafhado.

El rol del ser humano en la conservacion o destrucciéon del
equilibrio pachaséfico es fundamental, porque es una chakana
(“puente”) cosmica muy significativa, aunque de lejos la nica
y tampoco la mas importante. Como chakana, el ser humano
(runa/jaqi) cumple el rol de cuidante (arrariva) del orden
cOsmico, tanto a nivel del cuidado de la vida en todos sus as-
pectos como a nivel de la reproduccion ritual de los lazos vita-
les entre los distintos niveles del pacha.

A través del ritual, el pacha se hace presente tal como estuviera
en su forma equilibrada, y se intenta, de este modo, “curar” en
forma simbolica las “heridas” del pacha que causan desequili-
brios y un desbalance. Sin embargo, hay situaciones tan
dramaticas y traumaticas — como la Conquista hace quinientos
anos o la pandemia actual — que ya no pueden ser restablecidas
mediante la representacion ritual y simbolica. Se puede decir
que las chakanas o puentes cosmicos son dafiados de tal forma
que ya no sirven de medio de articulacién; el ser humano mis-
mo como chakana ritual principal estd en crisis (crisis antro-
pologica).

En este caso, un pachakuti es inminente, es decir un cambio
brusco muy parecido a una “revolucion” en el plan sociopoliti-
co. En la filosofia dialéctica, se habla del vuelco brusco de la
cantidad en calidad, es decir: si una cierta cantidad (por ejem-
plo, el deterioro del planeta) llega a un punto critico (“masa
critica”), de repente cambia la calidad de forma irreversible.

Los parametros de antes ya no sirven; la situaciéon durante la

crisis del coronavirus nos puede servir de ejemplo de este cam-
bio brusco de lo evidente en su contrario. L@s sabi@s andin@s
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concuerdan con la ciencia occidental seria de que, en la actua-
lidad, nos acercamos de manera acelerada a este punto, porque
se trata de un momento de coincidencia de varias crisis: ecolo-
gica, econdmica, pandémica, politica, espiritual, antropolégica,
financiera y civilizatoria.

Este “punto de no-retorno” (point of no return) rompe con el
esquema progresista de la linealidad continua del tiempo y
hace manifiesto el caracter ciclico del universo (pacha) y de la
realidad humana (kay/aka pacha).

En el punto critico “ocurre” un pachakuti que pone fin a un
ciclo (en este caso: el Antropoceno; el capitalismo; el extracti-
vismo; la desigualdad creciente, segiin el punto de perspectiva)
y da inicio a otro ciclo.

Este nuevo ciclo no es la repeticion circular al modo del fata-
lismo griego (“eterno retorno de lo mismo”), sino la oportuni-
dad de una “nueva Tierra y un nuevo Cielo”, de un nuevo pa-
cha equilibrado y armonioso. S6lo que el cambio no se produce
de forma continua (como secuencias de “reformas”), sino de
modo disruptivo, discontinuo y explosivo (como “revolucién”),
lo que implica, en perspectiva humana, un cierto grado de “vio-
lencia”.

Es una violencia que es producto de un sinnimero de actos
violentos anteriores de seres humanos contra otros seres
humanos y contra lo que Occidente llama la “naturaleza”. Es el
bumeran de la criatura pisoteada, abusada, maltratada, explo-
tada y saqueada.

Desequilibrios a nivel familiar, comunal e inclusive nacional y
global pueden ser restablecidos normalmente, de acuerdo con
el principio de la reciprocidad, por actos reciprocos de resta-
blecimiento, retribucién, “curacion” y restauraciéon del equili-
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brio, sea en forma ritual-simbdlica, sea en forma “real” me-
diante instrumentos de reparticiéon de la riqueza, “penitencia”
econdmica (decrecimiento), equidad de relaciones y nuevas
formas de solidaridad.

En un mundo dominado por el principio (lineal) del crecimien-
to economico, este tipo de “reparaciones” atenta contra la
misma légica del “progreso” y, por tanto, es considerado un
acto de “injusticia” frente al Mercado y su despliegue “perfec-
to”. “Misericordia” o “solidaridad” no pertenecen al vocabula-
rio del Libre Mercado. Debido a este cinismo antihumano y
anti-pachasofico, no hay otra salida a las multiples crisis que
un pachakuti.

El punto de no-retorno es inminente, aunque 1@s sabi@s an-
din@s no conocen la fecha ni la forma en la que se produce.
So6lo advierten de las muchas senales que hablan del desequili-
brio cada vez méas dramatico en forma del calentamiento glo-
bal, del aumento de la desigualdad entre una minoria riquisima
y una mayoria empobrecida, de las pandemias y de la frecuen-
cia acelerada de crisis economicas, financieras y politicas.

En la perspectiva pachasofica, un tal pachakuti es la ultima
ratio para el restablecimiento del equilibrio perdido, para que
pueda surgir “una nueva Tierra y un nuevo Cielo”.

Lecciones a ser aprendidas

Tanto en 2008 con la crisis financiera como recientemente con
el acuerdo de Paris sobre el cambio climatico (2015), respecto a
la pandemia por el coronavirus existe actualmente la tendencia
de “olvidar” lo mas rapido posible el hecho de que nos halla-
mos en medio de una crisis sistémica.

La tendencia de gobiernos y sobre todo del sector privado de la
economia consiste en “resolver el problema” de modo tec-
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nocratico (mediante una vacuna que impide o un medicamento
que cura las infecciones), sin que el sistema como tal tenga que
sufrir cambios considerables.

En esta perspectiva, habra que volver lo més pronto posible a
la “normalidad” del business as usual (negocios como usual),
en el caso ideal: al status quo ante. Se olvida o simplemente se
suprime el hecho de que esta supuesta “normalidad” es lejos de
ser normal, porque la desaparicién de un sintoma — tal como
en 2008 el quiebre del mercado inmobiliario en EE. UU. — no
ha resuelto el problema de fondo que es sistémico.

La actual pandemia es un sintoma de una crisis sistémica, y no
un simple accidente con consecuencias planetarias. El “siste-
ma-mundo”, este complejo de la globalizacién neoliberal a ul-
tranza esté en crisis, lo que significa que hay que ver la crisis
sanitaria actual como una pieza en el tablero de las multiples
crisis causadas por una “cosmovisiéon” y antropologia que tie-
nen sus raices en la modernidad occidental y que vienen agu-
dizandose en los tltimos cincuenta afios a un ritmo acelerado.

La cosmo-espiritualidad o Filosofia Andina puede ayudarnos
en este cambio de perspectiva, para despedirnos de una idea
“intervencionista” cortoplacista a una perspectiva holista que
requiere de una racionalidad basada en la relacionalidad y no
en la sustancialidad o atomicidad, respectivamente en el
individualismo y egoismo a nivel antropolégico.

Claro que nos asusta la inminencia de un pachakuti, pero el
tiempo de pequeiias reformas y pasos lentos en ablandar las
consecuencias del cambio climatico y de la desigualdad
econ6mica, como de las consecuencias de la pandemia a largo
plazo, ha pasado definitivamente.

El equilibrio pachaséfico (ético, antropologico, espiritual,
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ecologico, econdmico, politico etc.) se ha danado de tal modo
que ya no se lo puedo restablecer por via de “reformas” intra-
sistémicas. Tal como la juventud de la “huelga climatica” grita
en sus pancartas: “System change — not climate change:
icambio del sistema, no del clima!” El pachakuti en perspecti-
va andina no es la consecuencia de un destino ciego, de una
fatalidad, sino la consecuencia del obrar humano, de su capa-
cidad de destruccion de la vida y del equilibrio pachasoéfico.

El ser humano no es el demiurgo del mundo, el director de or-
questa de esta maquina llamada “naturaleza”, sino su cuidante
(arrariwa). El sistema de la extracciéon y explotacion debe de
ser cambiado por un sistema del “cuidado”, y este es proba-
blemente mas ginéfilo que la actitud “masculina” y machista
del sistema actual.

Desde el punto de visto andino, estamos ante la inminencia de
un “cambio paradigmaéatico” que no s6lo implica un cambio de
la matriz econémica y politica, sino de una antropologia y ética
predominantemente masculinas (competitiva, bélica, analitica)
por una pachasofia femenina (solidaria, compasiva, sintética).

Pero para no sacar conclusiones erréneas: esto no se refiere a
los varones o a las mujeres, sino a modos de pensar y concebir
el mundo, independientemente del sexo que uno/a tenga. No
s6lo estamos ante el inminente quiebre del modelo econémico
de un crecimiento ilimitado y de la explotacion indiscriminada
de la Pachamama, sino que presenciamos el quiebre del pa-
triarcado y de sus moldes de pensar, tal como se ha exacerbado
en la modernidad occidental.

En este sentido, la cosmo-espiritualidad andina nos puede ser-

vir de “espejo” en un mundo que estd dominado por la miopia y
ceguera, en plena pandemia.
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En este nimero de homenaje, varios de los integrantes del gru-
po, han querido testimoniar su relacién con Mourik, mostrar
sus diferentes facetas humanas y valorarlo ante los que no lo
conocieron.

Robin

Algo que siempre admiraba en Mourik era su capacidad para
concientizar sobre las problemaéticas en torno a cualquier tema
que él trabajara, al agua por ejemplo; no perdia la oportunidad
cuando conocia a alguien en una reuniéon o en una conversa-
cién casual, cualquier momento era preciso para reflexionar
con el otro...

Walter

Conoci a Mourik el 2008, afio en que llegué a Puno. Desde el
primer momento se hizo evidente su compromiso con las tradi-
ciones andinas. Posteriormente, me mostr6 la importancia de
las aguas en la distribucion de los recursos y de las politicas
relacionadas con los pueblos indigenas, un tema que €l relacio-
naba con la venta, por parte del gobierno peruano, de los terri-
torios de la selva peruana y de las comunidades a corporacio-
nes extranjeras y el desastre que ello significaria para cualquier
proyecto nacional futuro. Un tema que hoy como nunca se pre-
senta como uno de los principales problemas en Latinoaméri-
ca.

Solo expresar la enorme satisfaccion por formar parte de esta
edicion homenaje al amigo y verdadero companero a quien
muchos en Puno recordamos con carifio y gratitud.

Danitza

Mourik Bueno De Mesquita, amante de la misica y defensor.
Cuando lo conoci me sorprendi6 su excelente gusto por la bue-
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na musica y en medio de la conversacién, quiza la tinica mas
larga, la discusién por un recurso tan importante como el agua
salt6 en medio y también descubri que su vida y experiencia se
abocaba a la defensa de la misma.

Eland

Fue un ejemplo en muchos sentidos. Nos ensefi6 la importan-
cia del compromiso social para guiar nuestras vidas, la capaci-
dad para analizar con pensamiento critico, la prolija dedicacion
en la labor profesional, la alegria y generosidad con sentido del
humor. Y por sobre todo, que los suefios y objetivos se alcanzan
si uno mantiene en su corazon la llama del amor.

Ludwing

Lo primero que rescato siempre de Mourik era su sinceridad y
la afabilidad que tenia en el momento de encontrarnos, era
como si el tiempo no hubiera pasado; cada vez que nos en-
contrabamos y conversiabamos, siempre ha sido capaz de lle-
varme al encuentro de ciertos aspectos en los cuales necesitaba
reflexionar mas y siempre sus preguntas han sido muy impor-
tantes para mi, para seguir mejorando, me parece que ademas
que otra de las cosas que apreciaba de Mourik era la manera
como él podia ver a varias personas en espacios amplios, tenia
una facilidad para dominar el espacio y poder comunicar las
ideas. El para mi ha sido un amigo y como era mucho mayor
que yo ha sido un tutor y sobretodo un maestro.

Juan Victor

Para Mourik en su homenaje, como maestro, compafiero de
trabajo, amigo, como un segundo padre.

Creo que lo mas importante a destacar es la accion que tuvo de
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formar, encaminar, jovenes a nivel de Latinoamérica con este
enfoque de la gestion social del agua y las injusticias hidricas
que es algo que hemos venido trabajando durante casi 10 afios.

Nos transmitid el activismo, la docencia; ensen6é mucho a en-
caminar los proyectos, a como transformar estas propuestas en
procesos territoriales donde hay la participacion de las organi-
zaciones de manera activa, articulados a los gobiernos locales,
a los gobiernos regionales. Fue asi como entendi la importancia
del agua no s6lo como elemento vital, de vida, sino también
como un elemento politico, de conflictos, y que genera también
procesos de injusticias hidricas.

Era lacido en sus intervenciones, critico con el Estado y las
ONGs respecto a sus propuestas de intervencion sobre territo-
rios.

De fAcil querer, porque era muy nifio, el hecho mismo de co-
nectarse con la gente, la facilidad de palabra y de comprensién
de lo que se trataba en un evento; muchas veces en los eventos,
con las organizaciones, él daba mucho que hablar porque era
directo, frontal, y con frecuencia nosotros creiamos que iba a
generar alguna molestia pero creo que era al contrario, enten-
dian bien las otras personas respecto a sus opiniones.

Creo que nos deja un camino largo por recorrer. Yo, desde
donde esté no podria dejar de hablar de las injusticias hidricas
ya sea en cualquier institucion voy a seguir trabajando eso por-
que es lo que me dejo como recuerdo y como camino.

Habria mas que decir pero creo que siempre se le va a recordar
como un “cholandés” que hizo mucho por el Perti y que genero
un camino de trabajo, de proactividad, de activismo con el te-
ma del agua. A Mourik se le extrana y donde sea que esté siem-
pre estara iluminandonos para que las cosas vayan bien.
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Cierro con frases que él la decia siempre: “el agua fluye en la
direccion del poder” y “el agua no es solo recurso, también es

”»

vida”.
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Boris Espeztia Salmon

Abogado, docente universitario de pre y postgrado de varias
universidades del Sur del Pert. Ademas, poeta con varios titu-
los publicados y un Premio Cope Internacional de Poesia 2009.
E-mail: espezualmon@hotmail.com

Walter Diaz Montenegro

Investigador en Tradicién Andina y profesional en el area de
Ciencias Sociales, editor y estudioso de los mitos y los estudios
culturales del Perti en Latinoamérica.

Ludwing Bernal Yabar

Antropoélogo por la UNMSM, su interés transita en la intercul-
turalidad, Gestion Social Del Agua, Mineria a Pequena Escala,
Cambio Climatico, Justicia Hidrica y Mineria Artesanal.

Juan Victor Béjar Saya

Ingeniero Zootecnistas, de la Universidad Nacional de San An-
tonio Abad de Cusco, Magister en ciencias biolégicas con men-
cion en seguridad alimentaria y desarrollo humano, de la Uni-
versidad Nacional de San Agustin, especialista en Gestion So-
cial del Agua y Climético del Centro de Estudio Bartolomé de
Las Casas.

Robin Riquelme Moreno

Interesado en el estudio de la interculturalidad, las culturas
andinas, género y la descolonialidad, ha trabajado en las acti-
vidades del Centro Cultural Uyarik Aru y la biblioteca de la
Casa del Corregidor. Estudio antropologia.

INVITADOS
Ana Cecilia Carrasco Quintana

Se formo6 como artista plastica por la Escuela de Bellas Artes
del Pert. Estudi6 la Maestria "Religiones y culturas andinas"
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en la Universidad Catolica Santa Maria de Arequipa. Parte de
su trabajo esti relacionado a investigaciones sobre cultura,
patrimonio e identidad. Actualmente estd a cargo de "Grafica
para el rescate de sabiduria medicinal ashaninka" y es estu-
diante de la Maestria en Antropologia Visual, de la Facultad
Latinoamericana de Ciencias Sociales—Ecuador.

Javiera Porcel Bugueno

Socitloga. Hace investigacion desde la decolonialidad y con
mirada desde el sur. Trabaja en las lineas de conflictos
ecoterritoriales y extractivismos en casos sudamericanos, y
también en teméaticas de género en cuanto a violencias.
Actualmente ha estado incursionando en tematicas de salud
mental y opresiones.

Josef Estermann

Es doctor en filosofia y licenciado en teologia, docente e inves-
tigador en el Instituto Superior Ecuménico Andino de Teologia,
en La Paz, y también docente en la Universidad Catdlica Boli-
viana "San Pablo". A partir de 2013, es director de la Casa Ro-
mero (Romero Haus) en Lucerna, casa de formacion de la Mi-
sion Belén de Immensee (MBI), y docente en la universidad de
Lucerna.
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