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Presentacion

En este libro el PRATEC continga la elaboracion de su discurso que
muestra tanto a la cultura andina de siempre como a la cultura
occidental moderna y facilita su comparacion de igual a igual.

El modo de ser andino es el amor al mundo vivo, es el criar y el
dejarse criar en el mundo tal cual es, mientras que ef modo de ser
occidental moderno es la competencia y la violencia, es el afin de
transformar al mundo, a la naturaleza, a quien se ve como al enemigo,
comao al obstdculo para la realizacién plena de "lo que debe ser", esto
es, de sus desbocados deseos de dominio; es el imperio de la idea, de
ese fantasma descarnado de la matena y poseido por la volumad de
poder, de poder hacer.

La cultura andina tiene en nuesires paises la presencia y la vitalidad
necesarias para no permitir que se la enrede en las imposiciones del
proceso de desarrollo del capital que es propio v endédgeno del
occidente modemo. El imperialismo se postula como el paradigma del
mundoy serealiza en el despliege de acciones compulsivas conlasque
trata de vender los productos que le son propios como si fueran de
necesidad mundial. Por tanto, sin importarle ello para nada, desconoce
el modo de ser propio de las culturas originarias, una de las cuales es
la andina. El imperialismo, por comparacién consigo mismo, solo
repara en o que, siéndole propio, no existe en los otros pueblos y es
entonces cuando detecta "carencias” que interpreta como demandas de
un mercado que habria que satisfacer.



El imperialismo ve en los otros pueblos demandas a lo que él estd
deseosode vender. Conla complicidad de los gobernantes de los paises
en los que ha detectado "carencias”, pero sin la aprobacion de los
pueblos, vende sus producios y genera asi nuestras impagables deudas
externas. Esto incluso ha sido institucionalizado en la empresa mundial
de desarrollo que, bajo1a tutela de tos EE.UU., ha hecho del desarrollo
una tarea de todos. Unos patticipan como benefactores, con ¢l
prestigio, los privilegios y €l rango que eso imgplica, y otros como
"beneficiarios”, con las desventajas consiguientes. Organos ejecutivos
de la empresa mundial de desarrollo son el FMI, el Banco Mundial, &
BID, las Naciones Unidas,

Sin embargo, cuatro décadas de desarrollo no han hecho ¢n los
Andes mds que generamnos una impagable deuda externa y ko que
Palao y Garaycachea han llamdo "la arqueologfa de desarrollo®, estoes,
que fas obras construidas por "la ayuda para el desarrolio” han devenido
en verdaderas ruinas porque no se las usa o porque sc las usa mal., El
desarrollo no ha logrado cambiarnos, no ha hecho camne en nosotros.
Estas obras nos las han hecho ingerir a la fuerza, sin que nosotros las
hayamos pedido, pero, consccuentemente, las hemos excretado luego
de haber sido digeridas pero no asimiladas por nuestros pueblos,

Es que somos como somos, Por eso decimos que ka cultura andina
tiene la presencia y la vitalidad necesarias para no enredarse en el
dominio imperialista: el proceso de descolonizacion que empezé hace
500 afios, hoy es mis fuerte que nunca. Es que el mundo tal cual es,
€l mundo vivo de la cultura andina, adn enfermo, es mis cierto y més
fuerte que cualquier mundo alternativo, que cualquier utopia sostenida
en la locura del desenfreno de los deseos y en la petulancia de ‘o que
debe ser".
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La Cosmovision Andina de
Siempre y la Cosmologia
Occidental Moderna

(Segunda versiodn revisada™

Eduardo Grillo Ferndndez

A Héaor Martinez Arellano,
mi amigo desde siempre y para siemnpre.

(*) la primera versidn aparecid con ¢l nombre de "Cosmovisidon® Anding y
“Costologia® Occidental Modema, en, Manegfo Campesino de Semillas en los
Ardes, PPEA-PRATEC. Lipna, 1989, pp. 17-36. E1 13 de Noviembre de 1992 ha sido
reproducida en Opclones Suplemento Catorcenal N® 22, pp. 12-16., del Diario
mejicano El Naclonal. La scgunda versidn aparecid con ¢ mismo nombre gue
zhora tiene, en el formato de Documentos de Estudio N® 21, PRATEC, Abril de
1991, 67 p. Este (ltimo documento fue revisado en Febrero de 1993 para tener la
versidn presente, Las partes [ ¥ I de la segunda versidn. no revisada, han sido
reprexducidas con el nombre de La Gosmovision Anding de Siempre en 1a revista
del nstituto Indigenista Pervanc, Per Indigena, Vol 13, N° 29, pp. 33-53 vy en
el libro Agricultura Fcoldgica del Peri, pp. 61-88. publicado por la Red de
Agricufrura Ecoldgica,
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1. INTRODUCCION

El imperialismo es ¢l ejercicio desembozado del poder a escala mundial
por unos pocos paises y empresas fransnacionales en beneficio propio y en
perjuicio de las grandes mayorias poblacionales del planeta, incluso de las
mayorias de los propios paises imperialistas. El imperalismo abarca integra-
mente 1os aspectos del mundo modemo: militar, politico economico, sodial
y cultural. Para su realizacion necesita sancionar como normas universales los
comportamientos que convienen 2 sus intereses asi como ambién necesita
de celosos funcionarios (estatales o no) dentro y fuera de los paises
imperialistas para que vigilen el estricto cumplimiento de esas normas. En la
universidad ¢s donde se forma a tales funcionarios. Ahi se les inculca la
conviccidon en los «principios- que rigen a los paises imperialistas, la seguridad
-de que ellos constituyen el modelo a seguir. Estos funcionarios consideran
que quienes son perjudicados por el imperialismo se 1o merecen porque no
son capaces de ordenarse con arreglo a esos «principios»,

La dominacidn del impetialismo requiere de la sumision de los domina-
dos. Bl imperialismo se empefia en mostrar que su poder se legitima por la
superioridad de su capaddad, de su organizacién, de sus «principioss. Poreso
requiere del colonialismo de los colonizados que aceptan esa pretendida
superioridad. Este servilismo logra su mejor expresion en la sumision ansiosa
de las personas «cultas- que se esfuerzan por encontrar <o bueno de
Occidenter a pesar de ser el causante de nuestros malestares o enlos que dicen
con la mayor conviccitn e ingenuidad: «Qué buenc hubiera sido que nos
conquistaran los ingleses en vez de los espafioles’; o en aquellos oiros que
afirman: =el pueblo peruano es incultos,
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Concretamente, en los Andes, en la escuela v en la universidad se ignora
tanto la vigencia como las capacidades de la cultura andina para el
mejoramiento de la calidad de a vida de nuestros pueblos. Los desarrollistas
y los misioneros del progreso que forma la universidad, relegan al pasado
lejano lo mejor de las virtudes de Ia cultura andina mientras que enel presente
solo advierten en el shombre reals andino, a través de sus encuestas, pobreza
y misetia, y claro, segan ellos, unas grandes aspiraciones a los beneficios que
le podrian deparar los logros de Occidente. Asf cumplen su misién. Su
apreciacion es sesgada. Se limitan 2 aplicar acriticamente a nuestro mundo
andino teorfas y metodologtas funcionales al imperialismo, Sin embargo, es
cada vez mis daro que no se puede acepiar tales instrumentos como
neutrales: son hechura del imperialismo exclusivamente para su legitimacion
scientifica., '

En este contexto el presente ensayo se propone presentar, por separado,
la cosmovisién andina de siempre v 12 cosmologia occidental moderna. Con
ello tratamos de mostrar las raices mis profundas, las entrafias, de la cultura
andina y de Ja cultura occidental moderna. Mostramos a la cultura andina
como la cultura de un mundo-vive basada en la conversacién amigable y en
la reciprocidad fraterna, come 1a cultura de la crianza en la que saber criar es
indesligable de saber dejarse criar. Asimismo, contribuimos a develar el
imperialismo, a dejar al desnudo su codicia de poder.

Considérese, por ejemplo, que en los Andes las dificultades, las contrarie-
dades, los conflictos, se perciben como inconvenientes a la vida de la
«colectividad naturals, a la vida del mundo-vivo y es poreso que se las disuelve
cotidianamente en el propic flujo de la vida mediante el rito del tinku. Asi es
como se cria la vida en los Andes: facilitando su diversidad, su variabilidad,
su dinamicidad, su creatividad, su armonia. En cambio en el Occidente
moderno se percibe el conflicto como inconveniente al orden impuesio por
el mis fuerte, que es el que sirve de referencia a los intereses del individuo.
Es por ello que se procede a cosificar 1a vida, a sistematizarla, a jerarquizaria
en estratos, a homogeneizada dentre de cada estrato, a institucionalizarla, a
organizarla, para construir una estructura social y un Estado que facililen el
ejercicio del poder concentrado, que impongan un orden al servicio de la
viabilidad de la economia, al servicio de 1a viabilidad de la rentabilidad, para
mayor garantia de quienes concentran la propiedad del capital.

Asi pues, en el mundo-vivo andino por sobre todo esti la vida de los muy
heterogéneos pero equivalentes seres vivos cuya simbiosis lo conforma, En
el mundo-miquina, en el mundo-cosa del Occidente modemo lo que cuenta
es ¢l orden que favorezea las ganancias de quienes concentran ¢l capital.
{Como puede ser pertinente, entonces, aplicar las teorias y metodologias
propias del munde-maquina 21 mundo-vivo andino?
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Con el modo espurio de proceder consistente en imponer la cultura
occidental modema como la cultura universal se trata de escamotear la
vigencia dela culiura anding, su presencia entratiable en las grandes mayorias
poblacionales del campoy de las ciudades. Esta presencia es la mayor garantia
para ¢l mejoramiento de la calidad de vida en los Andes: las aiternativas
convenientes y el vigor necesario para su realizacién estin contenidos en la
cultura andina que es la exaltacion de 1a vida. Pero el diagnéstico sesgado de
Iz oficialidad no detecta la vigencia de la cultura andina porque esti interesado
en servir 4l imperialismo, porque no esti al servicio del pueblo andino,
porque no fene ojos para ver. De esta manera se presenta oficialmente el
desarrollo del capitat enlos Andes como la inica posibilidad de mejoramiento
de la vida, cuando en realidad es todo lo contrario: fas politicas que impone
el PMI en nuestros paises son genocidas.

No debemos perder de vista hechos tan relevantes v que ponen de
manifiesto la gran capacidad del hombre andine de hoy, como que los
campesinos en el Per poseen solo 10% de la superficie predial rural pero
producen mds de 60% de ia cantidad de alimentos. Los migrantes andinos han
construido en las barriadas de Lima mds de 60% del vafor de 1a tasacitn de
la ciudad. La comunidad campesina andina ha minado padentemente a esa
institucién todopoderosa que fue la hacienda hasta verla desaparecer del
paisaje v se ha re-creado, s¢ ha renovado, a sus expensas (unas veces por
compra, ofras por invasion) y ahora asiste a la descomposicion de las
empresas asociativas impuestas por la reforma agraria: la comunidad
campesina sobrevive 4 sus enemigas y se constituye en la Gnica verdad det
agro. Es de destacar también que, luego de casi 500 afios de evangelizacion
compulsiva se constata hoy que el panteismo de la religiosidad andina se ha
re-creado, se ha renovado, incluyendo a Cristo, a la Virgen Maria y a algunes
santos pero no como todopoderasos sinc con la incampletitud propia de lo
andino: no se les adora sino que se conversa y reciproca con ellos.

Asi pues, consideramos que no es comecto decir que la cultura andina estd
derrotada y 2 la defensiva. Lo que sucede es que ella, que es Ia cultura de un
mundo-vivo, se re-crea, se renueva, al ritmo de la vida sin apuro alguno
digiriendo al dogma, a Ia hacienda, al capital y a la gran ciudad.

IL LA COSMOVISION ANDINA DE SIEMPRE

Queremos dejar constancia de que este texto se ha forjado en un proceso
continuo de aprendizzje en las fuentes vivas de lo andino de hoy, sin recurrir
ni a las adnicas de los primeros invasores ni a los textos de los
sestudiosos..colonialistas de ayer v de hoy.
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1. Consideraciones previas.

En la cultura andina la capacidad de ver, la vision, tiene una relevancia
singular COmo atributo de cada uno de los seres de este mundo vivo Por eso

ha esculpldo 0jos al 50l, a las plantas a los caracoles. Esto muestra que en la
cultura andina todo cuanto existe comparte et atributo de 1a visidn, todo
cuanto existe €s capaz de ver. Asimismo, los sacerdotes andinos durante las
cerernonias rituales adquieren una extraordinaria capacidad de ver e incluso
en algunas ocasiones pueden hacer participes de esta visién ampliada a
quicnes participan en el ritual. Precisamente por ¢l destacado rol de la vision
en la culmira andina consideramos pertinente denominar cosmovision a su
intuicion (ntuitio = ver) de la otalidad del mundo.

Queremos sefialar también que en este trabajo consideramos Area andina
no solamente 2 la sierra o regidn de alta montafia sino a toda el drea cuyos
pueblos comparten una misma cultura forjada tanto a Io largo de los tres
periodos de las federaciones panandinas: Chavin, Tiawanakuy Tawantinsuyo,
como en las fraternales relaciones inter-Gtnicas de los periodos regionales.
Nos referimos entonces al macizo andino v a sus piedemontes occidental:
costa, y oriental: selva alia,

La cosmovision andina se re-crea, se renueva, cada 260 en las numerosas
fiestas rituales que acormpanian a las labores agricolas y pastoriles. En este
ensayo tratamos de ofrecer una version resumida y sistemnatizada con el
proposito de facilitar, a quienes no tienen la experienda de la vivencia andina,
una primera aproximacidn a ella,

2. El devenir de «lo de siemprres.

«Los mundos de pueblos diferentes tenen formas diferentes- dice
Goldschmidt (1974: 25) y admite la existencia de -una limitacion que nuesira
cultura y nuestro lenguaje imponen a la percepcion- (id.: 26). Esta limitacién
impide a los occidentales modernos explicarse en sus propios términos a una
cultura ajena. 5i les mundos de pueblos diferentes tienen formas diferentes
es porque cada pueblo ve y deja de ver el mundo segiin su propia indole. Con
estd constatacion cesa 1a pretendida universalidad de las nociones basicas de
ld cultura occidental,

Asi por ejemplo, ¢l espacio y el tiempo, como nociones netamente

separadas entre si, no son mis qué fodos de 1a sensibilidad propia de ta

culmra occidental moderna ot @l inimo de cosificar al mundo y hacerlo

14



. Wci"_j;go.“Sm embargo ------ las -ceremontas “del
calendar:o ritmal andino son momentos de conversacion intima con tales
ciclG8 € tos quie nio $€ TEpite un varquetipo- sino que se sifitoniza la situacion

pectiliar. En'los Andes el glima, que es 1a manera de mostrarse de los ciclos

Cla&ca yconel modelo del tiempo circular. En los Andes hay una re-creacion,
una renovacién, anual de los ritos, esto es, “de Ta convetsaaon intima entre -

qur: repeumos son muy vanables e 1rrLgu1arf:S‘ B

contmuamcn;g <Omo 5 5@ \,{a_g,,pgggggtg_r_e_l__«_fg}gg:_por la participacion de todos
Ios miembros de la colectividad natural en la conversacion cosmico-telarica
propia del mundo vivo. En los Andes no hay una distincidn tajante y
cancelatoria entre «pasados y «futuros porque el «presentes jos contiene a
ambos. Por tanto no hay lugar aqui para el dempo lineal e irreversible de}
Qccidente modermno. Enlos Andes, desde luego, existe la nocidn de secuencia,
las riociones de antes y después, pero ellas no sc oponen como pasado y
future en ka cultura occidenial, sino que se encuentran albergadas en el
“presentes, en el spresente de siempre», en Jo de siempre- siempre re-creado,
mundg-reloj de Occ1dente: e T

Por ¢llo ¢s que el sacerdole andino, en la ceremonia ritual, puede
remontarse en el «pasados miles de afios y ver hoy en pleno funcionamiento
ritual una huaca y pariicipar activamente en aquel acto: de esta manera
incluye cl «pasador en el «presentes. Asimismo, el sacerdote puede por su
capacidad de conversar con todos los componentes del mundo vivo, saber
el clima que corresponderi a la campana agricola-pastoril venidera y también
puede remontarse mas y llegar a saber el clima de las diez proximas carnpaﬁas:
de esta manera mcluye el futuro- en el upresente» En los Andes don
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sembrar precede a cosechar pero también cosechar precede a dlsponer de
seffiﬂlg_para sembrat la semiila &std Ta planta que luego se cosechari

y en la cosecha éstd Ta sémilla proxima. La semilla se re-crea, se renueva,
en la cosecha y 1a cosecha se re-crea, se renueva, en la semilla. Bl anies ¥
el después se confunden en el ahora ritual, en el ahora festivo, de las
siembras y las cosechas.

Como ya hemos visto, en la cultura andina la «forma del mundo- no ocurre
en el iempo v el espacio, Aqui la vida ocurre en el pacha que podria, si se
quiere, incluir al tiempo y al espacio pero antes de toda separacién, y que
podria, también si se quiere, significar costmos o mundo para el mode de ser
de Occidente; sin embargo el pacha, es, mis bien, el micro-cosmos, el lugar
particudar y especifico en que uno vive. Es la porcidn de la comunidad de Ja
sallqa o @aturalezas en la que habita una comunidad humana, criando v
dejindose criar, al amparo de un cerro telar 0 Apu que es miembro de la
comunidad de huacas o «deidades- (Ver grafico No.1). Es decir, pacha es la
colectividad natural local, que, como todo en el mundo andino, se re-crea
continnamente,

La Pachamama, 1a Madre Tierra, cada afio, cada ciclo telirico, concibe -
fecundada por el Sol- y pare un nuevo pacha, (dentro del pacha, a su vez, el
agua fecunda ala tierra, y asi sucesivamente). Los sacerdotes y Jas sacerdotisas
toman el pulso a la Pachamama y palpan el feto durante la gestacidn para
conocer antes del parto el cardcter de la cria. Por esc pueden saber el clima
del ano venidero. Pero ellos también, por su conocimiento tan intimo de la
Pachamama y del Sol, asi como de las circunstancias de su vida, pueden saber
incluso el cardcter de sus criaturas adin no engendradas.

La colectividad natural andina siendo sumamente diversa, es sin embargo
Ia de siempre. Sucede pues que lo de siempre es la diversidad, la renovacion,
la re-creacion. La diversidad es o habitual, es lo normal. Pero no cualquier
diversividad sino la que conviene a la vida. Por este modo de ser es que fa
cultura andina ha podido mantener su presencia entranable en las grandes
mayorias poblacionales del campo y de las ciudades y continuar con su
diversidad pertinente a la vida.

Contrariamente, durante todo el coloniaje se han producido en los Andes,
por parte de los colonizadores, cambios negativos a la vida, con el anico fin
de favorecer la concentracidon de riquezas en su beneficio.

La cultura andina, en su confrontacién con el imperialismo, se empefia
en la terca afirmacién de la vida debido 2 su conviccion de que la vida es
mis fuerte que el veneno, que la violencia y que el imperialismo.
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Veamos ahora la secuencia de algunas diversidades en -l devenim de
la cultura andina de siempre.

En este sentido refirimonos en primer lugar al chaco, modalidad de caza,
pesca y recoleccidn andina, que constituye una refinada manera de contribuir
a la armonia de Ja «naturalezas a 1a vez que se satisface las necesidades de la
comunidad humana en alimentos y materales (Rengifo, 1990), Setrata deuna
forma de raleo o de poda de la sallqa que favorece el rebrote vigoroso de 1a
vida. Fn ¢l chaco de vicunas, por ejemplo, se empieza por rodear a los
animales para estrecharlos dentro de un cerco humano, luego se procede
abraleor de los depredadores, se realiza la esquila de las vicufias y se
selecciona a los animales viejos o defectuosos ¢ lesionados para matarios y
proveerse de carne en Ja medida en que ¢sto es estriclamente necesario. En
el chace para obtener leria se conta el matorral o las ramas de las especies
arboreas, también dentro de los limites de lo estrictamente imprescindible,
considerando la fase de 1a luna mis adecuads, no concentrando la extraccion
en pequefias dreas sino dispersdndola al maxime y cuidande de no dariar a
las plantas podadas para asegurar su rebrote. La extraccion de lenz v de
madera de algarrobo ha alcanzado una perfeccidn eximia que atn se
mantiene en zlgunos lugares. 1z pesca también se realiza con una gran
sabiduria del ciclo bioldgico de 10s peces v de 1a mejor oportunidad para
capturar cada especie. (Rodriguez Suy Suy, 1990). Y asi se procede en cada
caso, con un especial cuidado, para reciprocar con la -naturaleza: de modo
que, satisfaciendo las necesidades humanas no se lastime la capacdidad de
reproduccion de la fauna y de 1a flora sino que mas bien se la vigorice, Por
lo tanto es pertinente considerar que el chaco no es un simple acto de caza
sino una forma de crianza, un ritual, Las pinturas rupestres referentes a los
chacos, numerosas en el espacio andino, muestran muy frecuentemente la
presendcia de sacerdotes andinos en estos actos, lo cual evidencia su caricter
ritual (Ndfiez, 1986).

Asimismo, la agriculhura y el pastoreo son también actividades rituales en
los Andes. Esto es, se trata de un criar y dejarse cdar lienos de carifio y
consideracion. A través de ellos la comunidad humana asume directamente
el compromiso de contribuir anualmente a 1a renovacidn de la vida de una
parte de la naturaleza., de contribuir al renacer de la vida cada afio. 1a
agriculiura v el pastoreo en fos Andes no son excluyentes sino
completamentarios con el chaco,

Fue-aqui,-en los Andes, donde aparecid por primera vez en el mundo el
paisaje agricola: la chacra. Y Jo hizo no para reemplazar a la «naturaleza: d
para oponérsele sino para acompaniarly, para conversar y reciprocar con ella.
En un mundo vivo como el anding, en un mundo siempte dindose, en un
mundo en continua re-creacion, en comtinua renovacion, 1a aparicion de algo
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nueve como la chacra, no ¥ino 4 contradedr sino a afirmar ¢l modo de ser
del mundo. Vino a acrecentar la diversicad de la snaturalezas, 2 aumentar adn
mids la multiplicidad de formas de vida que ella alberga, La chacra es una re-
Creacion, una renovacion, de la snaturaleza- con participacion de la comunidad
humana.

Los elementos de a chacra son tomados de la -naturaleza» por el hombre
y re-creados deniro de un proceso de conversacion y reciprocidad. Asies que
el hombre toma una parcela de tierra natural v la convierte en suelo agricola
por la labranza, toma la lluvia nataral para la agricultura de la chacra y cria
el riego re-creando el comportamiento de los dos, toma algunas especies
vegetales de la -naturaleza» v al criarlas on Ja chacra re-crea, renueva, su modo
de ser haciéndolas mis agradables y mds productivas a la vez que con ello
acredenta la diversidad genética vegetal que en los Andes aicanza su mayor
expresion a nivel mundial, asi pues la comunidad humana se suma a la
wocacion. de la «naturaleza» andina por la diversidad. La parcela de tierra que
el hombre toma parz hacer su chacra tiene un clima natural pero €l con su
actividad de labraniza, diego, nivelado, cercado, cultivo, etc,, modifica el clima
re-creando, renovando, micro-climas espedificos y con eflo también no hace
sino continuar, ¢l modo de ser de la «naturalezar andina gue tiene una gran
diversidad de climas y que es ¢l territorio de mayor diversidad ecologica en
el mundo, medida por el namero de ecosistemas diferentes en cada unidad
de superficie (Earls, 1977). Asi pues la chacra efeciivamente no contradice no
+ se opone a la ynaturaleza- sind que mis bien es su re-creacién, su renovacion,
hecha por el hombre en conversacidn y reciprocidad con ellz, afirmando su
modo de ser en vez de agredirla.

Simultineamente, el hombre andino toma de la -naturaleza- algunas
especies animales y se compromete en su crianza dando fugar a las re-
creaciones, alas renovaciones, de la fauna natural que sonlallama ylaalpaca,
re-creando también las condiciones necesarias para la mejor vida de estos
animales criados al pastoreo,

Pero la agricultura y el pastoreo andings no son sélo conversacion y
reciprocidad entre la comuaidad humana y la «naniraleza- sino que también
son conversacidn y reciprocidad entre el hombre y las »deidades«. Una
manifestacion de ello es la re-creacién, la renovacién, de «deidades- que es
propia de la agricultura andina como por ejemplo el rito de las ispalias, esto
es, el rito a las «deidades de las «cosechas- de la agriculturz, que se practica
en la zona aymara del altiplano de Puno. Asimismo, la llama y la alpaca tienen
un rol central en la ritualidad andina.

Refirimonos ahora al tipo de agricultura y pastoreo que se re-cred en los
Andes. En primer lugar hay que senalar Ja indisoluble relacién entre
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agricultura y pastoreo enlos Andes que nos lleva a atirmar que se trata de una
sola actividad, es decir que no dan lugar a espedializacién alguna sinc que
todos labran la tiemra y todos pastorean. El conjunto de estas actividades
permiten lo que Murra (1972} ha Hamado «control vertical de un miximo de
pisos ecoldgicos en la economia de las sociedades andinas-.

La actividad agropecuaria andina permite a la comunidad humana
conversar carinosamente con €l territorio, desde los lugares mis frios, al pie
de los nevados, hasta los parajes mis cilidos en el fondo de las profundas
quebradas interandinas asi como en la costa v en 1a selva.

Al pie de la nieve perpetua comienza el pastoreo de llamas y alpacas
exclusivamente; mds abajo empieza la agricultura de la papa amarga en
asacizcion con el pastoreo de llamas y alpacas. Es necesario sefialar que en
fos Andes el pastoreo de llamas y alpacas a grandes alturas se realiza durante
todo elafio en ternitorios relativamente pequeiios, practicindose una rotacion
espacial y estacional de las dreas de pastoreo. Se trata de una modalidad
especificamente andina, radicalmente diferente a la modatidad de pastoreo
de migracién némada que hace uso de un espacio muy amplio, Siguiendo
hacia abajo, en los Andes, tenemos el piso de la papa dulce ¥ sus asociados
(oca, olluco, mashua y quinua) que se cultivan en la modalidad de barbecho
sectorial, esto es, con la puesta en cultivo de la tierra por sectores que van
rotzndo afio a aito y que luego de un perfodo de cultivo entran en descanso
por un petodo mis amplio del que han estado activos, Inmediatamente mis
abajo esti €] pequefio centro poblado o aldea, de modo que los sectores del
barbecho estin en su vecindad. Al pie del centro poblado, se encuentra por
lo general las «chacras de sembrar de todo tempos (Fonseca, 1972). Asi
inmediatamente debajo de la aldea esti el piso del maiz y sus asociados y, en
los lugares calidos, mds abajo adn, se cultiva la yuca y sus asociados, asi como
los frutales.

Estas caracteristicas especiales del modo de ser de la agricultura y el
pastoreo andinos orginales permiticron la distribucion territorial original de
{a poblacién andina que se caracteriza por una gran dispersion: pequerios y
muy numerosos Ambitos agrarios con sus pequefias aldeas. En cada uno de
estos dmbilos se cria las armonias especificas locales que ahi convienen para
la mejor convivencia y entendimiento entre las huacas o «deidades-, la sallga
o «naturaleza- ¥ 1a comunidad humana correspondientes, Esta crianza de fa
armonia es especifica en cada lugar ¢ implica una armonia local definida que
conversa y reciproca con las otras arnmonias locales vecinas.

Este conversary reciprocar entre las armonias propias de territorios locales
vecinos da lugar, ceando ast lo consideran necesario, a la crianza de una
armonia mayor -lo suficientemente cldstica como para albergar a las armonias
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locales que la integran-, que a su vez conversa y reciproca con las asmonias
de los termitorios mayores vecinos. Asi paulatinamente, se va forjando cada
regién étnica como una variante definida de la cultura andina consustanciada
auna determinada region geografica multicuiencas regida por un Apu mayor.
Cada region étnica muiticuencas alberga en su seno una gran variabilidad de
climas, suelos y fuentes de agua que posibilitan [a crianza de una diversidad
de plantas y animales para la consecucion de la autosuficiencia vital de Ia
scolectividad natural correspondiente. Como ya se ha visto, el tpo de
agricultura y de pastoreo criado en los Andes conversa y seciproca bien con
la diversidad ecologica natural y con la diversidad de armonias propias de las
«colectividades naturales- y ¢s por eso que fadilita ¢l asentamiento de las etnias
en regiones relativamente pequerias, Por lo general, en el periodo auténomo,
estas regiones étnicas dispusieron de territorios complementarios al micleo
geagrafico base, que incluso, a veces, pudieron estar bastate lejos y a partir
de los cuales se proveyeron de alimentos y materias primas muy especiales.
Simultineamente a la armonizacién de los pequerios dmbitos locales que
dabalugar ala crianza de la regidn étnica, se conformaba también el fino tejido
de la autoridad carismdtica étnica.

Se trata, sin duda, de un proceso complicado no exenio de conflictos, Pero
en la cultura andina, como ya hemos dicho, tos contlictos no se exacerban
sino que, por el contrarnio, se resuelven ritualmente en ceremonias especiales
de tinku, de encuentros reconciliatorios que, por cjemplo, pueden incluir
luchas con latigos. Después de la lucha rial de purificacidn los conflicios
desaparecen por completo, se olvidan para siempre y la vida recupera su
armonia al re-crearse, al renovarse, las armonias mis convenientes.

Considérese que para todo aquello relacionado con la armonia éinica,
cada aldea, cada «armonia local, independientemente del nimero de sus
integrantes, es considerada en la cosmovision andina como un organismo
vivo equivalente a cualquier otro v por 1o tanto actia come una persona para
los efectos de sus relaciones. De esta maner, todas las «colectividades
nawrales- locales -y sus cornponentes: «deidadess, snaturaleza- y comunidad
humana -tienen plena participacion en el concierto étnico, enla conversacidn
yenlareciprocidadintra-inicos. Entales condiciones, [a autoridad carismatica
étnica pucde provenir de cuakquicra de las colectividades locales incluidas en
I2 etnia.

La relactOn inter-étnica ha sido siempre intensa en ios Andes. Esto se ha
visto facilitado por 12 cosmovision andina segiin 1a cual los Apus principales
de las regiones émmicas conversan fraternalmente entre ellos acerca de los
asuntos de su competencia, no importando para ¢l efecto cuan lejos se
encuentren fisicamente los uncs de los otros. Consecuentemente, las
«olectividades namrales- tuteladas por estos Apus pueden también conversar
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y reciprocat enire €llas. Por ctra parte, es también impontante considerar quc'
en las relaciones inter-étnicas a cada etnia le corresponde plena participacidn
independientemente de 1a cuantia de su poblacion y de su territorio,

Ta federacion panandina de las etnias y la consiguiente crianza de las
armonias a gran escala necesarias para ial efecto se produce finicamente
cuando se presentan variaciones extremas en las condiciones climiticas, que
se prolongan durante siglos. La federacion panandina es la forma de re-
creacion, de renovacion, de la armonia del mundo-vivo para superar, con
buena salud de la snaturalezas, de la comunidad humana y de las «leidadess,
periodos de cambios muy prolongados. En tales circunstancias también la
autoridad andina surge con caricter carismitico.

Como va se ha seffulado, se conoce wes momentos de federacion
panandina: Chavin, Tiawanaku e Inka o Tawantinsuyu, intermediados por
momenios mis amplios de consclidacién del cardcter étnico-regional. Esto
implica pulsaciones en el mundo vive andino, con momentos en los que sélo
es posible criar la armonia en la federacion énica panandina y con momentos
en los que la armonia se re-crea, se renueva, en lo regional-étnico. Se trata
de sistoles y didstoles orgdnicas que facilitan la contimiidad de la vida en
condiciones dristicamente fluctuantes. Rodriguez Suy Suy (1990), postula un
cuarto momento pananding: el litico.

Por otra parte, los estudios del clima andino en el largo plazo han tomado
conocimiento de tres momentos de fuerte resecamiento: hace 700 afios (entre
los afios 1160 y 1500 de nuestra era}, hace 2100 afios (posiblemente el periodo
de sequia mds prenunciado estuvo entre hace 2700a 2000 anos); y hace 4000
afios (Absy, 1980; Thompson et al. 1985). La coincidencia del resecamiento
mis reciente con la aparicion de la federacion panandina del Tawantinsuyu
es evidente, asi como la de Chavin con el primero de ellos. Sin embargo, hasta
ahora (y seguramente por deficiencias en el fechamiento arqueologico de las
federacicnes panandinas o en el fechamiento geoldgico-biolégico de los
resecamientos) no es tan clara la correspondencia de Tiawanaku con el otro
resecarniento, A pesar de esta dificultad, coincidimos con Rodriguez Suy Suy
(1990) al postular que tal correspondencia se esclarecerd proximamente,

Si asi fuera se conslalaria Ia gran plasticidad de la respuesia organizativa
de la «olectividad natural- andina en su conversacidn y reciprocidad intemos.
Cuando el clima es caliente ¥ himedo, la linea de las nieves estd alta y es
posible Ia plena conversacion y reciprocidad de la comunidad humana con
los muy numerosos ccosistemas andinos, «el conirol vertical de un méiximo
de pisos ecoldgicosy, pudiéndose lograr la autosuficiencia para la vida en cada
unio de los temitorios correspondientes a las regiones étnicas multicuencas,
y entonces florecen las formaciones énica-regionales; ¥, cuando el clima es
frio y seco, se torna francamente desfavorable en los ecosistemas sitmados a
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mayor altitud porque la linea de las nieves desciende, y entonces se procede
a la conversacion mds exhaustiva con los pisos andinos intermedios y bajos,
que son favorecidos por la abundancia y regularidad de las aguas para riego
procedentes de los nevados que entonces abundan. De este modo sc
densifica la poblacién en los pisos intermedios y bajos, torndndose mis
intensas las relaciones inter-étnicas. Es por ello que se recurse a criar la
armonfa 2 1a escala de la federacion panandina con especial énfasis en 1a
conformacion de la autoridad carismidtica correspondiente asi como en la
construccion de la infraestructura productiva necesania, por ejemplo andenes
y grandes depdsitos de alimentos, como labase de un sistema de redistribucion
que asegura a cada una de.las etnias federadas el acceso a los alimentos
requeridos, con independencia de las condiciones climiticas que hayan
habido en su dmbito.

Sin duda que estos grandes resecamientos han dado lugar a migraciones
masivas desde las partes altas de los Andes hacia las bajas (Cardich, 1975}
Pero una vez superado el estado de gran exigencia climética deviene
improcedente la federacidn panandina y se vuelve a afimar la organizacion
étnico-regional.

Con respecto al proceso del Tawantinsuyu, considérese que el dltimo
resccamiento registrado ocurtié en el periodo de los aftos 1160 a 1500 de
nuestra era (Thompson et. al. 1985). Por consiguiente, ent 1532, cuando se
inicid la invasion europea a los Andes, ya el clima habia mejorade
considerablemente. Esto se constata incluso en las anotaciones de fos propios
cronistas. Por lo tanto, €l Tawantinsuyu no estaba entonces en su apogeo
como alguncs afirman, sino més bien ya en proceso de disolucion mientras
que se daba paso 4 una nueva era de apogeo de la organizacion €nico-
tegional.

De loexpresado se desprende Ficilmente que las federaciones panandinas
no se forman de [a noche 2 la mafiana sino en un proceso de largo plazo en
el que se van configurando federaciones parciales como pasos previos. Po-
siblemente el procesp de regresion de la federacidn panandina y de
afirmacion de [as etnias regionales sea simifar en cuanto a su gradualidad. Sin
duda que ante fendmenos climéticos de incidencia no tan generalizada como
los resecamientos expuestos debieron haber respuestas parciales en forma de
federaciones étnicas limitadas a los Ambitos afectados.

También creemos conveniente sefialar que, lamentablemente, la mayoria
de los historiadores de los Andes, tomando acriticamente como modelo la
génesis y el desarrollo de los Imperios y Estados de otros continentes, han
visto en la expansion de las federaciones panandinas Chavin, Tiawanaku e
Inka o Tawantinsuyu un afin de conquista militar. Sin embargo, ello también
pudo deberse 2 un esfuerzo no de conquista sino de federacion, de alianza
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muliiétnica, de formacion de una «colectividad multiétnicas, como una
respuesta adecuada a una variacion dréstica del clima y como contraparte de
la soolectividad panandina de los Apus- de la religiosidad.

3. El mundo-animal

Flmundo de la cultura andina es un mundo -animal (Kusch, 1962). Es un
mundo-vivo altamente sensitivo, mudable segiin las circunstancias, suscep-
tible de ser presa de sus propias preferencias, de sus deseos, de sus apetitos,
y, desde luego, de su sensualidad. Un mundo asi es necesariamente
misterioso, impredecible y hasta caprichoso, Por eso es que la cultura andina
trata con familiaridad y soltura a lo inesperado, a lo insélito, a lo contradictorio,
sin repugnancia ni inhibicidén alguna. A pesar de su rateza los acepta como
manifestaciones de un mundo-animal, de un mundo caprichoso, de un
mundo que se re-crea, de un mundo que se renueva.

Fl munde andino es un mundo vivo v vivificante en el que, sin embargo,
lo relevante no es 1a vida en si, que es una absiraccion, sino miés bien los seres
vivos concretos que lo habitan en simbicsis, con su gran diversidad y
complicacién, 1a gran multinud de formas de vida, los innumerables procesos
orgdnicos que alberga.

Se trata de un mundo-animal en cuyo seno todoe qlanto exisie a su vez
también es vivo. Considérese que en la cultura andina no sdlo son seres vivos
los hombres, Tos animales y 1as plantas sino también los suelos, las aguas, ios
rics, las quebradas, los cerros, las piedras, los vienios, las nubes, las neblinas,
las Huvias, los montes o bosques y todo cuanto existe.

La plenitud de la vida implica l2 plenitud de 1a armonia en €l munde vivo
yesto se cria mediante 1a conversaciony la reciprocidad entre todas las formas
de vida existentes para que ninguna quede cxcluida de la fiesta de la vida en
un mundo enteramente vivo. La plenitud de la vida consisie en gozar de todo
un poco, sin aferrarse, que es lastimar fa vida, sino en vivir la simpatia, en vivir
la empatia, en realizar la armonia. Es la exaltacidon de la sensibilidad que
encuenira tanto placer al escuchar el crecer del maizal, €l zumbido del vuelo
de los insectos, el canto de 1as aves como al mirar una flor o aspirar su perfume,
al realizar el esfuerzo para roturar 1a tietra, al pastorear llamas y alpacas, al
bailar, al cantar, al sentir la lluvia o el sol sobre la piel, al acariciar a un nino,
al hacer el amor. Por este modo de ser de la cultura andina, el placer de vivir
a plenitud es inseparable de 1a austeridad, de la delicadeza.

Ahorz bien, la austeridad, en el sentido de moderacidn, en el sentido de
templanza, se vive en los Andes sin monificacion ni penitencia alguna sino
que, por el contrario, la austeridad es la forma de ser propia del mundo-vivo
pues todo desperdicio y todo exceso lastima a la armonia propia de la vida.
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Inchuso la muerte es un no-aferrarse 2 una forma de vida determinada, es
descansar de ella luego de un periodo mis 0 menos prolongado para asumir
otra forma de vida, humana o no, en la que se accedera a otras vivencias, a
otros placeres. La muerte en los Andes es parte del proceso de {a vida v
contribuye a la dinamicidad, al flujo continue de 1a vida de unas formas a otras.
Pero en los Andes el paso de una forma de vida 2 otra no es una negacion
de la anterior, no es una cancelacidn, 8 en el tiempo ciclicor andino, el akiora
contiene al antes y al después, entonces, 1a persona que amuere., la persona
(ya sea un hombre, un drbol, una piedra) que pasa a otra forma de vida sigue
siempre conversando sigue siempre reciprocando, con lo que le fue familiar
en sus formas de vida anteriores. Su presencia esta siempre ahi donde alguna
vez le wced vivir (en cualesquiera formas de vida) v ¢n dierlo modo también
estd ahi donde todavia no ha vivido, donde vivird después.

En el mundo vive de la cultura andina Ia vida de cada quien es de lo mis
variada: el «camino» se bifurca frecuentemente v uno tiene que escoger una
u ofra via. Sin embargo, esa decision no es definitiva pues st uno no se sienie
comodo pucde volver y scguir la otra senda. Si se ha escogido un camino
errado uno se siente amarrado o tropieza (Tito, 19900, En una de estas
bifurcaciones ocurre la -muertes, el paso de una forma de vida a otra... y el
«camino» continda bifurcindose,

Por otra parte se constata que la concepcitn andina es holista parque en
el mundo-animal lo que incide en unoe cualquiera de sus drganos, afecta
necesariamente al organismo, al ser vivo, Fl drgano es indesligable del
organismo y en el drgano estd incluido el organismo. Se trata de un mundo
comunitario de un mundo de ampare en el que no cabe exclusion alguna.
Cada quien (ya sea un hombre, un drbol, una piedra) es tan A<mportanter como
cualquier oftro.

En este mundo que no excluye, el nombre de los hombres, de los
animales, de las plantas, de los cerros, de 10s rios, y asi sucesivamente, no es
algo inventado por los hombres sino que es una cualidad, un atributo, una
propiedad sustancial de ellos: es su modo de presentarse ante los otros a la
vez que es el modo como los otros lo reconocen. El nombre cstablece
conjuncion, establece relacidén inmediata, entre quien pronuncia el nombre
¥ quien es nombrade. El nombrar a una persona (ya sea hombre, drbol,
piedra) trae de inmediato la presencia de esa persona al hugar donde se la
nombra. Esto es asi porque en la cosmovision andina, que no excluye, que
no discrimina, no se concibe scparar a la palabra del hecho, a 1a ideza de la
materia, al sujeto del objeto, a lo real de lo imaginario, al orden del caos, a
lo esencial de lo accidental v asi sucesivamente. La exclusién y la discrimina-
citn son caracteristicas especificas de la cullura occidental modema que es
dualista. Porque el mundo holista andino no excluye es que el «ahora de
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siemptes, ¢l «presente de siemprer siempre re-creado, siempre rencvado,
alberga al andes y al después, Bl holismeo de la cultura anding consiste en el
sentimierto de unidad del mundo.

Ahora bien, con referencia al holismo es de destacar que en los Andes cada
familia conduce varias chacras en diferentes agroecosistemas, los que pueden
estar contiguos; desde la parte baja hasta las alturas de un mismo valle o
pueden estar lejanos, como por ejemplo, unos en el aliplano y oros en la
selva alta, Las parcelas agricolas de cada familia, por lo general se encuentran
en diferentes momentos de su dclo de actividad (rotacién de cultivos) o en
la fase de descanso. Como complemento a la agricultura la familia realiza
actividades de pastoreo. En cada parcela agricola se conduce cominmente
varias especics asociadas, A la muy diversificada actividad agropecuaria se
afiade siempre una también variada actividad artesanal familiar e incluso
algunos de sus miembros deben migrar para, a través de relaciones
interregionales, conseguir acceso, por modalidades de reciprocidad, a
productos complementarios a los que por st misma obtiene.

Pero eso no es todo. La familia campesina andina estd fuertemente
asociada en grupos de trabajo colectivo (ayni, minka, minga), debiendo
contribuir en determinados momentos en las chacras de las familias con que
estd vinculada. Ello, a su vez lleva a conocer la situacién concreta de
produccién de fas familias asociadas tanto como conoce la suya propia. Mis
alld de estos grupos familiares de trabajo, estan las responsabilidades para con
otros grupos mds amplios que requieren también presencia segun modalida-
des colectivas. Se trata pues de un proceso de -administraciéne muy
complicado, dentro del cual todo estd intrincadamente relacionado.

Lo que acabamos de presentar nos hace ver que el holismo es propio de
un mundo colectivista, embebido de un sentimiento de pertenencia: unosabe
siempte que es miembro de una comunidad con cuya persistencia se siente
intimamente comprometido. Uno sabe que es micmbro de una comunidad
que vive enuno. Es asi como se vive la experiencia de unidad dels vida propia
con la vida toda del mundo-animal andino.

Otra caracteristica de la cosmovisidn andina es su inmanencia, esto es, que
todo ocurre deniro del mundo -animal. El mundo andino no se proyecia al
exterior y no existe algo que actie sobre él desde [uera. Esto implica que en
la cultura andina no exista lo sobrenatural ni «el mas alld~ ni o trascendente.
El mundo inmanente andino es el mundo de la sensibilidad: nada en él escapa
a la percepadn. Tode cuanto existe es patente. Todo cuanto existe es
evidente, Hasta la «deidad- Viracocha es perceptible, es visible (Valladolid,
1991, 1992).

Asimismo, el munde andino, es consubstancial: comparte la misma
substancia. De ahi que enélno quepa jerarquizacidn ni discriminacién alguna
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entre sus componentes por consideraciones de origen o de substancia, puesto
que se trata de los 6rganos del mismo mundo-animal.

El mundo-animal andino, por ser inmanente, no excede a la nataraleza:
I nareraieza lo es todo. De otro lado, por su modo de ser, el mundo-animal
andin0d es necesariamente una colectividad: la colectividad nataral. Sin
embargo, en la naturaleza, en la colectividad natural, y con arreglo a lo mids
conveniente para ka armonia de la vida misma, se han diferenciado, dentro
de eila, las comunidades de huacas o «deidades, las comunidades humanas
multiétnicas y 1as comunidades de 1a sallqa o -naturaleza» pluriecologicas (Ver
grifico N¥ 1).

El mundo-animal andino comprende estas ires formas de comunidades.
Pero estas tres comunidades no exisien por separado: una cuzlquiera de ellas
na es viable con independencia de las otras dos. No son comunidades «en s
ni -para s, S6lo existen en y para 1a mejor vida de la colectividad natural. Estas
comunidades se necesitan vitalmente la una a las otras y, repetirnos, no son
viables por separado. De 2hi que estén intimamente relacionadas entre ellas
por la conversacion y la reciprocidad, que son el modo de ser de 1a vida, Pera
incluso esto no basta: ellas estin siempre interpenetradas para recuperar
continuamente su unidad: el mundo-animal. No son comunidades nitida-
mente limitadas. En todo caso sus «Hmites+ son confusos, borrosos. Hasta
podria decirse que estas comunidades no tienen Hmites puesto que sus
componentes son intercambiables, No se tratz de cuerpos opacos una para
otra sino transparentes. Se hallan en continua disolucion, en continua dialisis,
en continua digestidn de cada una porlos otras dos, Pero todos 2stos procesos
de interpenetracion, intercambio de componentes, didlisis, digestion, no
destruyen, no 2nulan z las tres comunidades de la colectividad natural sino
que, por el contrario, tenifican el modo de ser de cada una de ellas porque
su forma no es rigida sino elistica y no es superficial sino interna.

Esto es asi porque el mundo andino no es un mando de cosas, de obijetos,
de instimiciones sino un continuo acontecer, una continua re-creacion, una
continua renovacién, un continuo flujo, una continua conversacion, una
continua reciprocidad. La inviabilidad de las comunidades de 1a colectividad
natural, por separado, s la manifestacion de una caracteristica sustandial det
mundo andino: la incompletitud de las comunidades que se re-crea en la
incompletitud de 1a colectividad namral. La interpenetrabilidad y la
intercambiabilidad de sus componentes, entre las comunidades de la
colectividad natural, testimonia su equivalencia {mejor que su igualdad) que
es otra caractesistica sustancial del mundo-animal andino. La equivalencia y
la incompletitud son condiciones necesarias para la existencia de Ia conver-
sacidn y de la reciprocdidad que constituyen el modo de ser de la vida. S6lo
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enire equivalentes puede haber conversacion pues si se rompe la equivalen-
cia va no hay conversacidn sino que los unos dan drdenes y los otros las
gjecutan. Tampoco puede haber reciprocidad sin equivalencia. Si se rompe
la equivalencia, las relaciones se tornan asimétricas, de modo que unos sc
benefician y otzos se perjudican. Por otra parte, quien es o se considera
autosuficiente, es dedir, completo en si mismo, no necesita conversar ni
reciprocar. La autosuficiencia es la negacidn de la vida y por tanto no tiene
lugar en el mundo vivo.

Es pertinente hacer notar que en la cultura andina la conversacion y la
reciprocidad sen complementadas por la redistribucién. quien se encarga de
hacer imposible la acumulacién, que es la enemiga de la equivalencia v la
destructora de la armonia. La redistribucién asegura que los excedentes
satisfagan a quienes los necesitan para garantizar en todo momento la
equivalencia; para que la conversacién v la reciprocidad continden fluyendo
v 1a vida siga floreciendo.

Ya nos hemos referido a que en un mundo inmanente la naturaleza es todo
cuanto existe. Pero otra caracterstica sustancial de la cultura andina es su
religiosidad panteista. Ahora bien, el panieismo es el modo de vivir la vida
en que todo es temple, en que no existe la profanidad pues todo es sagrado.
Portanio, la comunidad humana y la comunidad de la sallga quedan incluidas
en la comunidad de huacas.

Asimismo, en el mundec-animal andino que es holista, que es el mundo
de la conversacdon vy de la reciprodidad, de la incompletitud v de la
equivalencia, la comunidad humana no tiene caracteristica alguna que le sea
exclusiva sino que las comparte con todas las otras formas de vida del mundo-
vivo; tode cuanto existe vive, todo cuanto existe ve, todo cuanto existe habla,
todo cuanto existe <hace chacra-, todo cuanto existe aprende, y asi sucesiva-
mente. Uno de los basamentos principales del mundo occidental considera
que la cultura es atributo exclusivo del hombre, atribute que 1o hace radical
y tajantemente distinto a la naturaleza. Por el contrario, en el mundo andino
la cultura no es patrimonio exclusivo de la comunidad humana sino que ésta
la comparte con la comunidad de huacas v con la comunidad de la saliqa o
snaturalezas. '

En tal sentido es que podemos decir que el mundo-animal andino es
panculturalista para sefialar que en &l todas las personas (ya seamos hombres,
arboles, piedras) tenemos cultura.

Vemos pues cdmo en el mundoe andino cada una de las scomunidades- de
la colectividad natural abarca a las otras. No cabe mejor expresion de su gran

intimidad y de su equivalencia. Revisemos ahora algunos ritos que refuerzan
lo dicho.
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Al respecto considero pertinente anotar que Guamin Poma (1980) ha
elaborado una ¥imina mostrando los ritos que corresponden al mes de junio,
Considérese que en los Andes este mes es el mis frio y el mis seco. La vida
se manifiesta al minimo en junio. Es entonces que ia comunidad humana
interviene para ayudar al Sol, para que la vida continge y vuelva a Jlorecers.
En esta ldmina Guamdn Pomz presenta a la corminidad humana por una
autoridad que esta brindando con chicha, fa bebida sagrada, 2 Sol y entonces
la constelacion de las Plévades actiia como un mensajero alado que estd
alcanzando al Solun vaso de chicha, De esta manera la comunidad humana,
que en junio ya ha cosechado sus cultivos y que tiene Henos de alimentos sus
almacenes, conttibuye al fortalecimiento del Sol justo en ¢l momento en que
ésle se encuentra mis débil. Otra lmina de Guamin Poma referente a julio
muestra ua rito en el que hay teas encendidas con el fin de calentar al Sol
cuando tiene menos calor. Esto evidencia claramente que en los meses de
junio y julio la autoridad carismidtica er la -colectividad natural- de la
cosmovision andina le corresponde a la comunidad humana puesto que ella
es una huaca que realiza entonces ritos de dacién en 2poyo a una de las -
principales huacas que es el Sol que muestra su incompletitud, su carencia
de autosuficiencia. En cambic en otros momentos los ritos que realiza la
comunidad humanz son de invocacién, de peticidn de ayuda a las <huacas
que ejercen entonces la autoridad carismatica.

Consideremos también que la chacra es el lugar donde cada familia
conversa ¥ reciproca con las otras a las que estd unida por la minka o minga
o ayni, denominaciones que recibe en diferentes lugares el grupo de familias
que trabaja colectivamente las chacras que cada una de cllas posee por
separado, La chacra es entonces reforzadora de los 1azos de la cormunidad
humana, Pero la chacra es también el lugar de simbiosis entre 12 comunidad
humana y la comunidad de la sallqa ¢ -naturaleza». A base de los elementos
del paisaje natural: suelo, agua, fiora, fauna, clima, es que la comunidad
humana -hace chacra= 1a chacra singular que ahi es posible, Ninguna chacra
andina es igual 2 otra. Cada cual tiene su propio modo de ser, su identidad,
su personalidad. Por eso decimos que la agricultura andina es una agricultura
de filigrama. Finalmente, la chacra es también el templo en que la familia y el
grupo de familias con que trabaja colectivamente, realiza rtos de invocacion
y de dacidn a las huacas. En la chacra se realiza la comunién de la comunidad
humana con la comunidad de huacas.

Asi pues, la chacra es el lugar donde se fortalece la unidn entre las familias
de la comunidad humana. Ahj también se fortalece la unién de la comunidad
humana con fa comunidad de la sallqa o -natralezas vy la unidn de fa
comunidad humana con la comunidad de huacas. Por todo esto €s que
decimos que la cultura andina es agrocéntrica.
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Con la agricultura v el pastoreo andinos, con la crianza de plantas v
animales, aparecen nuevas formas de vida que enfiquecen alaflorayala
fauna nawrales andinas; asimismo, se oria nuevas formas de relaciones entre
las familias de la comunidad humana: ¥ finalmente se afa incluso nuevas
huacas, nuevas «deidades« en la zona aymara de Puno, las ispallas son las
deidades de las cosechas. En marzo se realiza el rito de las ispallas (Apaza y
Pacoricona, 1990). Para el caso de la papa el rito consiste en juntar, para que
convesrsen, a la papa vieja de la cosecha anterior, que se conserva en e
- almacén, con la papa nueva, recién cosechada del campo. Es entonces que
la papa vicja dice a la joven: «cria a estos hombres como nosotras los hemos
criado. Se pone asi en evidencia que si bien el hombre cria ala papa, la papa
a su vez también crda 2l hombre. La vida en los Andes, tan cargada de
sacralidad,consiste pues, fundamentalmente, tanto en saber criar como en
saberdejarse criar. Y, justamente, la chacra esellugar porexcelencia en donde
esto ocurre. Constatamaos asi, otra vez, que la ocultura andina es agrocéntrica.

Con la palabra «agrocéntricar 1o que queremos decir ante todo es que la
pancultura andina es inseparable de la crianza desde siempre y para siempre:
la sabiduriz consiste en saber criar y en saber dejarse criar. Esto es asi con
independencia del surgimiento en determinado momento del devenir de «o
de siempre-, de la agricultura y del pastoree como rituales de re-creacion, de
renovacion, de la religiosidad andina. Sin embargo, la agricultura y el pastorec
han marcado muy profundamente la re-creacidn, la renovacion, del mundo
andine, asumiendo Ia chacra un rol clave. En la cosmovision andina sucede
que, asi como la comunidad humana <hace chacras bajo la witela de la
comunidad de huacas y 4 partit de los elementos de la comunidad de la sallga,
tambiéin Ja comunidad de huacas tiene su propia chacra constituida por la
comunidad de 1a sallga v la comunidad humana. De ahi pues que hayan
reciprocidades y conversaciones entre tales chacras:  las semillas que se
utilizan en la chacra de la comunidad humana, aunque han sufiido
meodificaciones para tal efecto, provienen de las chacras de la comunidad de
las huacas v, viceversa, cuando las semillas de las chacras de Ia comunidad
humana después de algiin tiempo se cansan de estar ahd, regresan a la chacra
de la comunidad de las huacas para descansar y revitalizarse.

La chacra se ha incorporado tan intimamente en ¢l -ahora de siempres, que
resulta imposible concebir al mundo sin agricultura y sin pastorec. Es por eso
que Guamin Poma {1980) cuando representa a Adany a Eva, los dos primeros
seres humanos, que fueron directamente creados por Dios segin la religion
catflica, dibuja a Adin y a Eva abriendo la terra con ia chakitaklla v
sembrindola. Hasta este punto ha sido interiorizada la chacra en la
cosmovisitn andina y hasta este punto ha sido digerida 1a religion catslica por
el panteismo andino.

30



Enelmundo-animal anding todoesta dindose continuamente, generandose
y re-generdndose, manteniendo y renovando su armonia interior, Este es el
mundo de la diversidad, de la helerogeneidad, donde cada quien (ya seaun
hombre, un drbol, una piedra) es una persona, en el sentido que conversa y
reciproca de igual a igual con cualquier otro pues siempre se esté relacionan-
do con equivalentes (equivalenciz de los heterogéneos), a pesar de su
incompletitud ¥ de su pertenencia 2 una comunidad, Por tanto, no iene lugar
en los Andes la nocidén de masa homogénea, de agregado indiferenciado:
cada quien tiene su personalidad, su identidad, su nombre. Podemos referir
también la variahilidad del mundo andino que consiste en la aparicion en ¢l
procese de la vida, de nuevos personajes (ya sean hombres, arboles o piedras)
por re-creacion, por renovacién, a partir de los ya existentes. Asimismo,
lenemos Ja propiedad de la dinamicidad segin la cual cada quien se va
renovando al vivir, al sumergirse en el flujo de 1a vida cuyo modo de seres
ka continua re-creacidn, {3 confinua rengvacion.

Presentemos ahora el modo de relacionarse de la cultura 2ndina con lo no-
andino, Para esto es decisivo reconocer sus caracteres de conversadora y
recipracante, asi como sus nodones de equivalencia e incompletitud que
llevan a la cultura andina espontineamente a fraternizar con los forasteros.

Sin embargo, no se puede negar que la invasién europea a comienzos del
siglo XVI tuvo un caticter muy especial, En primer lugar es conveniente hacer
notar que antes del arribo de los espanoles en 1532 ya habian ingresado a los
Andes las pestes que ellos trajeron 2 América desde 1492 v cuyos agentes
patogenos, completamenie desconocidos en esta parte del mundo y por
cieriomuy virulentos, causaron entre nosotros una catistrofe demogrifica por
carecer la poblacidn nativa de inmunidad o resistencia hacia ellos, Ademds
de sus pestes fos invasores trajeron una forma de gobierno y una religion
sumamente autoritadas y arbitrarias. Los pobemantes no estaban preocupa-
dos por fomentar la armonia sino que por el contrario se dedicaban a
exacerar los conflictos. Los sacerdotes no eran hombres carismiticos ni
sabios sino fandticos llenos de ira, dogmaticos y explotadores. La cultura de
fos invasores no era ka de la vida sino ki de la muente. Ellos no vinicron a
conversar ni a reciprocar sine a guerrear, a asesinar, a robar, a explotar.

Se trataba pues, de gente muy extrana y hostil con una disposicién criminal
e intrigante jaméds conocida en los Andes. El Dios de los invasores era
todopoderoso y severo, v la conducta cotidiana de sus fieles era repugnante.
Alosespafioles lesinteresaba el oro yla plata no asila agricultura y el pastoreo.

A pesar de todo, los hechos revelan que ¢l modo de ser de los invasores
fue ripidamente comprendido por los andinos, a pesar de lo extrano que les
resultaba, pero jamds fue aceptado. En cambio los invasores no han sido
capaces hasta ahora de comprender a la cultura andina.
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La actitud propia de la cultura andina ante lo desconocido que stibitamen-
te aparece en su entomo es, desde el primer momento, fa de digerirlo y esto
puede demorar tanto como indigestible sca aquelle, pero, a lalarga, nada hay
que 10 pueda ser digerido por la vida. La actitud andina de digestion de lo
extrafio no implica su destruccion sino su asimilacidn parcial, su re-creacion,
su renovacién, parcial para incorporarlo al mundo-vivo. 56lo una muy -
pequefia parte del -aportes occidental ha sido asimilado por la culiura andina;
generalmente lo que fue porfudo perc no criado por ella como la cebada, el
trigo, 1as habas, las arvejas que provienen de centros de cultura original comoe
el nuestro. Lo demds ha sido digerido, ha pasado por el «aparato digestivos
de la cultura andina pero no ha sido asimilado, no ha sido aceplado, sino que
ha sido excretado.

Lo que ha ecurrido con la labor de catequesis, durante casi 500 anos, de
la Iglesia Catélica en los Andes es muy instructivo para conocer el proceso
de digestidn de lo ajeno perloe andino, Hans van den Berg, sacerdote agusting,
dice que: «El proyecto de los evangelizadores det pueblo aymara de los
primeros tiempos de la colonia, y en parte también de los tiempos posteriores,
fue el de borar ¢ hacer olvidar la religion autdctona para substituirla por la
religion cristiana (.. (Van den Berg, 1989: 146). Y este mismo autor mis
adelante cvaliia los resultades de ese proyecto, en los siguientes érminos: -La
experienciz de la evangelizacion ha ensefiado que este optimismo ha sido
infundado y que no era nada Ficil convencer a los indigenas de la supuesta
fatuidad de su propia religion. Esta religion ha seguido existiendo y ha
mantenido su vigencia en todo sentido. Los aymaras no han abandenado su
propia religion, pero tampoco se han cerrado al cristianismo. No han dejado
lo propio para integrarse al cristianismo sino que han aceptado al cristianismo
para integrarlo en lo propio (. {id.: 169).

Asi pues, es completamente natural para el panteismo de Ja cultura andina,
en la que todo es sagrado, en la que todo es comprendido por la comunidad
de huacas, que, por la presencia del cristianismo en su entorno, se hayan
incluido en su pantedn algunos elementos cristianos, del mismo modo que
antes, con la vigendia de Ia agricultura, se acrecentd el pantedn andino con
las huacas de las cosechas: con lasispallas. Pero esta aceptacion de lo cristiane
es, desde luego, -para integrarlo en lo propior, esto es, parz digerirlo,para
asimilarlo, para re-crearlo, para renovarlo, dentro de la equivalencia y de la
incompletitud propias del munde-vive andino. Cristo, la Virgen Maria y los
Santos son re-creados, son renovados, no como divinidades a las que adora
sino como huacas con las que se conversa y reciproca,

Alrespectoes aleccionador lo expresado por Ramén Conde, un catequista
catdlico aymara: «Quisiera esclarecer alguncs conceptos de que nosotros no
adoramos, los aymaras no adoramos, nosotros con nuestras wacas hacemos
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una reciprocidad, en aymara se llama hacemos aynd, hacemos minka, como
yo lo puedo hacer aqui con el hermano o 1o puedo hacer con aualquier otro.
Nasotros no adoramos, es dedir esa es la 16gica occidental de que nosotros
estuviéramoes adorando a las piedras, a la Pachamama, 2 los Achachitas, esa
es una vision muy falsa; nosotros, como son nuesros mayores, les hacemos
el ayni, nos minkamos, porque la Pachamama nos da el fruto y nosotros
ienemos que retribuir (citado por Van den Berg 1989: 217).

Se constata asi, a casi 500 afios de la invasion europea, que la cultura
andina de siempre, siempre re-creada, siempre renovada, mantiene
inalterada su indole de cultura de un muado-vivo y vivificante en el que
la vida, cargada de sacralidad, consiste fundamentalmente en saber criar y
en saber dejarse criar.

I, LA COSMOLOGIA OCCIDENTAL MODERNA.

Para la conformacidn de este texto hemos seleccionado autores de
indudable relevancia en Occidente moderno, de modo que ellos mismos nos
expliquen su mundo.

i Consideraciones prrevias

La cultura occidental moderna tiene sus raices en 1a tradicidn judeocristiana
segin la cual el mundo ha sido creado a partir de la nada, por obra de la
Palabra divina, del Verbo divino, del Logos. Segiin la Bnbha primero fue el
Verbo: Dios dijo hidgase... y las cosas se hicieron.

Esta cultura sostiene que el conocimiento de la esencia universal absoluta
viene dado por la doctrina del Logos «por el que todas las cosas han sido
hechas-, al mismo tiempo que (el Logos) es 1a luz que «lumina a todo hombre
que viene 3 este mundo» (Juan [, 3-9),

El rol tan importante que desempena el Logos enla cultura occidental nos
leva a considerar pertinente denominar a la idea de la wotalidad del mundo
que le es propia, con la palabra cosmologia.

Por otra parte, la palabra Occidente que en el Diccionario de la Lengua
Espafiola, en su primera acepcion remite al punto cardinal del horizonte por
donde se pone el sol en los dias equinocciales-, en su tercera acepcidn se
refiere al «conjunto de naciones de la parte occidental de Europa, de su
civilizacion y de su poderio politico, en oposicion a los pueblos situados al
este, principalmente asiaticos, y a su civilizacién o su poderio-. Es en este
nkimo sentido que utilizamos la palabra en este articulo.

Finalmente, la palabra «noderna-, en la frase ~cosmologia occidental
modernas, se refiere a la era que se inicia en el perfodo que media entre los
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afios 1650 a 1750 y que se proionga hasta nuestros dias. Es la era de la
civilizacién occidental basada en la razén y k2 maquina.

2. El devenir histdrico.

Para empezar diremos que, al parecer, la cultira occidental pre-
moderna ha sido de unaindole muy diferente a la cultura andina de siempre
que es la cultura del mundo-animal, de la re~creacion, de la renovacion,
pues en aquella habrian prevalecido el arquetipo y 12 repeticion. Mircea
Eliade dice al respecto:

Si observamos el comportamiento generai del hombre arcai-
¢o [e] awtor se refiere al hombre de Europa, de Asia y de Africa
del Nerte] nos Hama la ateneidn un hecho: los objetos del
mundo exterior, tanto, por 10 demas, come los actos humanos
propiamente dichos, no tienen valor intrinseco autdénomo. Un
obijeto o una accidn adquieren un valory, de esta forma, llegan

- a ser reales, porque participan de una manera u ofra, en una
realidad que los trasciende, Una piedra, entre tantas otras, llega
a ser sagrada -y, por tanto, se halla intsinsecamente saturada de
ser- por el hecho de que su forma acusa una participacién cn
un simbolo determinado, o también porque constituye una
hicrofaria [manifestacién de lo sagradol, posec mana [manan-
tiall, conmemora un acto mitico, etcétera. El objeto aparece
enlonces como un recepticulo de una fuerza extrafia que lo
diferencia de su medio y ke confiere sentido v valor. Esta fuerza
puede estar en su sustancia o en su forma; una roca se muestra
como sagrada porque su propia existencia es una hierofania:
incomprensible, invulnerable, es lo que el hombre no es.
Resiste al tiempo, su realidad se ve duplicada por la perennidad
(...) (Eliade, 1985: 12)

Mis adelante, Eliade afade:

Todo ritual [el autor se refiere 2 la Gregia Cldsica y 2 la Indial
tiene un modelo divino, un arquetipo; €l hecho es suficien-
temente conocido para que nos baste con recordar algunos
ejemplos: «Debemos hacer lo que los dioses hicieron al
principio-, «Asi hicieron los dioses; asi hacen fos hombress,
Este adagio hindd resume toda la teoria subyacente en los
ritos de todos los paises (...). Dicho sea de paso, entre los
«primitivos: no s6lo {os rituales tienen su modelo mitico, sino
que cualquier accién humana adquiere su eficacia en la
medida en que repite exactamente una accién levada a cabo



El mismo

en el comienzo de los tiempos por un dios, un héroe o un
antepasado (..). (Eliade; 26-27).

autor, al continuar con el desarrolio del tema, advierte:

{...) la necesidad para las sociedades arcaicas [repetimos, el
autor se refiere a Buropa, Asia y Africa del Norie] de regenerarse
pedddicamente por medio de la anulacién del Gempo. Colectivos
o individuales, petiddicos ¢ esporiddicos, los ritos de regenera-
cién encierran siempre en su estructura y significacion un
elemento de regeneracidn por repeticién de un acto arquetipico,
la mayoria de las veces el acto cosmogGnico. Lo que nos detiene
principalmente en esos sisternas arcaicos es la abolicién del
tiempo concreto y, por anto, su intencién anti-histdrica. La
negativa a conservar la memoria del pasado, ain inrnediate, nos
parece el indice de una antropologia particular. Es, en una
palabra, la oposicion del hombre arcaico a acepiarse como ser
histérico, a conceder valor a la \memorias y por consiguiente 2
{osacontecimientos inusitados {(es decir, sin modelo arquetipico)
que constituyen, de hecho, la duracién concreta. En tdiltima
instancia, en todos esos ritos y en todas esas actitudes desci-
framos la voluntad de desvalorizar el tiempo. Llevados a sus
limites exiremos, todos los ritos v todas las actitudes que hemos
recordado cabrian en el enunciado siguiente: si no se le
concede ninguna atencion, el tiempo no existe; ademds cuando
se hace perceptible (a causa de los «pecados- del hombre, es
decir, debido a que éste se aleja del arquetipo y cae en la
duracion), el tiempo puede ser anulado. En realidad si se mira
en su verdadera perspectiva, la vida del hombre arcaico
(limitada a la repeticidn de actos arquetipicos, es dedir, a las
categoriasy no a los acontecimientos, al incesante volver a los
mismoes mitos primordiales, etc.), ain cuando se desarrolla en
el dempo, no por eso lleva la carga de éste, no regisira la
irreversibilidad; en otros términes, no tiene en cuenta lo que es
precisamenie caracteristico y decisivo en la concdiencia del
tiempo, Como el mistico, como el hombre religioso en general,
el primitive vive en un continuo presente, (Eliade: 80-81).

Considero que la presentacion de Eliade acerca de lo que llama arcaico

o primitivo es inapropiada para postularse come universal porque estd
limitada, empaniada, por tres diltros. sucesivos: su propia formacion en la
cultura occidental moderna, su conocimiento libresco y no directo de la vida
de los pueblos a los que lama arcaicos, v, el tratamiento de sus lecturas segiin
el método estructuralista, Expresiones como <hombre arcaicos, «sociedades
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arcaicas-, sistemas arcaicos» son impettinentes por su afin universalista y
porque se refieren, desde una posicién occidental modema, postulada como
superior, a las otras culturas como 4 una masa indiferenciada a fa que hacen
extensivos conceptos modemos como sociedad y sistema. Asimismo, cl
warquelipos no €s mis que un conshructo: una imagen que el estudioso
occidental moderno construye para tratar de entenider y explicar en t8rminos
simples, algo que siéndole ajeno y extraiio, no es simple sino complicado. El
«arquetipo- es constuido por quienes observan o otro- desde posiciones
propias del tiempo historico, lineal e imeversible, Pero Eliade se esfuerza
también por mostrarnos el momento originaric de la histeria v en esto si nos
es sumamente titil;

(...J los hebreos, inmediatamente después de la aparicion de
los grandes imperios militares asiriobabilonicos en su horizonte
histérico, vivieron sin intermupciones bajo la amenaza anuncia-
da por Yahvé: Mis si no oyereis la voz del Serior, sino que
fuereis rebeldes a sus palabras,caerd la mano del Sefor sobre
vosolres, y sobre vuestros padres: (Reyes i, 12, 15,

Los profetas no hicieron sino confiar y ampliar, mediante sus
visiones aterradoras, el ineluctable castigo de Yahvé respectoa
‘su pueblo, que no habia sabido conservar fa fe. Y solamente en
la medida en que tales profecias eran validadas por catdsirofes
-como se produjo, por lo demads, de Elias a Jeremias- los
acontecimientos histéricos obtenian una significacion religiosa,
es decir, aparecian claramente como los castigos infligidos por
el Sefior a cambio de las impiedades de Israel. Gracias a los
profetas, que interpretaban los acontecimientos contempori-
neos a la luz de una fe rigurosa, esos acontecimientos se
transformaban en «teofanias negativas- en +ra- de Yahvé. De
esta manera no solo adquirian un sentido, sino que también
desvelaban su coberencia intima, afirmdndose como la expre-
sibn concreta de una misma, #fcg, voluntad divina, Asi por vez
primera, los profetas valoran la bistoria, consiguen superar la
vision tradicional del ciclo ~concepcitn que asegura a todas las
€Os3s una eterna repeticién- y descubren un tiempo de sentido
{nico, Este descubrimiente no serd inmediata y totalmente
aceptado por la conciencia de todo el pueblo judio, v las
antiguas concepciones sobrevivirin todavia mucho tiempo.

Pero por vez primera se ve afirmarse y progiesar la idea de
que los acontecimientos histdricos tienen un valor ek Sfaishios,
en la medida en que son determinados por la voluntad de Dics,
Ese Dios del pueblo judio va no es una divinidad oriental
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creadora de hazafias arquetipicas, sino una personalidad que
interviene sin cesar en la bistorig, que revela su voluntad a
través de los acontecimientos (invasiones, asedios, batallas,
etc.). Los hechos historicos se convierten asi enssituacioness del
hombre frente a Dios, y como tales adquieren un valor religioso
que hasta entonces nada podia asegurarles, Por eso es posible
afimmar que los hebreos fueron los primeros en descubrir la
significacién de la historia como epifania fmanifestacion) de

- Dios, y esta concepcidn, como era de esperar, fue seguida y
ampliada por el cristianismo. (Eliade: 95-96).

Continuando con la presentacion de la concepeion de la historia, Miroea
Eliade escribe:

Una linea recta traza la marcha de la humanidad desde la
Caida inicial hasta la Redencion final, y el sentide de esta historia
es Onico, puesto que la Encamacion es un hecho (nico. En
efecto, comose insiste en el capitulo IX de la Epistola a los Hebreos
y en la Prima Petri, 1l 18, Cristo murid por nuestros pecados
s6lo una vez, una vez por odas; no s un acontecimiento
sepetible que pueda retomarse en cualquier ocasién, El desa-
mrollo de la historia se ve asi requerido y erientado porun hecho
dnico, radicalmente singular y, por consiguiente, tanto el
destino de toda la humanidad como el destino panicular de
cada uno de nosctros se juegan una sola vez, de una vez por
todas, en un tiempo concreto e irremplazable que es el de la

" historia de la vida. Bsta concepcion lineal del tiempo y de la
historia es la que, esbozada ya en el siglo Il por [teneo de Lyon,
serd retomada por San Bacilio, San Gregorio y, finalmente,
elaborada por San Agustin (Eliade: 129-130). (...) A partir del
siglo XVII el Jdinealismo- y la concepcidn progresista de la
historia se afirman cada vez mis instaurando la fe en un
progreso infinito, fe proclamada va por Leibniz, dominante en
el siglo de las «uces. y vulgarizada en el siglo XIX gracias al
triunfo de las ideas evolucionistas (Eliade; 131-132) (...) para
Hegel, el acontecimiento histérico era la manifestacion del
espiritu universal. Hasta puede entreverse un paralelismo entre
la filesofia de la historia de Hegel y ia filosofia de la historia
presentida por los profetas hebreos: para éstos como para
aquél, un acontecimiento es irreversible y vilido en si mismo
en cuanto es una nueva manifestacidon de la voluntad de Dios
-posicibén caracteristicaments «revolucionarias, recordémosto,
en la perspectiva de las sociedades tradicionates dirigidas por
Ia repeticién eterna de los arquetipos-. Segiin Hegel, el destino
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de un pueblo conservaba todavia una significacion transhistérica,
porque toda historia revelaba una nueva y mis perfecta
manifestacion del espirita universal. Pero con Marx la historia
se despoja de toda significacidn trascendente; no es mds que la
epifania de 1a lucha de clases. En qué medida semejante teorfa
podia justificar los sufrimientos histéricos? Basta con interrogar,
entre otras, a la patética resistencia de un Bielinski o de un
Dostoievski, quienes se preguntaban como podrian rescatarse
en la perspectiva de la dialéctica de Hegel y Marx todos los
dramas de la opresion, las calamidades colectivas, las deporta-
ciones, las humillaciones y las matanzas de que estd plagada la
historia universal.

El marxismo conserva, sin embargo, in sentido de 1a historia.
Para el marxismo los acontecimientos no son una sucesion de
arbitrariedades; acusan una estructura coherente y, sobre todo,
llevan a un fin preciso: 1a eliminacién final del terror ala historia,
la «salvacién-, Es por elio por lo que al témino de la filosofia
marxista de Iz historia se encuentra Ja edad de oro de las
escatologias arcaicas. En este sentido es cierto decir que Marx
no s6lo ha «<hecho que la filosofia de Hegel volviera a poner los
pies en la tienras, 5ino que asimismo ha revalotizado en un nivel
exclusivamente humano el mito primitivo de la edad de oro,
con la diferencia de que coloca la edad de oroexclusivamente
al finalde la bistoria en vez de ponerlatambién al principio.
Ahi esti, para el militante marxista, el secreto del remedio al
terror a la historia: asi como los contemporineos de una -edad
oscura- se consolaban del acrecentatniento de los sufrimientos
diciéndose que la agravacion del mal precipita el rescate final,
del mismo modo el militante marxista de nuestro tiempo
adviente en el drama provocado porta presidn de b historia un
mal necesario, el prodromo del triunfo proximo que acabari
para siempre con todo «mals histérico (Eliade: 134-135).

Eliade nos cuenta que los profetas, siguiendo la palabra de Yahvé,
predijeron las catistrofes que luego ocurrieron realmente y asi «descubren un
tiempo de sentido Gnicor, para ellos Ia historia €5 una teofania: Dios revela
su voluntad a través de los acontecimientos, y claro, este €s un modo de ver,
pero lo curioso es que entre los siglos XVII y XIX, en pleno proceso de
desacralizacién, el tiempo lineal logra hegemonia al servicio del capital y de
la burguesia. Para Hegel (1770-1831) el acomntecimiento histdrico era la
manifestacén del espititu universal, y para Marx (1818-1883) 1a historia no es
mis fue la epifania de Ia lucha de clases. Es que, como dice Heidegger, 1a
cultura occidental moderna, la cultura del capital, se caracteriza por hacer del
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mundo una imagen: el munde no es como es sino como me 1o represento
(Pefta, 1987). Pero, desde luego, no una imagen cualquiera sino una imagen
funcional al capital, que le permita la manipulacién de la naturaleza, su
explotacidn, su reduccion a recursos productivos. La imagen que es elmundo
para el occdental modemo se construye en base a los instrumentos de
espacio y tiempo. Estos instrumentos le aseguran un mundo que resulta
aprehensible, del cual uno se puede apropiar, del cual uno puede haceruso,
un mundo que se puede comprar v vender,

Descartes (1596-1650) clasifico lo existente, que para él no era mis que
un conjunte de cosas, en res cogitans (cosa pensante), esto es, €l hombre; y
en es extensa {cosa medible), o sea, 1a naturaleza. Con ello 1a nawraleza
deviene en lo medible, lo conmensurable, lo cuantificable: en dos recursoss,
Descartes mismo construye la geometria analitica para contribuir a aprehen-
der, 2 medir a la naturaleza. Leibnitz (1646-1716) v Newton (1643-1727)
construyen ¢l calculo infinitesimal completando los instrumentos para medir
la res extensa. Ahorz bien, medir es un 2cto distinto al de cofitar, s¢ cuenta
unidades enteras, cosas-unidades, respetadas en su integridad, esto es,
cantidades discretas. Pero con el cilcule infinitesimal el mundo deviene en
una cantidad continua, susceptible de ser cortado a la medida: susceptible de
ser medido. Como dice Sabato «(...) La empresa que fleta un barco cargado
de valiosas mercancias (...) necesita cantdgrafos no poetas. El artiliere que va
a atacar una plaza fuerte necesita que el matemdtico le caleule el dngulo de
1iro. Bl ingeniero civil que construye canales y diques, mdquinas de hilary de
tejer, bombas para minas; el constructor de barcos, el cambista, el ingeniero
militar, todos ellos tienen necesidad de matemdética ¥y de un espacio
cuadriculado- (Sibato, 1980: 24). Paniker asu vez sefiala: «(...}. Con la legada
de la modemidad v la industrializacién, se fue generando un tiermpo
meramente mercantil, tiempo vinculado a la venta del trabajo, tiempo
cuantifativo, lincal, abstracto (..« Paniker, 1989: 47)

Para complementar la ilustracién del devenir historico en la cultura
occidental moderna viene bien la siguiente presentacion de Marx que hace
Kostas Axelos:

Ei célebre Prélogo a la Contribucion a la Critica de Ia eco-
nomia pofitica {escrito en 18591 expresa la concepcion de
conjunto de Marx, tanto del joven como del viejo, y formula
esquemdricamente, laconicarnente, toda 1a visién del mate-
rialismo bisiorico, y 1o que es mis: intenta captar el sentido de
Ia historia (de Ia historia europea y moderna mucho mis que
de Ia historia universal del pasado) para que la prictica politica
pueda orientar la sociedad en un sentido nuevo. Serin los
trabajadores quienes realizarin la verdad (oculta e invertida) de
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la historia. Leamos, pues, aentamente, este texto mandano y
marxista, fundamental:

«En la produccion social de su vida, los hombres entran en
relaciones determinadas, necesarias, independientes de su
voluntad, relaciones de produccidn que corresponden a un
cierto grado de desarrollo de sus fuerzas productivas materiales.
El conjunto de esas relaciones de produccion constituye la
estructura econdmica de la sociedad, la base real sobre la que
se eleva una superestructura juridica y politica y a la que
responden unas formas determinadas de conciencia social, El
modo de produccion de la vida material condiciona el proceso
de la vida politica, social y espiritual en general. No es la
conciencia de los hombres lo que define su ser, sino que,
inversamente, su ser social es lo que define su conciencia. En
un cierto grado de su desamrollo, las fuerzas materiales produc-
tivas de la sociedad entran en contradiccidn con las relaciones
de produccidn existentes, 0, lo que no es sino la expresion
juridica de éstas, con las relaciones de propiedad en las que se
habian movido hasta entonces. De formas evolutivas de las
fuerzas productivas, que eran hasta ahi, estas relaciones se
convierten en trabas. Entonces se abre una época de revolucion
social. La transformacion de la base econdmica revoluciona mis
0 menos aprisa oda la enorme superestructura. Cuando se
considera estas revoluciones, siempre hay que distinguir entre
los cambios muteriales que se operan en las condiciones
econdmicas de la produccidn -y. que se pueden verificar
fielmente, con um exactitud cientifica semejante a la de las
ciencias de la naturaleza- v las formas juridicas, politicas,
religiosas, anisticas o filosdficas, ensuma, las formas ideologicas,
en que los hombres toman conciencia de este conflicto y luchan
para resolverlo. De Iz misma manera que no se puede juzgar 2
un individuo por lo que él piensa de si mismo, no se puede
juzgar estas épocas de revoluciones segiin su propia conciencia;
antes al contrario, hay que explicar esa conciencia por las
contradicciones de la vida matedal, por el conflicto que existe
entre las fuerzas productivas sociales y las relaciones de
produccién. Una formacidn social nunca desaparece antes de
que hayan sido desarrolladas todas las fuerzas productivas que
ella es capaz de contener; y unas relaciones de produccion
nuevas y superiores nunca las sustituyen antes de que sus
condiciones materiales de existencia hayan madurado en el
seno de la vieja sociedad. Por eso la humanidad se propone



dnicamente los objetivos que puede alcanzar: pues, si observa-
mos atentamente, siempre hallaremos que estos objetivos no
surgen sino ahi donde se dan ya las condiciones materiales para
resolverios, ¢ al menos estdn en vias de formacion, Esbozados
a grandes rasgos, los modos de produccion asiiticos, antiguos,
feudales y burgueses modemos pucden ser designadoes como -
&pocas progresivas de la formacion econdmica de la sociedad.»

.

«Las relaciones de produccion burguesa constituyen la Gltima
forma antagdnica del proceso de produccion social, antagbnica
no en el sentido de un antagenismo individual, sino de un
antagonismo que nace de las condiciones de la vida social de
los individuos; ahora bien, las fuerzas productivas que se
desarrollan en el seno de la sociedad burguesa crean al mismo
tlempo las condiciones materiales que permiten resolver ese
antagonismo. Con esta formacién social se acaba, pues, la
prehistoria de la sociedad humana.»

Este texto resume todo el pensamiente de Marx y expone
clara y sumariamente -dado que todo el pensamiento de Marx
se mantiene siempre laconico, sumario y poco explicitado- el
esquema de la perspectiva del materialismo histdrico, teora que
quiere guiar la prictica revolucionaria de los trabajadores.
Resume y subsume todas las épocas histdricas bajo un esquema
rigido y sumario, ciertamente, pero esclarecedor, No buscando
la verdad de las particularidades histéricas, capta violentamen-
te, @ sentido del devenir histrico que desemboca en el
capitalismo occidental, y los trabajadores son los encargados de
resolver de arriba a abajo esta época, con el fin de conducira
la humanidad a 1a verdaderz historia universal (Axelos, 1969).

Kostas Axelos continda diciendo:

E materialismo de Marx es historico (el fundador del
marxismo nunca hablé del materialismo dialéctica), esti
fundado en &a idea de la primacia del proceso econdmico
estructural que determina todo el desarrolio de la superestructura.
Este materialismo histdrice se preocupa poco de saber st
efectivamente explica el devenir de la historia universal en
cuanto al pasado, al presente y al porvenir , y si es aplicado a
todo lugar de cultura; describe ¢l estado de cosas existenteen
Ia Europa burguesa y capitalista y tanto se le da de los enigmas
que plantee la historia india o china; piensa que la verdad del
mundo europeo zctual es 1a verdad actual del planeta. El
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occidentalismo se hace asi universal, y los trabajadores del
mundo entero estin encargados de unirse y de realizar el
destino social v global del mundo. Marx no se pregunia ni
siquiera si ese estado de cosas existente en el que la técnica
econdmica determina causalmente todo lo demais, no es una
realidad particular, resultado v producto de una cierta meta-
fisica realizada, de una cierta lectura del mundo (primeramente
griega, despsiés cristiana v finalmente europea y modema)
que privilegia la techné, la idea de Creacién y la razdén
- practica. id),

Las citas que hemos tomado de Eliade acerca de fa flosoffa de 1a historia
de los profetas hebreos, de Hegel v de Marx asi como lo que nos explica
Axelos acerca del materialismo histérico de Marx ponen en evidencia, a
nuestro juicio, que el marxismao o ¢l socialismo cientifico no es la negacion
de la cultura burguesa y det capital sino su afirmacidn. Bl marxismo no es
mis que la continuacion de tal linea de pensamiento. Es una expresidn de
la cultura occidental moderna. No es alternativa. Es una variacion del
trsmo tema,

3. El mundo mdaguina,

En la cultura occidental modema el cosmos, el mundo, la naturaleza toda
es intuida como una mdguing, como un mecanismo. Asimismo, se considers
que el comporamienio comrecto del hombre es el que mis le asemeja al
funcionamiento de una maquina,

Al respecto, Wolfgang Sachs ha expresado lo siguiente:

La imagen del rejoj se introduce a fines del siglo XIV para
interpretar ¢l cosmos, Hasta el siglo XVII esta metifora sirve
para desacralizar gradualmente la concepcién de 1a naturaleza,
del hombre y de Ia sociedad y para concebir un orden exterior
al marco religioso {y posteriormente exterior ai marco moral).
La vision de fa naturaleza como mecanismoe v ya no a la luz
de analogias y correspondencias entre lo visible y o invisible,
zbre el camino a una visidn teleoldgica v a sustituir la
entelequia como prindpio organizador por ef concepto de
fuerza, Como consecuencia también ef concepto medieval de
universitas se convierte en el concepto de seciedad compuesta
por individuos auténomos que se mantienen panfos por la
aritmética de las pasiones.

Pero un orden mecinico requiere fronteras: el estado-na-
<i6n adquiere legitimidad y el espacio global que surge se
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percibe como caractesrizado por los movimientos de entidades
llamadas estados-nacién. Como respuesta a la erosion de la
universitas, se supuso, primero, que €l estado, bajo el con-
trato social, compense las pasiones individuales v, después, que
es ¢l mercado el que garantiza la autorregulacion de los
intereses, versidn purificada de lo que antes se concebia como
pasiones. A medida que la rigqueza sustituye a! bonum
commmme, el ansia de posesidn deja de sancionarse como
avaritia y 1a riqueza, cuyo anterior propdsito era proporcionar
magnificencdia, se redefine entonces como un lujo comerdal-
mente atil.

En la primera mitad del siglo XIX la metidfora del reloj es poco
a poco suplantada por la imagen de la miquina impulsada por
una fuerza motriz, en particular la miquina de vapor. Lo que
cautiva la imaginacidn ya no es el movimiento incesante dentro
de un designio con un fin determinado, sino el despliegue de
potencia. La naturaleza, otrora un mecanismo bien ordenado;
empieza a verse como una reserva de energia que expresa la
capacidad de convertirse en trabajo. Al igual que Jos trabaja-
dores que son percibidos como poseedores de fuerza de trabajo,
los poderes de 1a naturaleza pueden emplearse para producie
rigueza, un proceso acumulative que entonces pucde medirse
como crecimiento. '

Bajo esta perspectiva productivista el concepto del siglo XVIIL
del progreso en téminos del mejoramiento continuo de algo
(por ejemplo, las ciencias y 1a moral) se puede condensar en el
progreso comg fuerza motriz de la historiz. Por consi-
guicnte, la dialéctica entre las fuerzas productivas y las
relaciones productivas proporciona la clave para entender
todas Jas sociedades humanas. Mientras que anteriormente la
atencién se concentraba en los intereses individuales de los
duefics de las propiedades, se desplaza mas adelante, antici-
pando la era de la produccién en masa, hacia las necesidades
de los consumidores que se satisfacen, ya no en el lujo, sino
en el confort,

Pero este confort lo proporcionan una serie de arfefactos
propulsados por energia que permiten racionalizar la vida
cotidiana a escala masiva, lo que a su vez abre el hogar a las
opciones econémicas racionales; asi nace el maximizador de
los serviclos piblicos. Bajo el imperativo de la maximizacién
de la produccién, Iz bisqueda de recursos para propulsar la
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produccion se extiende a paises lejanos que deben ser primero
desarrollados para que puedan ser apropiados por las nacio-
nes imperialistas,

En la actualidad, como nos encontramos probablemente en
medio de otra vertiente, parece ocumir un cambio en las
metiforas: de la miquina a la computadora. Mientras que los
limites al crecimiento han inaugurado una nueva er de
eficienciz, la industriaz se estd desvinculando tanto de la
economia de materias primas como del empleo. De acuerdo
con estas tendencias, ya no es la miquina que produce irabajo
la que sirve como espejo para interpretar a la naturaleza sine el
ciclo autoregular de 1a retroalimentacion

En efecto, 2 medida que los circuitos integrados penetran en
el mundo, la vida se percibe como si operara en ciclos
integrados. Los ecosistemas de la naturaleza, asi como la
complejidad de lanaturaleza, se vena imagen de una miquina
adaptativa que constantemente supervisa y regula su desempe-
fio a través de sus circuitos de retroalimentacidn. Yano es la
energia sino la informacion la que gobiema los procesos
autorreguladores: este es el concepto clave que da su nombre
4 esta era.

Ademis €l progreso se percibe no ya a nivel de la cantidad
sino mis bien a nivel de la calidad; se impone un crecicuiento
cualitative que se aleja de la maximizacion en favor de 1a
optimizacion. Bajo cstas circunstancias las necesidades tam-
bién adquieren un nuevo color y 1a futura ausencia de Bmites
se anuncia bajo el mbro de necesidades materiales.

Obviamente estas no deben verse como si estuvieran vincu-
tadas en primer lugar con el confort sino con la esfera de la
comundcacion. Finalmente, Ia disminucidn de recursos prove-
nientes del extranjero crea la oportunidad de redefinir como
aldea mundial 1o que fuera arena del (neo) imperialismo.
(Sachs, 1989).

Esta exiensa cita de Sachs muestra muy claramente la comprensidn del
mundo como miquina en la culura ocddental moderna. Asimismo, es
indudable que ta cosmologia occidental modema es la exalacion del
individuoy del poder. Veamos el rol que cabe enello al monoteismo cristiano.

Van Kessel en un excelente trabajo ha escrito:

(..) En la lectura atenta de un resumen textual del primer
capinlo de la Biblia, podemos observar que la mitologia



cristiana, expresada en este relato de Ia creacidn del mundo,
representa ya las raices de la cosmovision del Homo Faber
europeo:

«Fn el prindipio Dios cred el dielo y Ia tierra. La tierra estaba
desicrta y sin nada. 1as tinteblas cubrian los abismos.

Dijo Dios: ‘Haya un firmamento (.0

Dijo Dios: ‘Jintense kas aguas en un solo lugar y aparezca ¢l
suelo seco’. Y vib Dios que estaba bien hecho.

Dijo Dins: ‘Que produzca la tierra toda clase de plantas (..)
hierbas {...) arboles que den fruto, con su semilla adentro’. Y vid
Dios que estaba bien hecho.

Dijo Dios: ‘Haya Hmparas en el cielo (...) que brillen para
ituminar la terra’. E hizo dos grandes timparas, una grande para
el dia y olra mis chica para ka noche, v tarnbién hizo las estrellas.
1as coloct en lo alto det cielo para alumbrar 1a tierra. Y vid Dios
que estaba bien hecho.

Dijo Dios: () Hénense las aguas de seres vivientes y -
revoloteen aves sobre la tierra (...). Produzca la tierra animales
vivientes, bestias, reptiles v animales salvajes (.. Y vi6 Dios
que estaba bien hecho.

Dijo Dios: ‘Ahora hagamos al hombre ..). Entonces formd
Dios al hombre de barro de la tierra y sopld en sus nasices
atiento de vida y lo hizo un ser viviente (,..), Vi6 Divs que todo
cuanic habia hecho era muy bueno. Y atardecié y amanecio el
dia sexio.

Asi fueron hechos el cicloy la tierra y todo lo que hay enellos.
Dios termind su trabajo el séptimo dia y descansd enese dia (..}
de todo su trabajo de creacion, (Gen, 1/1 - 35,

Se trata de un 1}ios que se distingue del mundo y que se le
opone como el wabajador 2 su obra. Es toralmente ajeno y
trascendente al mundo y al universo creado. Es un Dios
Hacedor (Ver grafico No. 2). El creador biblico noes de ningurna
manera un dios procreador, un padre o progenitor, sino un dios
hacedor, que confecciona (a modo del artesano), o que
produce (a modo del campesino), o que ordena y organiza (a
modoe del empresario) al mundo, a los animales y al hombre
mismo. Asi produce hibilmente, con gran facilidad, ingenio y
perfeccidn, v a su libre critetio, los astros, mares, 1ios y campos
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con su flora y fauna. Finalmente, Dios «haces al hombre
modelindolo enbarro. Después de una atenta lectura del relato
nos damos cuenta que con justa razon este Dios creador se
Hama: el Supremo Hacedom. (van Kessel, 198%: 11-12).

Mis adelante contindia el autor:

Es muy notorio que en la Biblia, la obra de la creacion es
representada como un «rabajo productives. Es un trabajo
perfecto y ejemplar de un Deus Faber (el protwtipo del Homo
Faber), porque seis veces se repite: “(..) y vid Dios que todo
estaba bienhecho’, Indudablemente se nos pinta aquilaimagen
deun Supremo Hacedor, de un super-técnico, 0 -como se decia
en el siglo de las luces- del invisible Maestro Relojero. (van
Kessel, 1989: 12) (.).

Otro aspecto llama poderosamente la atencion, En conse-
cuencia de su -rabajos, este Dios Hacedor en lz Biblia es el
propieiario y duerio absohute del mundo y su plenitud y las
criaturas le deben estricia obediencia.

Dijo Dios: ‘Ahora hagamos al hombre, Se pareceri a nosotros
y tendri poder sobre los peces, las aves, los animales domés-
ticos y los salvajes y sobre los que se arrastran en el suelo’. Y
asi hizo, Cuando Dios cred al hombre, lo cred parecido a Dios
mismo (...) {y dijo:). Llenen el mundo y gobiémenlo: dominen
a los peces y 2 1as aves y a todos los animales que se arrastran
(.Y ¥ les dijo: ‘Miren, a ustedes les doy todas estas plantas de
la tierra y todos los drboles (.Y, (Gén. 1/26-29).

En todas estas expresiones biblicas sobresale la relacitn de
propiedady poder respectoa los elementos del medio ecologico:
Dios es su duefio y propietario y delega esta propiedad al
hombre, que es su plenipotenciario, su mayordomo. Pero, a su
vez, el hombre debe 2 su Hacedor 1a mds estricta obedienciz,
y ésta quedd sancionada con el castigo mdximo: .} Si no,
morirds (.Y, (Gén. 2/17 y 3/3).

Una tercera caracteristica muy notoria -que por lo demas es
comiln en los mitos cosmogdnicos. de tedos los pueblos- es
que el hombre ‘se parece a Dios’. En el relato biblico, el
hombre se parece al Deus Faber y al Dios Propietario
todopoderoso. Leemos: ‘Hagamos al hombre 2 nuestra ima-
gen y semejanza’ (Gén. 1/26). Y ‘Cre6 Dios al hombre a su
imagen y semejanza; a imagen de Dios lo creo’ (Gén. 1/27).
Esta caracteristica, tan a2centuada en la Biblia justifica que el



hembre occidental, cristiano, se auto-define y se desenvuelve
también como Homeo Faber, como ingeniero y como propie-
taric de las cosas de su medic.

Con la secularizacién de la cultura occidental, desaparecid
Dios de la perspectiva, Quedé solamente ¢l hombre, ahora
como propietario absoluto y auttnomo de la tierra y sus cosas.
Porque se siente duefio, la relacion de propiedad lo ha
enajenado de su medio natural, de modo que se concibe a si
mismo como totalmente distinto del mundoen que vive, y hasta
trascendente, v opuesto a él. Ademis de sentirse duefio, el
Homo Faber occidental se concibe ahora como el creador
autdnoma de todos los milagros de la tecnologia modema. Su
utopia €s que espera el dia en que podrd demostrar su
«omnipotencias, ¥ su capacidad de crear -con su ingenieria
genélica, etc- a su propio hombre; ese dia serd para €l el sexto
dia- de su propia obra de Ix creacidn tecnoldgica, para luego
descansar en fa feliz llusidon de su omnipotencia creadora y para
ver cumplida la promesa de Ia serpiente: “Entonces serds como
Dios' (Gén. 3/5).

Finalmente, tomemos del excelente articulo de van Kessel 1o siguiente:

(...) &l hombre occidental considera las cosas de su medio
ecologico como «a materias. Para é), el universo natural no es
mis que un inmenso reservorio de material que estd a su
disposicion para irabajarlo a su gusto y critenio autdnomo, y atn
legitimado por la Biblia que dice:

Despiies Dios (el empresario divino) plantd un jardin en
Edén y puso alli al hombre (...) para que lo cultivara y cuidara
(Gen. 8/2). (...) Llevo wodos los animales de la tierra al hombre
para que les pusiera nombre. El hombre les puso nombre a
todos los animales y ese nombre quedd.. (Gén. 19/2).

Este detalle de los nombres, no es un mero agregado o una
fantasia poética, Es el rito formai con que el hombre establece
su dominio sobre los animales, con que asume la facultad de
disponer de ellos en forma auténoma. Este detalle confirma el
panorama de una cosmovisidn centrada en un Deus Faber,
trascendente y un Homo Faber 3 su semejanza, Asi se define y
se legitima ab ordgine una relacion hombre-medio natural de
dominio (ver grifico N2 2), un modo de trabajarla con una
tecnologia de fuerza, sujetando, dominando y controlando este
medio, y ain violentindolo (van Kessel, 1989: 13-15).
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GRAFICO N2 2

COSMOLOGIA QCCIDENTAL

Soctedad J——P\ Naturaleza

De loexpuesto cnlas citas de Sachs y van Kessel se desprende con claridad
mericiana la intimidad originaria de la cultura occidental con el poder, la
propicdad, kx viclencia.

La cosmotogia occidental concibe como separados a la materia de 1a idea.
Enella cabe el gjercicio de las ideas conindependencia de la realidad material
Fue asi que surgit el pensamiento especulativo en la Greda del siglo VI antes
de Cristo, y alcanzo un nivel notable con Socrates, Platdn v Aristoteles en el
siglo TV anles de Cristo,

La separacitn de la idea de la materia permite, en ¢aso de que uno esté
disconforme con la realidad del presente, idear realidades satisfactorias que,
obien ya ocurricron en el pasado, como es el caso del paraiso, ¢ bien ocurririn
en el futuro: este es el caso de las vtopias.

Pero la cosmologia occidental moderna separa también de la comunidad
humana al individuo. Abugattas dice que:
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(.. Bl individuo es el mds importante invento moderno, y €s
el protagonista de cuanto ha acaecido v se ha hecho en
Qccidente desde su aparicién, El individuc es, ante todo, un ser
solitario, que se concibe a si mismo enfrentado almundo, al que
llama por ello ‘objeto’, v a los demds hombres. Cognitivamente
plantea su relacion con la nawraleza en términos de la
oposicion sujeto-objeto; vitalmente concibe su relacion con los
demés seres vivos en términos de una oposicion de intereses.
Las dnicas restricciones que admite en su conducta y en sus
aspiraciones son aquellas que derivan bien de una conciliacion
de intereses que sea producto de la necesidad; o de una
moderacion que le sea impuesta por la ignorancia o por la
debilidad (...).

El individuo no admite estar motivade sino por fuerzas
internas. Tales fuerzas son sus pasiones, El instrumento de
realizacidn de esas pasiones es el instinto, Pero el instinto, que
tiene un cardcter inmediatista y que no permite juzgar ade-
cuadamente el medio sobre el cual se debe acuar, resulia
deficiente para garantizar éxito a plazo largo. El instinto debe
ser entonces suplido poria razén, La razon puesta al scrvicio de
las pasiones, es 1a ciencia moderna.

Ahora bien, como son las pasiones, que demandan satisfac-
cién pronta, las que determinan el ritmo de la vida, la ciencia
serd adecuada solamente en la medida en que pueda entregar
soluciones ripidamente. La mejor via, pues, s la mas simple,
la mis directa. La complejidad [la complicacion dirian Moles
y Noiray 1974] es contraria a los intereses del individua, que
por es0 la equipara a la irracionalidad. El individuo no puede
entonces sino presurnir que &l mundo es simple vy, por ende,
que sus representaciones verdaderas de éi deben también
serlo (...}

(..} la ciencia debe estar primariamente encaminada a
conocer la naturaleza y a permitir su manipulacién. Esto es, la
ciencia debe ser prictica (...) el objeto de Ia dencia no debe ser
este objeto que estd ahora presente aqui, sino todos Los objetos
anilogos a éste, que en el futuro pueden servir para satisfacer
una necesidad similar (...} a dencia (..) sin dejar de ser prictica,
debe de ser genérica. Esto se logra, segin o Liabia sugerido ya
Guillermo de Ockam, mediante la «abstracciéns, de modo tal
que el objeto de que trata la cienda no es directamente 1a cosa,
sino la representacién que de ella nos hacemos de manera
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genérica, Hay aqui obviamente un segundo nivel de simplifica-
¢idn, pues abstraer no es sino dejar de lado todas las
determinaciones que realmente aparecen €n la cosa.

(...J en la medida en que quiere ser prictica y til, la ciencia
maoderna debe ser experimental. El experimento es el instru-
mentoque permite laintervencion delindividuoen la naturaleza
y el que Je abre las puertas 2 su manipulacion.

Podemos, ahora si, tratar de responder a la pregunta ‘Para
qué quiere e individuo conocer a la naturaleza?. La respuesta
genérica ya la hemos considerado: para servirse de ella. En
términos reales, esto quicre decir, como bien 1o ha sefialado
Heidegger, que lo que el individuo busca es extraer algode la
naturaleza. Extracr algo de la naturaleza significa separar parte
de ella del conjunto dentro del cual se did normalmente. En
clerta manera, pues, la explotacion de la naturaleza es el
cquivalente prictico al acto mental de abstraccién que, segiin
vimos, es caracteristico de la ciencia moderna. En su acepcion
clasica el término «abstraccion- significa separar mentalmente lo
que se da junto 0 unido en la naturaleza. La ciencia modema
aspira a ser un conocimicnto prictico, abstrae para que este acto
mental posibilile la extraccion de un producto namral, de un
componente de la naturaleza (..).

[a ciencia modermna lleva pues, necesariamente, @ una
alteracion y adn a una recomposicidn del orden natural de los
elementos del mundo (...

Justamente ia ‘tecnologia’ se define como el conjunto de
procedimientos de los que se dispone gracias a Ia ciencia para
sistematizar y acelerar la recomposicion y ia explotacion de la
naluraleza. La tecnologia es, por ende, no la aplicacidn de la
ciencia, 5ino su realizacién. Un saber que no se traduce en
tecnologia no es meramente initil, sino que no es cientifico, no
es un verdadero saber. La tecnologia es la pasidn del hombre
volcada sobre ia naturale za a través de su instrumento de accion
por excelendia, la ciencia. Pareceria, entonces, que cuando la
tecnologia se deshoca lo que realmente estamos viendo sin
percatarnos claramente de ello es el desbocamiento de las
pasiones humanas (Abugatias, 1986: 102-105).

Las citas que hemos consignado del excelente adiculo de Abugatias hacen
realmente redundante cualquier comentario acerca de las relaciones entre
individuo, pasian, ciendia, tecnologia v explotacion de la natraleza, en Iz
cosmologia occidental moderna.
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Por su parte, Adomo y Horkheimer se refieren al concepto de sociedad,
concepto que fuera formulado tan sélo después del ascenso de 1a burguesia
modema:

(...} Por sociedad, enel sentido mds imponante, entendemos
una especie de contextura inter-humana en la cual todos
dependen de todos; en la cual el todo s6lo subsiste gracias ala
unidad de las funciones asumidas por los co-participes, a cada
uno de los cuales, por principio, se le asigna una funcion; y
donde todos los individuos, a su vez, son determinados en gran
medida por la pertenencia al contexto en su totalidad. El
concepte de sociedad, pues, designa mis bien las relaciones
entre los elementos y las leyes a las cuales esas relaciones son
subyacentes, v no a los elementos v sus descripciones simples;
asientendidoesunconcepto de funcidn (Adomo y Horkheimer,
1971: 23-24).

Sucede que, en el Occidente moderno la constitucion en sociedad es
concebida sobre la base de la divisién del trabajo, de la especializacion, como
el medio para satisfacer las necesidades marteriales. Asimismo, hay constitu-
cion en sociedad sélo en la medida en que la convivenda de los homibres es
mediada, objetivada, dnstitucionalizada»,

Los autores susodichos indican que:

{...) el principio de la constitucién en sociedad era al mismo
tiernpo, un prncipio de conflicto social entre trabajo vivo y
momentos -estaticos,, como las instituciones cosificadas de la
propiedad. No por nada la oposicidn de nomos y physys scrd
entendida, con el surgimiento de la sociedad industrial, como
oposicion entre trabajo y propiedad. Ya en Saint-Simon estas
dos categorias desempefian un papel esencial. Hegel, frente a
la nueva economia politica-clisica, ofrece una rotunda elabo-
racidn de la relacién asi constituida: la satisfaccion de las
necesidades del individuo es posible para &l, sélo mediante “la
general dependencia reciproca’, +y la satisfaccion de 1a tolalidad
de sus necesidades es un trabajo de todos-. «La actividad del
trabajo, y la necesidad como movimiento de éste, tiene, del
mismo modo, su aspecto inmdvil en la posesién-. De la relacion
dialéctica entre trabajo y posesion resulta, no sélo lo «generals,
la sociedad, sino la existencia misma del individuo como
hombre, como persona. Sin embargo, a diferencia de los
economistas, Hegel consiruye su conceplo del rabajo, no sblo
en lo que respecta a la obra comin de transformacion del
mundo exterior, y a la distribucion de las funciones laborales
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individuales entre los miembros de la sociedad, sino, ademis,
con referencia a la historia del hombre mismo, a su sformacion-
(Adorno y Horkheimer, 1971: 33-34),

Lukics ha escrito respecto al tema que estamos tratando;

La exigencia de Marx de entender la -sensibilidads, €l objeto,
la realidad, como actividad sensible humana, significauna toma
de conciencia del hombre acerca de si mismo comao serx social,
acerca del hombre como sujeto y simultineamente objeio del
acaecer historico social. El hombre de la sodedad feudal no
podia hacerse consciente de si mismo como ser social porgue
sus relaciones sociales poseian atn en muchos respectos un
caricter como naturzl, porque la sociedad mismz en su
totalidad estaba demasiado poco unitariamente organizada, y
abarcaba en su unidad demasiado escasamente todas las
relaciones entre los hombres para poder presentarse en la
conciencia como la realidad del hombre. (La cuestion de Ia
estructura y la unidad de la sociedad feudal no tiene que
examinarse aqui). La sociedad burguesa consuma ese proceso
de per-socializacion de la sociedad. El capitalismo demriba todas
las barreras que separan espacio-temporalmente los diversos
paises y teritorios, igual que los tabiques juridicos de la
estratificacidn estamental. En su mundo de la igualdad formal
de todoslos hombres desaparecen aceleradamente las relaciones
econdmicas que han regulade inmediatamerte ef intercambio
entre el hombre vy la naturaleza. El hombre se hace ser sedial en
el mis pleno sentido de la palabra. Y la sociedad lega a ser /2
realidad para el hombre,

De este modo el conocimiento de la sociedad como realidad
no es posible mis que sobre la base del capitalismo, de la
sociedad burguesa. Pero la clase que se presenta como
portadora historica de esa transformacion, la burguesia, consu-
ma esa su funcién de un modo todavia inconsciente; las fuerzas
sociales que ella misma ha desencadenado, las fuerzas que, por
su parte, la han llevado a ella misma al poder, se le contraponen
come una segunda naturaleza, aungue con menos alma y
menos penettable que en el caso del feudalismo. Soko con la
aparicidn del proletariado se consuma el conocimiento de 1a
realidad social. Y ese conocimiento se consuma al descubrii €l
punto de vista de clase del proletasiado, punto a padir del qial
se hace visible el todo de la sociedad. Precisamente porque para
¢l proletariado es una necesidad vital, una cuestion de vida o



muerte, conseguir completa claridad zcerca de su situacion de
clase; precisamente porque sus acciones tienen como presu-
pueste inevitable ese conocimiento; precisamente por eso han
nacido con el materialistno histdrico la doctrina -de las condi-
ciones de la liberacién del proletariado- v la doctrina de 12
realidad del proceso total del desarrollo social. La unidad de
teoria y prictica no es, pues, sino la otra cara de la situacion
historico social del proletariado, el hecho de que desde su
punto de vista coinciden el ausoconocdimiento y el conocimiento
de la totalidad, el hecho de que el proletariado es a 1a vez sujeto
y objeto de su propio conocimiento (Lukdcs, 1975: 22-23).

La cita de Abugattas nos hace conocer al individue vy las referencias a
Adomo y Horkheimer y a Lukics nos explican la nocion de sociedad como
especifica del capitalismo. Su lectura cuidadosa nos ayuda a comprender que
en el Perd, que en los Andes, no somos individuos ni formamos sociedad:
SOmMOS COMUNErOs, S0MOes campesinos. Por tante, si aqui no hay individuo ni
sociedad, entonces las ciencias sociales tienen poco que decir acerca de
nuestro mundo andinc. En estas condiciones, antc su impotencia para
percibir y entender la vida de tos Andes recurren al rotulo de dnformal para
calificar lo que se les escapz.

la cita tomada de Lukics nos permite también discutir su profunda
conviccitm: -56lo con la aparicion del proletariado se consuma el conoci-
miento de la realidad social. Y ese conocimiento se consuma al descubrir el
punto de vista de clase del proletariado, punto a partir del cual se hace visible
¢l todo de 1a sociedad-. A nuestro modo de ver, los hechos ocurridos desde
que se escribid el Manifiesto del Partido Comunista hasta nuestros dias
muestran que el proletariado ha sido manejado por la burguesia en los paises
capitalistas: en los paises-sociales; ipualmente el proletariado ha side mane-
jado por la burocracia de componamiento burgués en los paises-socializados;
y. finalmente, el proletarizdo ha tenido un rol politico insignificante en et
stercer mundor. Esta es una constatacion, Constatacion esperable si se tiene
en cuenta que €l proletariado es resultado de la division del trabajo en la
sociedad a favor de los intereses de la burguesia v det capital, El proletariado
es funcional a la burguesia. [gual puede decirse de los intelectuates y de los
técnicus. S6lo los campesinos poseen la posibilidad de no depender del
capital porque €llos producen sus propios alientos. Ellos no han roto la
unidad de produccidén-consumo. No son el resultacto de la division delirabajo,
de la separacion de la produccion det consumo intermediada por el mercado.

Refirdmonos fimalmente al modo de relacionarse de la cultura occidental
con las otras culturas del mundo. Es evidente que elos son motivados por el
interés, por el uilitatismo. Su finalidad es conseguir la acumulacién de las
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riquczas del mundo en los pafses occidentales. Sus procedimientos son la
agresion y la guerra de exterminio. Asies como ellos itnponen el dominio de
sus intereses y convierten a los otros pueblos del mundo en colonias, esto es,
en sus dependientes, Imponen ahi el orden que més conviene a su finalidad
de extraccion de riquezas. Asi han logrado la situacién de crecimiento
econdmico que los ha convertido en paises ricos. Esto beneficia en primer
lugar y desmesuradamente a unas pocas familias o empresas que concentran
el poder en esos paises. Pero también es cierto que beneficia a toda la
poblacién de los paises occidentales que comparte, en alguna medida, el
botin de guerra, las riquezas extraidas de los otros pueblos del mundo. De
esta manera es que 1os pueblos de culnira occidental logran condiciones de
vida mejores que los colonizados: siendo agentes y complices de la agresion,
dec 1a masacre y de la explotacién. Esta complicidad consolida z las clases
sociales de los paises de cultura occidental en contra de Jos otros pueblos, La
burguesia y el proletariado comparten el robo. Unos se sirven el banquete v
los otros las migajas, pero todos comen de lo robado,

Ahora bien, esta forma agresiva ¢ impositiva de Occidente se legitima por
la doctrina judeo-cristiana: -Més asi habéis de hacer con ellos llos enemigosl;
sus altares destruiréis y quebraréis sus estatuas y contaréis sus bosques y
quemaréis sus esculturas en el fuegor (Deuteronomic, 7: 5-6)». -Destruirés
enteramente todos los lugares donde las gentes que vosotros heredaréis
sirvieron a sus dioses, sobre los montes altos, y sobre los collados, y debajo
de todo drbol espesos () wsus hosques consumiréis con fuego (.=
{Deuteronomio, 12: 2-3). Sed fructiferos, multiplicacs, poblad la tierra y
dominadlas (Génesis, 1: 28),

Por otra parte, considero conveniente regresar a {a cita de Sachs que antes
hemos reproducido para incidir en lo referente al confort del que tanto se
enorgullece 1a cultura occidental: «Pero este confort lo proporcionan una serie
de artefactos propulsados por energia que permiten racionalizar la vida
cotidiana a escala masiva, lo que a su vez, abre el hogar a las opciones
econdmicas racionales; asi nace el maximizador de los servicios piablicos
(... (Sachs, 1989). Al respecto quiero sefialar que este confort mecanizado,
que abre el hogar al mercade es tan s6lo un sustituto que la cultura occidental
ha desarroliado en reemplazo al gozo de vivir plenamente la vida que se re-
crea, (que se Tenueva, continuamente en las culturas no-occidentales. El
bienestar que ofrece la burguesia occidental a su pueblo en forma de
mercancias, con apoyo de la doctrina cristiana y de la propaganda (los
electrodomésticos, por ejemplo) configura un estilo de vida homaogeneizante,
normalizado, en el que los satisfactores son estindares, vienen ya dados, son
resultado de la produccidn en masa. Tienden a hacer del hogar mis un
deposite de artefactos que un ambiente propicio para el amor, para el la
conversacion, para el descanso. El consumismo, el afin de acumular, se
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introduce también al hogar. La ripida obsolescencia de los anefacios que
obliga a su continuo reemplazo, da una falsa sensaciéon de cambio mientras
que en realidad se trata de «mas de lo mismoe. Bl Gnico cambio real es el
aumento de la dependencia del mercadoy de la angustia por «estar a la modas.

El asunto es importante porque este confort occidental constituye el
modelo de lo que se entiende por desarrolle, De lo que se trataria, pues, en
fos pueblos no-occidentales, lamados par eso mismo subdesarrollados, es de
aicanzar ese confort occidental Marx en el prélogo a la primera edicién de
El Capital dice: «(,)) Los paises industrialmente mas desarrollados no hacen
mis que poner delante de los paises menos progresivos el espejo de su propio
porvenis- (Marx, 1956: 6).

El investigador alemdn Jirgen Witpoth escribe: «Cuando, en amplio
consenso, se sostiene que la conciencia relacionada con ¢l desarrollo es
necesaria, por 1o general se parte de la base de que existe claridad sobre qué
es el desarrolto y hacia donde deberia estar dirigido. Y como si fuera la cosa
mis normal del mundo, ticitamente, se importan como parimetros la
velocidad y ¢l sentido de los principios fundamentales y modos de funciona-
miento de los lamados patses desarrollados'. El colapso evidente de los paises
del socialismo real, en su calidad de alternativa a la forma organizativa del
capilalismo, ha reducido mds aln el espectro: a partic de ahora no existen
mis caminos distintos (aparenlemente), que una Gnica “justa senda’.
Independientemente del punto de vista con que se ohserve esa aiiocertera,
a partir de 1a cual ya se habla incluse de fin de Ia historia, lo cierto es que
es altamente enganosa.

Si llegiramos g imaginar que sOlo China e India hubiesen alcanzado
nuestros niveles de produccidn y consumoe, la historia habeia legado
efectivamente a su fin, ya que la cantidad de automéviles en circulacién no
nos dejaria aire para respivar {.)» (Wintpoth, 1991: 11,

Mis adelante este autor insiste: «...) 1a limitacidn de Jos recursos impide
efectivamente alcanzar nuestro nivel de vida 2 nivel mundial (..} Gd.: 12).

Es claro entonces que Ja cultura occidental moderna es un fendémeno
particular que ya entrd en ceisis ¥ que no puede ser modelo para las otras
culuras del mundo, En la cita que anteriormente hemos tomado de Kostas
Axelos este auior ceitica a Marx por haber considerado que el estado de cosas
existente en la Furopa burguesa y capitalista es Ia verdad actual del
planeta:Marx no se pregurta ni siquiera si ese estado de cosas existente en
el que la téenica econdmica determina causalmente 1odo Jo demis, no esuna
realidad particular, resultado y producto de una dierta metafisica realtizada, de
una cierta lectura del mundo (.. que privilegia ka techné, 1z idea de creacion
y la razim prdctica.. (Axelos, 1969).
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Susan Hunt se refiere también a la realidad particular de la cultura
occidentai modemna en los siguientes términos: <La escasez es el axioma
bésico de la economia (..). El supuesto de Iz escasez distingue a la civilizacion
occidental de cualquier otra condicién humana conocida. Los deseos tienen
limites culturalmente establecidos en todos los pueblos excepto en los de
sociedades econdmicas, Los hombres y mujeres “econdmicos’ estin motiva-
dos por el supuesto de que los deseos materiales son naturalmente ilimitados.
Dado que sus deseos no tdenen limite, los medios para satisfacerlos siempre
serin escasos. Asf, conquistar la escasez (o la pobreza) se convierte en el
objetivo del esfuerzo humano en las sodedades econdmicas, sean capitalistas,
socialistas o comunistas {...). Cada cultura tradicional {no-occidental modernaj
¢s un conjunte bien definido de cosumbres y creencias que evita el
surgimiento de la escasez-. {Hunt, 1980). Asi pues, la pobreza es hechura
exclusiva de la cultura occidental moderna.

™ Veamos como se construye la pobreza, Rudolf H. Strahm dice quer «Los
paises industrializados consumen 80% de las riquezas de la tierra. En 1980
disporiian de 26% de la poblacion mundial y producian 78% del valor de fa
produccién mundial, consumian 81% de la energia, 70% de los fertilizantes
quimicos, dispontan de 85% de los tractores, de 83% del mineral de hierro y
de 87% del armamentos. (Strahm, 1986: 12). Asi mismo, en 1980, -un habitante
de Estados Unidos consumia tantz energia como 2 curopeos, 53 hindiies, 168
tanzanianos y 900 nepaleses (id: 14 «El 6% de la poblacién mundial, que
vive de los Estados Unidos consume mds de un cuarto de la energia mundial,
2.3 veces mis que todos los paises en desarrollo juntos (incluyendo a los
paises productores de petroleo) (id: 15). Segin Beaud el consumo energético
mundial, cxpresade en millones de tonecladas de equivalente carhon, ha
crecido asi: en 1900 era 1,000; en 1950 pasd a 3,000 y en 1986 era 12,000
L(Beaud, 1938).

Ahora me parece conveniente volver de nuevo a la cita de Sachs para
comentar su afirmacion optimista que con el cambio de metifora para intuir
el mundo, de la miquina impulsada por una fuerza motriz 2 una miquina
computadora, «el progreso se percibe no ya 2 nivel de la cantidad sino mis
bien a nivel de 1a calidad; se impone un crecimiento cualitativo que se aleja
de la maximizacién en favor de la optimizacion, Bajo estas circunstancias
las necesidades también adquieren un nuevo color y la furira ausencia de
limites se anuncia bajo cl ubro de necesidades mageriales» (Sachs, 1989). Este
es un esfuerzo por presentar un lado bueno del desarrollo del capital que
infunda una perspectiva optimista. Sin embargo, hay que aclarar que ello tan
sblo seria factible, tal vez, en los paises industrializados -mas desarrollados-
que han logrado su situacion actual mediante la explotacion del resto de 1a
humanidad. Si el industrialismo ha aicanzado a sélo 26% de la poblacién
mundial, €l «pos-industrialismo- no abarcatia a mds de 5% y sedfa menos
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replicable aiin que el industriatismo. Lo que sucede es que los paises mds
altamente industrializados, para impiar 1a contaminacién de su ambiente,
estin trasladando su industria masiva de bienes estindar, altamente contami-
nante, al Lejano Oriente, a Brasil, a México y al Caribe sin perder ni la
propiedad ni el conuol de ella. Volviendo a Sachs, &l afirma que: da
disminucion de recursos provenientes del extranjero la los paises
industrializados] crea la oportunidad de redefinir como aldea omundial lo que
fuera arena del (neo) imperialismo- (id).

Efectivamente, en 1981, la participacion en el total de las expontaciones
mundiales fue de 71% para los paises industrializades (del Oeste v del Este)
v 29% para los paises «en desarrollo: {incluyendo a China y la OPEP), Las
exportadones de los paises industrializados hacia los pafses -en desarrollos
fue 19% del 1otal mundial, mientras que las exportaciones de los paises «n
desamrollo- hacia los industrializados alcanzé 21%. Las exportaciones entre los
pafses industrializados abarcd 2% del total y entre los paises -en desarrollos
8%. (Strahm, 1986: 134). Esto significa que los paises industrializados son cada
vez mis autosuficientes, que pueden prescindir de los <en desarrollos, que
devendrian en la aldea mundial. Dicho de otra manera, los pueblos no-
occidentales modemnos tienen cada vez menos lugar en el mercado mundial,
to cual impide el desarrolo del capital en ellos pero eso mismo facilita su
reencuentro consigo mistnos, ta afirmacién de su propia cultara. Esta
constatacién deja sin base a las teorfas del desarrollo y al activismo
desarrollista en los pueblos no industrializados. De lo gue se trata es de ser
nosotros mismos, de recuperar la salud de nuestra colectividad natural: de
nuestra comunidad humana, de nuestra comunidad de la sallga, de nuestra
comunidad de huacas. El desarrollo ademss de impertinente es imposible.
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INTRODUCCION

Cada cultura tiene una concepcidn de su realidad v de acuerdo a ella vive,
wviendo- ¥ dejando de wer determinados aspecios.

Ta concepcidn que del mundo tenen, se ha desarrollado a través de un
prolongado proceso de interacciones entre las etnias y el medio nawral que
les sirve de sustento para su persistencia y reproduccidn, Como cada etnia y
el medio natural que habitan tienen caracteristicas que las diferencian de otras;
el resultado de sus interacciones también es diferente, estas diferencias son
las que tipifican a cada cultura.

A nivel mundial, los pueblos mis antiguos que llegaron a ser «<Centros de
Culra QOrginal- se desarrollaron en los Andes, Centroamérica, India, China,
Medio Criente y en las costas del Mediterrineo. Las etnias que habitan estas
regiones, tienen singulares maneras de wen y vivir en interaccion con los
elementos de su medio natural,

Las plantas, tanto las silvestres como las culiivadas, son parte de este medio
natural y por lo tanto son también consideradas de manera diferente por cada
cultura.

Las plantas de cultive, elementos bisicos de la agricultura, se originaron
y también fueron domesticadas en estos mismos «Centros de Culura Originals
y por 1o tanto también son <Cunas de Agriculura Originals,

El presente ensayo trata de alcanzar criterios para reflexionar acerca de la
concepcidn que cada cultura tiene de las plantas, con tal fin nos refcriremos
a la cosmovision desarrollada autdnomamente en uno de los centros mis
antiguos de «Cultura v Agricultura Original, como son los Andes; v a la
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S,

Cosmologia Occidental Modema como resultado de un proceso que se
desarrollé en Buropa central vy del norie en base a importantes y significativos
apores conceptuaies y materiales de otros «Centros de Cultura y Agricultura
Originak.

Se trata pues de hacer una comparacion entre una culiura que, indepen-
dientemente de oiras, generéen los Andes un tipo de agricultura singular, que
en lo fundamental aiin esti vigente v que es la base de la Agricultura
Campesina Andina; y de otra cultura <ue sin ser Centro de Cultura v
Agricultura Original,, ha desarrolfado fittimamente otro tipo de agricultura
dependiente de la industria, medianie fa aclimatacién y mejoramiento
genélico de plantas domesticadas y cultivadas en otras «Cunas de la
Agriculturas, alcanzando productividades espectaculares con la aplicacion de
los avances de la denciz agricola ocddental,

Se enfatizard en las consecuencias que se derivan de [a manera como
smiran- y «lejan de ver y como sientens a las plantas estas culturas, de tal
manera que cada uno conozca a quien sirve /0 por quienes es cortejado, en
cl complicado proceso, en unos casos de querer ser los adalides y en otros
situples acompanantes de los campesinos, en la vigorizacidn de la agricultura
campesing andina.

I CONCEPCION OCUIDENTAL MODERNA DE LAS PLANTAS

La Cosmologia Occidental Moderna gue es una manera de ver el mundo
y en particular las plantas, se inicia con los aportes de culturas antiguas del
Medio Oriente y el Mediterrineo y se intensifica en Europa central y del norte
a partir de fa Revolucitn Industrial.

Estos paises europeocs, se encuentran situados en la zona templada del
planeta entre fos 30 y 60 grados de latitud norte, con estaciones bien marcadas
y precipitaciones pluviales muy regulares. Aqui las tierras agricolas tienen
grandes extensiones y topografia plana, EnlaGitima centuria han desarrollado
urt tipo de agricultura, mayormente en base a plantas de cultivo gue se han
originado y domesticado en otros lugares y también en base a técnicas de
manejo de 1as plantas, que se sustentan en los avances de la ciencia agricola
modema.

La llamada «agricultura modema- se caracteriza por el empleo de grandes
cantidades de insumos: fertifizantes, insecticidas, fungicidas, nematicidas,
herbicidas, sustancias reguladoras del crecimiento o fitchormonas v un
ilensivo empleo de maquinaria y equipos agricolas, tanto para la prepara-
cidn de las tierras como para las labores del cultivo:  siembra, aporque,
aplicacion de pesticidas, cosecha y post cosecha.
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Estas sociedades, mayormente bajo un sistema capitalista, tienen una
agricultura que se ha desarrollado subordinada al crecimniento de la industria,
su dinimica depende de lo que suceda en otros sectores econdmicos. Sus
éxitos iniciales en cuanto a productividad y rentabilidad han sido presentados
como ejemplos a seguir por todas las culturas del mundo.

Sarmaniego, 1982 dice:

<] capitalismo aparece en lugares muy concrelos y es
contemporanec a otros sistemas pero su desarrollo permitié
que su particularidad se convirtiera en universal y que se
considere que esio es natural Algo similar ocwre con la
agriculura: los logros de la produccidn agricola capitalista
pretenden seruniversales y de aplicacion imestricta en cualquier
sistema y medio ecologicos.

La agricultura moderna es producto deun procese que ocurre inicialmente
en Europa y posteriormente en otros lugares como Estados Unidos y el
Canada, también situados en la zona templada del hemisferio nonte v a donde
fue levada por los europeos, ¥ que después de un procese de modernidad,
deviene en un sistema de explotacién de las plantas y del medio donde ellas
crecen, para satisfacer las necesidades de alimentos y materias primas que
requieren estas sociedades capitalistas industriales, pero que la pretendida
universalidad de los medios que emplea, pertinentes a zonas templadas de
ecologfa y régimen social semejante a los lugares donde se desamrollo, son
discutibles y mayormente impertinentes en regiones con otras ecologias y
sistemas de organizacion social.

Como consecuencia del proceso de modemidad, el occidental ha
desarrollade {a concepcion del mundo que légicamente mis conviene a sus
fines en donde priman los criterios de rentabilidad y eficiencia para Jograr una
mayor rentabilidad. Considera el fundonamiento de su realidad social
naturalmente como algo semejante al de una miquina, donde todo se puede
separar, reemplazar, jerarquizar v donde «no hay efecto sin causar. Todo
hecho es consecuencia directa de una causa ¥ en consecuencia se la puede
manejar.

Para esta manera de concebir el mundo 1a agricultura modema es €l
proceso productivo mis eficaz para explotar la tierra. Aqui las plantas de
cultive son consideradas en si como «miquinas transformadoras de energia-
las que son -manejadas- al igual como se maneja una maquina. Son parte de
un mecanismo para producirlos alimentos que la sociedad industrial requiere
en su insaciable afin de alcanzar mayor comodidad, derroche, y lujo,
paradigma de bienestar occidental moderno, sin que importe los danos que
cause en el medio natural,
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1. El Proceso Productivo Agricola como un sistema complejo.

Moles y Noiray (1974) desarrollan los conceptos de complejidad y
complicacion, que podemos emplearlos para comprender el sentido y las
consecucncias que se derivan de la concepcidn del mundo, desarrollado por
occidente modemo.

«Un sistema es complejo (sin ser forzosamente complicado) cuando esid
compuesto de gran nGmero de elementos parecidos ¢ pertenecientes a un
niimero limitado de categorias-

Grillo (1990), al hacer una interpretacién del concepto de complejidad
dice: «una realidad es compleja cuando bastan pocas categorias taxondmicas
para incluir a todos sus elementos. Asi pues, cada categoria comprende gran
nlmero de elementos vy se tiene notables diferencias enire las categorias
taxondmicas pero en cambio gran semejanza entre los elementos pertene-
cientes a cada unz de ellas..

En la concepcidn occidental moderna el mundo es complejo porque se
wen s0lo o que se considera pertinente a sus fines de rentabilidad v eficiencia.
No se captan todas las singularidades que caraderizan a cada elemento del
sistema, 5ino que en un acto de abstraccion se separan las «caracteristicas que
se consideran piincipales porque convienen al sistema de las secundarias v
en funcion de las semejanzas que han servido precisamente de criterio para
hacerlas principales, se las agrupa en categonias, 10 cual hace posible que la
ciencia occdental, cumpla con su objetivo cual es el de generalizar sus
propuestas, no a un solo abjelo que esti presente aqui y ahora, sino a todos
los objetos semejantes a este, que en el futuro pueden servir para satisfacer
una nceesidad similar (Abugattas, 19863,

Inherentes a esta concepcidn son las caracteristicas de homogeneidad,
estabilidad y especialidad que hacen posible la produccién industrial a gran
escala con el consiguiente abaratamiento de los costos, que redunda en mayor
eficiencia y por consiguiente rentabilidad.

La modema estadistica, la cibernética y el enfoque de sistemas que han
hecho posible el uso de cada vez mis complejas y costosas computadoras no
son sine teorias para manejar con mayor efidendia la complejidad. Mediante
ellos se trata de «matematizar y «anodelizar todo proceso complejo, para
comprender su funcionamiento con ki finalidad de transformarlo, volverlo
mds apropiado al sisterna v predecir cualquier cambio que pueda afectar la
teniabilidad y eficiencia del proceso productivo.

Fsta misma concepcitn se aplica para mancjar el proceso productivo
agricola comosi fueraun mecanismoen el que uno de sus componentes fuera
la planta de cultivo,
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2. La plata como un comprorente mds del mecanismo
Productivo agricola.

El proceso de produccidn agricola bisico se considera como un mecanis-
mo que tiene cinco componentes (Navarro, 1979):

2} Los recursos. Sustancias que en forma nafural son proporcionadas a
la planta de cultivo por la atmosfera. (Oz CO2 y energia solar) y por el suelo
(agua v sales minerales esenciales).

b} Los insumos. Son los materiales que pueden agregarse al proceso de
produccion basice, con la finalidad de mejorar la accién ransformadora de
la planta; son insumes: los fertilizantes, el agua de riego, 1a encrgia empleada
en la preparacion del suelo, en 1a aplicacion de los fenilizantes, pesticidas,
herbicidas, fitohormonas, etc.

¢) Condiciones ambientales. Tanto las climdticas como las de indole
social ¥ econdmico que determinan el tipo de agente transformador v las
tecnologias de manejo en uso.

d) El operador v Ias técnicas de manejo. El operador es el agricultor
que tratard de optimizar el proceso escogiendo entre aquellos sistemas que
le proporcionen la mayor produccién con el minimo costo. Este agricultor
debe reunir los siguientes requisitos entre otros (Iowa State University, 1964):
Ambicion para triunfar, conocimiento de la agriculturamodema y criterio para
los negocios.

Las téenicas de manejo se refieren a la combinacion e interacciones
especificas que se escoge para los recursos, insumos, factores ambientales y
agente ransformador, durante el proceso de produccién; y finalmenic;

e) El agente transformador, que es la planta de cultivo que tznsforma
los recursos bisicos en productos ¢con ayuda de los insumas.

En este mecanismo productivo, Ja planta tiene ¢l papel de simple agente
transtormador de la energia luminica en preductos a través de la fotosintesis
y debe hacerlo con 1a mayor eficiencia y al mis bajo costo, de otra manera
se la elimina y es reemplazada por otra espedie y/o variedad mis eficiente.

El mejor ejemplo de esta mancra de concebir la planta, considerandola
solo como un engranaje mis del mecanismo productivo agricola, es el que
propicia desde la década del cincuenta la lamada «Revolucion Verdes,
mediante la introduccion masiva de variedades de plantas genéticamente
mejoradas de alta productividad y también de alto consumo de agua,
fertilizantes, pesticidas y maquinaria agricola que condicionan que la siembra
de estas varedades venga @marrada- a un «paquete tecnoldgicor que
necesasiamente debe ser empleado si se quiere que el agente transformador
manifieste toda su potencialidad productiva.
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Pespués de varias décadas de implementar la Revolucién Verde, sobre
todo en los paises en desarrollo, con ayuda de los agentes de la modernidad,
agronomos y antropdlogos de instituciones oficiales (Ministerios, universida-
des) y particulares (ONGs), se ha determinado que los mayores beneficiarios
no han sido los medianos agricultores de estos paises, quienes no podian
pagar los insumos cada vez mas caros, i muche menos los pequenos
" agricultores que en los Andes mayormente son los campesinos de escasos
recursos econdmicos y por 1o tanto imposibilitados de adqguirir estos insumos,
sino que los beneliciarios para quienes la revolucién verde es atin un negocio
altamente rentable, fueron las grandes empresas transnacionales de los paises
industrializados, fabricantes de los insumos agricolas y que filtimamente han
devenido en duefios de las semillas mejoradas, pues la extensién de la Jdey
de patentes» ha permitido que las semillas mejoradas conseguidas por los
cientificas de estas empresas sean de propiedad de ellas v porlo tanko se tiene
que pagar st se las quiere sembrar.

Lo curivso es que las grandes empresas transnacionales que producen
fertilizantes y pesticidas son las mismas que se han metido al negocio de las
semillas mejoradas amparadas por la ley de patentes, porque saben que (uien
maneja fa semilla, maneja todo el mecanismo productive vy el mercado
agricala. (Mooney, 1979 y Hobbelink, 1987).

3. La piania como una mdguina transformadora de energia.

Para un agronomo formado en una moderna universidad occidental, una
planta de cultivo es una maquina (ue fransforma 1a energia electromagnética
de la luz, que llega a las células clorenquimaticas de la planta en forma de
fotones, en energia quimica potencial contenida en los enlaces covalentes de
los carbohidratos, lipidos y proteinas que como consecuencia del proceso
fotosintético elabora la planta; entonces, para que mejore la eficienda
transformadora de esta mdquina debe proporciondrsele suficientes insumos
y/0 mediante métodos fitogenéticos mejorar su capacidad fotosintética bien
para haceela mis productiva o mis agresiva para que pueda competir con
ventaja frente a las llamadas malas yerbas en el aprovechamiento de los
recursos € insumos o si no para volverlas més tolerantes, resistentes o atn
inmunes al ataque de plagas (insectos) y enfermedades producidas por
viroides, virus, micoplasmas, bacterias, hongos y nemitodos, de tal maners
que sus Grganos transformadores, principalmente las hojas, no se vean
danadas por estos patdgenos.

Cuaiquier mejora que se haga a la planta de cultivo bien sea a nivel de
su estructura y funcion o mediante 1a aplicacion de insumos, es para que
esta miguina transformadora de energia lJuminosa funcione con mayor
eficiencia y proporcione mayores ingresos monetarios a quien la explota.

76



§i la miquina no es compeliliva, eficiente o resistenie se la cambia por owra
sin mayeres miramientos,

4. Ea plania como una mdquing a la cual «se manejay,

No sélo se considera a la planta de cultivo como una miquina en si mistria
y como un componente mis de un mecanismo mayor; sino también como
un ente al cual se puede «nanejar- mediante las #cnicas de cultivo.

En esta forma de wer- la planta, si se quiere que &sta ienga un crecimiento
mis ripido, mis lento 0 que no crezca, basta aplicar una sustancia activadora,
retardadera o inhibidora del crecimiento es decir se 1a puede «manejar como
a un automovil en donde la fitohormona activadora es el «acelerador y la
retardadorz o inhibidora son los frenos.

Laaplicacidn de fenilizantes y pesticidas para que la maquina transformadora
de energia sea mis productiva ¢ I aplicacion de sustancias antitranspirantes
para que tolere mejor un periodo de sequia, son manifestaciones de la
pretensidn occidental de conducir la planta de cultivo como se maneja una
miquina.

Para este modo de concebir la agriculiura es pertinente el término »manejo
de plantass. Se mancia la planta para volverla mis eficiente y produciiva de
tal manera que la rentabilidad sea mayor.

5. La plania como un elemenio despersonalizado
dentro de la poblacion de un cultivo,

La agriculjura modema es el manejo de grandes extensiones de tierras
agricolas ocupadas con una sola especie y aun una sola variedad de plantas
de culiivo. Aqui no cuenta 12 planta para nada; aqui 1a poblacion de plantas
es Jo importante. '

Las técnicas de cultive se aplican a la poblacién de plantas mediante
equipos y maquinaria agricola para bajar los costos de produccién y atin se
llega a utilizar avionetas para la aplicacion de pesticidas a grandes extensiones
de cultivo,

Lo que pase 2 una planta no importa, s6lo merece atencion la poblacion
de plantas. Enesta concepcitn el manejo de 1a poblacion es fric e impersonal.
No se siente carifio ni menos se trata de comprender a la planta. 5610 causa
preocupacién lo que sucede a los millones de plantas que conforman la
poblacién.
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6. La planta como calmacén de genesy.

La distdbucion de especies vegetales en el mundo no es uniforme, un
cierto namere de regiones poseen un elevado nimero de especies de plantas
silvestres y cultivadas,

En 1935 Vavilov, después de evaluar las amplias colecciones de plantas
que varias expediciones dentificas bajo su coordinacién colectaron en
diferentes partes del mundo, concluye que las plantas de cultive sdlo se
origitaron en cierias areas geogrificamente determinadas llamadas -Centros
de Origen de plantas cultivadas-.

La existencia de una gran concentracidn y diversidad de formas hereda-
bles, ast como la de cientos caracteres varietales endémicos y la presencia de
formas silvestres o cultivadas estrechamente relacionadas entre si, fueron
consideradas como evidencias que confirman probables centros de origen,
Los Centros reconocidos por Vavilov (Figura N¢ 1) fueron:

I. CHINA. Regiones montafiosas de China central y occidental v las tierras

bajas adyacentes.
Il A. INDIA, Comprende la India, Nepal, Birmania.
I1, B. INDOQ-MALAYOQ, Indochina - Malasia e Indonesia.
IfI. ASIA CENTRAL Nor Qeste de la india, Pakistin, Afganistin, URSS:
Tadjikistan, Usbickistan, Montes Tanshan.

IV. CERCANCQ ORIENTE O ASLA MENOR: Irak, Irin, Turkia, Sida, Israel,
Jordania.

V. MEDITERRANEQ. Costas del mar Mediterrineo y zonas adyacentes,

VI. ETIOPIA. Comprende Etiopfa, incluida Eritrea y parte de Somalia.

VII, MEXICO Y CENTROAMERICA. Sur de México, Guatemala, Honduras
y Costa Rica,

VIIL A. PERU, ECUADOR Y BOLIVIA. Area de las Altas Montanas de  estos
paises,

VIIL. B. CHILOE. Archipi¢lage de Chilog. Sur de Chile.

VIH, C. BRASIL-PARAGUAY.

Para una especie o variedad, su centro de origen s¢ caracteriza por la
riqueza de genes dominantes. Conforme se aleja del centro, los genes
recesivos son mis numerosos, hasta que por efecto del largo aislamiento
llegan a formar grupos de variedades recesivas en la periferta, diferentes al
tipo original. Actualmente se considera a estos centros como regiones de extra
diversidad genética y se les denomina «Centros Vavilows en donde existe gran
riqucza de varicdades de especies de cultive v de especies silvestres
genéticamente relacionadas a cllas.

Zhukovskij, 1968, propone 12 <Mega Centros de genes que son grandes
regiones con alta concentracion de genes, Otros proponen otras regiones
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pero «cualquiera que sea la aceptacién de las teorfas de Centros de Origen,
hay un valor permanente en la obra de Vavilov: el haber llamado la atencién
sobre la desigualdad en la distribucion espacial del germoplasma, lo que ha
tenido una influencia decisiva en su utilizacién, mejoramiento y conserva-
cidne. (Ledn, 1987).

Segiin Vavitov, la agricultura se desarrolls en cada uno de estos Centros
en forma independiente, debido a las diferencias en especies cultivadas,
técnicas agricolas y animales domésticos. Estos centros serian también «Cunas
de la Agriculturas,

El mayor niimero de «Centros de Diversidad Genéticar, se encuentra en
paises del tercer mundo; de ellos los paises industrializados coleciaron
especies y variedades de cultive para aclimatarfas a sus condiciones v,
constituyen actiralmente Ia base de su sisterna alimentario. Los casos mis
resaltantes son 1a papa, €l malz, el wigo, fa cebada.

la agricultura moderna no cuftiva fa diversidad o heterogeneidad de
variedades. Recordemos que en la concepcitn de occidente modemo la
agricultura, al igual que la industria, debe hacerse a gran escala, es decir
sembrar miles de hectdreas con una sola especie y adn variedad de plania de
cultivo, de tal mancra que con esta prictica se tiende hacia la homogeneidad
genética, propiciande el monocultivo (la especializacion) repetde afo tras
a0 en el mismo suelo.

Se piensa que la naturaleza conserva una relativa estabilidad es dedrno
presenta en el tiernpo cambios sustantivos, de tal manera que mediante 12
aplicacién de fertilizantes para restituir los nutrientes del suelo extraidos por
4a maiquina transformadorz de energia- es decir a planta de cultive, y
mediante 1a aplicacién de pesticidas para matar a insectos y microorganismos
patOgenos; se puede cultivar una misma varedad mejorada en grandes
extensiones y por varios anos,

Pero la evolucién de la naturaleza que no tiende hacia 1z estabilidad sino
hacialavariabilidad, qucenopropiciala homogeneidad, en este caso genética,
sino la heterogeneidad o diversidad y que no privilepia una sola especie de
cultivos, i mucho menos una sola variedad mejorada, sino a Ia totalidad de
Ia naturaleza, tanto de sus componentes biticos (vivos), como los abidticos
{no vivos), como los llama 1a ciencia occidental, fes ha hecho volver a la
realidad destruyendo periddicamente sus monoculivos de variedades su-
puestamente mejoradas para resistir el ataque de un determinado patdgeno
y aiin pese a lx aplicacién de cantidades masivas de pesticidas que
supuestamente [os controlan.

Los ejemplos mis ilustrativos son la Panfitia incitada por el hongo de la
Roya det trigo, que entre 1970 v 1975, destruyt el 75% de los trigos duros de
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los Estados Unidos de Norteamérica. Bn este mismo pais, en 1970, la roya del
maiz, produjola pérdida del 50¥% de la cosechaenlos estados del suc (Mooney,
19795, De la noche a la manana, la resistencia extrema fue reemplazada por
extrema vulnerabilidad.

El afin de lograr eficiencia y alta rentabilidad y considerar al proceso
productive agricola, como un mecanismo; a menudo, obnubila fas mentes
mis licidas de la ciencia agricola occidental. A raiz de las grandes pérdidas
producidas por las enfermedades enlos cultivos de trigo vy maiz en los Estados
Unidos, e} Dr. Caldwell del Departamento de Agricultura comentd: «Estdba-
mos todos sentadoes, gordos, tontos v felices... los hibridos (vanedades
mejoradas) ibanbien y de improviso aparece la enfermedad. No crefamos que
pudiera suceder, pero sucedit-. (Mooney, 1979).

Los fines de Ja empresa agricola capitalista, hace que o vean- o mejor
dicho «que se hagan los que no ven que la homogeneidad genética de un
cultivo equivale a una invitacién para que una epifitia lo destruya.

En 1972 una comisién técnica de los Estados Unidos publicé el informe
«Genetic vulnerability of Mayor Crops», que concluye diciendo: JLos cultivos
estadounidenses son de una uniformidad genética impresionante y de una
impresionante vuinerabilidad... esta uniformidad deriva de poderosas fuer-
zas econdmicas y legislativass.

Mientras gue en las universidades y Estaciones experimentales agricolas
del Estado © de las grandes transnacicnales, que contrelan la produccion de
insumos agricolas v semillas mejoradas, se crea variedades mejoradas
tolerantes © resistentes a un determinado patdgeno, ¥ que una vez lanzadas
al mercado, son las que integran el monocullivo por varios afios. En la
naturaleza los patdgenos también se «mejorans, mediante recombinaciones
genéticas espontineas que ocurren a cada momento, de tal manera que
continuamente se van formando nuevas .razas fisioldgicass de mayor
vinlenciz, para quienes la supuesta variedad mejorada de cultivo resistente,
es susceptible,

La limitada base genética de las variedades mejoradas de las plantas de
culivo que maneja Occidente, hace que sus cultivos muestren susoe ptibilidad
a plagas y enfermedades, y es por esta razén que los paises apoyan
expediciones cientificas para recolectar las variedades cultivadas v silvestres
en los «Centros de diversidad- del raundo para que en sus lamados -Bancos
de Gemmoplasma», tengan una amplia diversidad de material genético
disponible que servird para mejorar sus cultives incluyéndoles, mediante
métodos de mejoramiento fitogenético, genes de resistencia contra determi-
nadas enfermedades.

La FAO de la Organizacion de las Naciones Unidas {ONU) ha creado el
Consejo Internacional de Recursos Fitogenéticos (CIRF) cuyas siglas en ¢l
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idioma inglés es IBPGR, cuya funcién principal es la creacion de una red
mternacional de Bancos de germoplasma y un banco de datos de
informacitn.

La National Seed Storage Laboratory (NSSL) en Fort Collins, en el Estado
de Colorado de Jos Estados Unidos, mantiene una amplia y diversa coleccion
de base de material vegetal de tedo el mundo, de ignual manrera en Rusia se
ticne el Banco de Genes Vavilow, por otra parte muchas grandes empresas
transnacionales relacionadas al negocio de semillas e insumos agricolas
tienen sus propios Bancos de Genes; asi 1a FAO informa que una sola
empresa, k2 United Brands, la antigua United Fruit, tiene alrededor de las dos
terceras partes del germoplasma bananero del mundo.

En estos Bancos la diversidad de especies y varedades de plantas,
generalmente se mantiene en forma de semilla, 2 baja temperatura, poca
humedad, o en~cultivos de tefidose. En ambos casos se requiere de especiales
y costosos equipos de conservacion.

Después de afios de experiencia en la conservacion y almacenamiento de
este valioso material, se ha concluide que estos Bancos de genes son
instituciones muy vulnerables. Inadecuadas 1&enicas y fallas en el equipo
plantean serios problemas, William Brown, ex-presidente de la Pionecr -
Bred, la mayor companiz semiliers de maiz en el mundo, dice que
«actualmente se pierde mds divessidad de maiz dentro de los Bancos de Genes
que en el mundo exterior a ellos-. Pero preocupa mis ¢ heche de que las
semillas, una vez almacenadas, quedan marginadas del proceso de evolucion
natural.

La Academia Nacional de Ciencias de los Estados Unidos en un informe
técnico dice al respecio que:  -después de considerar todas las wedidas
disponibles para la preservacion de especies en peligro, en condiciones
controladas, nos vemos forzados reiteradamente a concluir que -l Gnico
método fiable esti en el ambiente natwral es decr en ks pequenias
parcelas en condiciones de campo y mucho mejor atn en las chacras de los
campesinos quienes mis que nadie saben criarlas con carifio y comprension,
yva que ellos han sido los que inicialmente las domesticaron y lucgo las
conservaron hasta hoy como parte imporntante para su alimentacion.

Mooney, 1979, mediante una interesante metifora, dice: Por mis
importantes que sean fos Bancos de Genes, pareceria poco prudente que el
mundo pusiera todos sus huevos en la misma canasta (el Fort Collins en USA
o el Banco de Genes Vavilov en ta LRSS, por ejemplo). «Por otra parte se esti
invitando at Tercer Mundo 2 poner todos sus huevos en la canasta de otro-.

St esto allimo sucediera, 1os paises que siendo «Centros de diversidad de
geness no tienen un sistema propic de Conservacion ¢ incremento de ka
diversidad de genes en el que Ia unidad bésica de conservacion, evaluacion
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v utilizacion sean Jos propios campesinos, perderdn la autonomia y el control
sobre sus variedades nativas.

los recussos genéticos de los cultivos de cada pais son un valioso
patrimonio nacional, entonces es muy importante que €slos recursos sean
mangejados nacionalmente,

Por otra parte no olvidemos que los programas de coleccidn estdn
actualmente orientados hacia las necesidades de los paises desarrollados
(Academia Nacional de Ciencias de Norteaménica) y, no de los paises del
Tercer Mundo en cuyos territorios se colecta estas espedcies.

Ll CIRF que apoya econémicamenie la recoleccidn de germoplasma en
el mundo, al hacer una evaluacidn de la primera década de su existencia
(1974-1985) concluye que en este periode, los paises del Tercer Mundo
aportaron en calidad de donantes mis del 91% del material colectado, que fue
de 126,444 muesiras, mientras que los paises industrializados aportaron el 9%%
restante. Norteamérica aportd el 0.09%.

En teoria cuando se recolectan muestras de semiflas; un duplicado se
queda en el pais anfiridén y otro es enviado a los Bancos de Genes de otros
paises. Los paises del Tercer Mundo recibieron el 15% del material distribuido
que fue de 105,927 muestras, mientras que los paises industializados
redbieron el 42%, Norteamérica recibid el 23%. También en este periodo €l
CIRF de la FAO, concedié aproximadamente 11 millones de dblares USA en
donaciones, 4 instituciones de diversos paises conel fin de activar las acciones
de conservacion de recursos genéticos. De estas donadiones mis del 58%
fueron alos paises desarrollados, siendo beneficiada Noreamérica conel 25%
del total. Durante muchos anos, los Fstados Unidos ha sido un beneficiatio
neto de los fondos del CIRF, quedande superada su contribucion al
presupuesto del CIRF. (Rural Advancement Fund International, 1987).

De todo esto concluimos que los recursos genéticos son la iinica materia
prima en todo el mundo que es donada gratuitamente... y es donada en gran
medida por los paises pobres a los ricos (Rural Advancement Fund Interna-
tonal, 1987), e incluse, al igual que con la Revolucion verde, los grandes
beneficiarios son los paises industrializados.

Enla acnalidad, los avances de la ingenieria genética abren la posibilidad
de almacenar sojo genes, en lugar de semillas pero, mientras las empresas
transnacionales de los insumos agricolas y semillas mejoradas, sean las
mismas que también contrelen la creacion de nuevas variedades mediante las
tecnicas de recombinantes de ADN (ingenieria genética), toda promesa de
erradicar el hambre mediante la biotecnologia o de desarrollar productos para
el bienestar humano es un saludo a la bandera.

77



En la concepcidn ocddental modema el mecanismo de producciidn
agricola debe sereficiente y rentable y cuando se trata de negocios, no se duda
en establecer prioridades en fundién a las ganancias; entonees fos beneficia-
rios de fa ahora Hamada Revolucién Biotecnologicar o -Biotrevolucidn no
serin los campesinos del Tercer Mundo Ginicos duernios de fos genes a partir
de los cuales se ¢rean las nuevas variedades mejoradas mediatite los métodos
de mejoramiento genético dasicos y/o los métodos que ofrece la modema
biotecnologia (Ingenictia genética).

Actualmente se encuentra en discusion el denominado -Derecho de
Propiedad Intelecual de los Centros de Investigacion Agricola sobre el
material genétice que trabajan que les permiticd tener derecho de Patente
sobre ios genes, las tecnologias vy las varedades mejoradas producidas por
ellos a partie de los genes identilicados en los Bancos de Germoplasma que
manejan. Pero con qué derecho los Centros Internacionales pueden reclamar
como exclusivamente suyos determinados genes, que coando colectados
fueron gratuitamente cedidos por los campesines.

No hay que olvidar que las semillas de las variedades nativas colectadas
por los cientificos de los Centros Internacionales en las chacras y/o mercados
campesings, son el producto final deun prolongado esfuerzo de mejoramien-
o realizado por los campesinos quicnes han conservado, adaptado y
mejorado sus semilia desde el comienzo de la agricultura hace 10,000 ados.

St alguien tiene que reclamar derechos sobre los genes ellos son los
campesinos, para cl bienestar de su propia comunidad,

IX. CONCEPCION ANDINA DE LAS PLANTAS

La Cosmovisidon Andina es otra manera de «vivir ¢l mundo que se inida
con la llegada del hombre a los Andes hace 20,000 afios. Bsta region es uno
de los Centros -Vavitovs donde se  orgind una gran diversidad de espedies
vegetales cuya variabilidad es atn mayor. En base a esta dgueza natural fas
etnias inventaron un tipo de agricultura orginal, a través de 1a domesticacion
de mitltiptes especies de plantas y mediante I crianza integral, integrada y
sostenida de su paisaje natural pudicron satisfacer sus necesidades de
alirnentos y de malerias pritias,

La regién Anding se extiende mayormente entre los cero a 20 grados de
fatitud sur, geogrificamente estd en la zona tropical del planeta vy debe
corresponderle un dlima cilido y himedo, pero debido a lu presencia de ta
cordillers de los Andes con nieves perpetuas en plena zona tropical y al
anticiclon del Pacifico Sur que interaccionan con la costiente ocednica de
Humbolt y fa contracorriente ecuatorial oceinica o del Nifg, presenta una
gran diversidad de climas que determinan que los Andes scala zona de mayor
densidad ecoldgica del mmundo.
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12 diversidad de climas va acompanada de una gran variabilidad en las
estaciones climiticas, que en los Andes se caracterizan por no ser muy
definidas ni mucho menes regulares. No son muy definidas, en el sentido de
que la época de frié vy 1a de calor no alcanzan niveles extremos como en el
centro y nore de Buropa y son muy variables por la presencia de repentinas
heladas, sequias, granizadas o excesos de lluvia aiin en plena estacion calida
o lluviosa. Aqui la variabilidad del clima es lo normal.

La cordillera andina determina ademis que el suelo sea de irregular
topografia en donde los terrenos planos son escasos. Es frecuente que las
tierras de cultivo sean suelos de Jadera con pendientes pronunciadas.

En este medio natural de gran densidad, diversidad y variabilidad dimdtica
y con suelos de relieve accidentado, uvo lugar un prolongado proceso de
interacciones entre un medio pluriecologico y variable con las miltiples etnias
que atn las habitan, Como consecuencia de ello se desarrollé un modo de
wer-y scbre todo de wvivir y «sentir- el mundo, que si bien es singular en cada
lugar, tiene caracteristicas generales que en conjunto tipifican este modo de
concebir la vida.

Para los andinos el mundo es una totalidad viva, No se comprende a las
partes separadas del tode, «ualquier evenlo se entiende inmerso dentro de
los demas y donde cada parte refleja el todos (Grillo, 1990), Este mundo
integro y vive es conceptuado como si fuera un animal (Kusch, 1986),
semejante a un puma capaz de reaccionar con inusitada fierera cuando se le
agrede. La rozlidad es la colectividad natural (Figura N# 2) 0 Pacha en nuna
simi; comprende al conjunto de comunidades vivas, diversas y variables, cada
una de las cuales a su vez representa al Todo.

Esta totalidad esta confirmada por la comunidad natural pluriecoldgica
constituida por el suclo, clima, agua, animales, plantas y todo el paisaje en
geperal, por la comunidad humana muliié¢tnica que comprende a los
diferentes pueblos que viven en los Andes y por la comunidad de deidades
telaricas y celestes, a quienes se les reconoce el cardcter de Huaca, de sagrade,
en el sentido de tenerles mayor respeto, por haber vivido y visto mucho mis
y por haber acompariado a nuestros ancestros, porgue nos acompana y
acompaiiard 4 los hijos de nuestros hijos.

Estas comunidades se encuentran relacionadas a través de un continuo y
active didlogo, rediprocidad y efectiva redistribucion. Cada comunidad es
equivalente a cualquier otra; todas tienen el mismo valor, ninguna vale mds
y por lo tanto todas son importantes, merecen respeto y consideracion, enla
concepcitn andina esto se expresa cuando se reconoce que Wdo es sagrado,
es sagrada la tierra (Pachamama}, fos cerros, (Apus, Achachilas, Huamanis,
Auquis), las estrellas, el sol, 1a luna, el rayo, las piedras, nuestros muertos, Jos
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FIGURA N2 2. CONCEPCION ANDINA

y!

,,/, ,W://

* Didlogo Todos son personas
* Reciprocidad Traio Equivalente

* Redistribucidn Sentimiento de

* Regocijo ! Insuficiencia.



rios, puquiales, lagunas, los seres humanos vivos, 1os animales y las plantas,
no $6i0 las cultivadas sino también las silvestres.

Los miembros de todas estas comunidades forman un Ayllu que ocupa un
Pacha local, es decir todos son parientes pertenecientes 2 una misma familia.
No s6lo son parientes los mnas sino también los rios, los cerros, las piedras,
las estreilas, los animales y las planias que se encuentran en ¢l Pacha local
acompandndose los unos a los oiros todos son personas equivalentes.

El mismo hecho de reconocer equivalencia entre todos, hace que cada
comunidad y en especial la humana sienta su insuficiendia para mantener ella
sola, la integridad de las funciones de la colectividad napural de Ia cual forma
parte, como un integrante mas y no el mis importante,

Didlogo y reciprocidad entre comunidades que sienten, que tienen igual
valor y, que reconocen su insuficiencia, posibilita lograr una armonifa con
bienestar para todas las comunidades de la naturaleza,

Es imponante constatar que esta concepcion no ha tenido un desarrollo
recienie © que s8lo corresponde al horizonte Inca; esmavo ya presente en
€pocas tan fempranas como el horizonte Chavin, hace 4,000 afios v lo
resaltante s que 201, hoy en dia, en lo fundamentzl, continda vigente en las
comunidades campesinas de los Andes.

La Cosmovisidn Andina s¢ encuentra bellamente simbolizada en ¢l
denominado «Obelisco Telloy, (Fig. N2 3) correspondiente a las primeras fases
de Chavin. Esta piedra sagrada a través de las figuras finamenie grabadas de
felinos, serpientes, llamas, condores, caracoles, diferentes clases de flores,
frutos v tubérculos de plantas, del sol, la luna y constelaciones de estrellas
estrechamente ligadas a los ciclos de crecimiento de las plantas de cultivo, nos
dicen que la {otalidad de la naturaleza es como un animal, en este caso un
felino (Fig. 3 parte A) y porio tanto que es una totalidad viva cuyos elementos
que la conforman también son vivos. Podemos observar que todo lo
representado: los animales, las plantas, el sol etc.tienen ojos, €s decir wens,
tenen boca,-hablany, «conversan, En el Obelisco Tello claramente también se
distingue las dos estaciones climiticas que son caracleristicas de los Andes:
la estacién fria ¥ seca (Fig. 3-B} periodo donde mayormente descansan las
tierras agricolas ¥ la cilida y Muviosa (Fig. 3-C) periodo donde crecen jos
cultivos v las plantas en general, cada una estd asociada a una constelacion
«cuya aparicitn por el horizonte Nor-Este v Sur-Este, respectivamente, en los
solsticios de junio y diciembre anunciz la acentuacidn de dichas estaciones,
Asf tenemos que la simbolizacién de la Collca (las Piéyades) (Fig. 3-D) estd
asociada a la simbolizacién de un sol de tamadio pequeno (Fig. 3-E) con lo
cual nos «dicen» que calienta poco y por lo tanto que en esta época hace frio
lo que es propio del solsticio de junio, corresponde también a este periodo
la simbolizacién de una planta suculenia xerdfita (Fig. 3-F) propia de climas
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FIGURA N%23: Obelisco Tetlo
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secos, con lo que nos «dicen- que esiz periodo también es seco. En cambio,
en la estacidn cilida y luviosa podemos apreciar la constelacion del Amaru
(Fig. 3-G) relacionada a la simbolizacion de un sol grande (Fig. 3-H) que nos
wdice» que calienta mucho mids, es la época de temperaturas mayores.
Mediante la sitmbolizacion de diversas clases de flores (Fig. 3-1) nos «dicen»
también que corresponde a 1a época donde crecen toda la diversidad de
plantas.

Las figuras que comresponden a cada estacion se encueniran encima de la
representacién de una cabeza grande de un feline con ojos y boca y ambas
cabezas estdn frente a frente, esto nos -dice- que cada estaciéna su vez es viva
aves, <habla y que estin estrechamente relacionadas; 1o que suceda en una
determina a la otra.

La Chakana que se encuentra en la parte superior del Obelisco (Fig. 3-D
es la simbolizacién de la constelacidn andina del Wiragocha (Valladolid,
1991} que acompaiia al campesino durante 10do el periodo de crecimiento
de sus cultivos «diciéndoles- con su salida por el horizonte $-E alrededor del
equinoccico de setiembre ¢l inicio de la época de siembra y con su puesta en
el horizonte $-W alrededor del equinoccio de marzo el inicio de la época de
casecha,

Fl campesino observa la salida y puesta de la Chakana en las madrugadas
de estos periodos, 3.00 2 4.00 a.m.; horas donde normalmente se levanta para
iniciar su labor diaria,

Otra huaca, muy asociada al crecimiento de las plantas de cultivoesta luna
¥ por esta razén esti simbolizada por un circulo sitvado dentro de la cruz
andina o chakana; ambas tuvieron y tienen gran importancia, para el
campesino, porsu relacion conel periodo de cultivo y por esta razon ia cultura
agrocéntrica Chavin las representd juntas y en la parte superior de la huaca
llamado hoy “Obelisco Tellow

Esta concepcion fue recreada por cada culura de acuerdo a las particu-
laridades del medio natural donde viven, pero siempre teniendo en cuenta
las caracieristicas esenciales delmedio andino: La diversidady la variabilidad
vy l1a necesidad de considerar esia realidad como una totalidad-viva, a la que
se tiene que respetar para alcanzar fa armonia natural con bienestar para todas
las comunidades del Pacha.

La representacion del altar mayor del Coricancha o Templo del Sol en
Qosqo peneneciente al horizonte Inka, hecha por el cronista andino
Pachacuti Yamnqui Sallgamayhua, es otra evidencia de 1a persistencia de esia
cosmovision en ese petiodo ¥y que ain hoy en dia se mantiene en las
comunidades campesinas de Ios Andes.
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Las plantas dentro de esta concepcitn son consideradas como seres vivos
con quienes se conversa, a quienes se cria con cartno y comprension y por
quienes uno es también criado, o sea que la agriculiura en los Andes se
conceptia no como un {1io ¢ impersonal «nanejo de las plantas- sine como
un acto ritual, lleno de sacralidad, de crianza de plantas juntamente con la
ctianza de todo el paisaje matural.

1. La crianza de plantas como un sistema complicado,

Moles v Noiray, 1974, dicen que «un sisterna es complicado cuando es la
disposicion de un gran nimero de organos distintos, entonces hay que
estudiar las propiedades de cada unos. Grillo, 1996, dice que «una realidad es
complicada si sus elementos son tan diferenciados entre elios que se
necesitaria de un gran numero de categorias taxondmicas para abarcarlas y
cada categoria contendria s6lo pocos elementos.. Grillo sigue diciendo que
<l mundo andino es complicado porque la multiplicidad de siniaciones
existentes no se deja redudr, no admite ser clasificada en unas cuantas
categorias, Los hechos estin caracterizados por su gran varzabilidad., v
también gran diversidad. En la concepeidn andina todas las caracteristicas de
la planta y de todos los elementos de la naturaleza son importantes y sélo es
posible captarlas mediante su ¢cianza y un acompanamiento Conunug; pero
en la parcela de cultivo o chacra no sélo se cra plantas sino también,
simultineamente, sc cria el suelo, el agua, el microclima y se enriquece la
diversidad del paisaje en general.

Ademids la chacra es el lugar donde se realizan los rituales de la
Pachamama. Todo éstc es pues una realidad complicada, que muchas veces
los cientificos de las ciencias agrondmicas y/o sociales, en su afin de
amodelizar v anatematizar, complejizan lo complicado, obteniendo asi, ni
siquiera un retrato a colores sino una fria «cadiografia- que dice muy poco de
la riqueza de esta totalidad viva, diversa, variable y llena de sacralidad.

2. La frlanta como un ser vivo integrante de un mundo vivo.

En la concepcion andina de las plantas, éstas son seres vivos, con quienes
se conversa, a quicnes sc canta, se les hace participar en las danzas, en los
ritos, se les viste, se les cria y también ellas nos crian.

Tanto las plantas de cultive comao las silvestres son consideradas como
partes de una totalidad viva donde cada uma de ellas a su vez refleja esta
totalidad, Enesta concepeion, la actividad agricola no solo se limita al proceso
productivo bisico que realizan las plantas entre la siembrz y la cosecha, sino
que €5 l1a crianza de la totalidad que incluye al suelo, agua, microclima,
animales v a las mismas plantas v todos los elementos de la colectividad
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natural; $On seres vivos que son sensibles al trato que se les brinda y por lo
tant¢ responden bien al buen trato y al mal trato.

En aymara se denomina a la prictica del aporque {ssi churanas que
significa «Jar de vestir 4 la planta-. Las plantas le dicen al hombre i no me
vistes yo tampoco voy a producir biens. Y es por esc que el amontonamiento
de tierra al pie de la planta durante el aporque, es <come si se le pusiera topa
a las plantass,

Otra evidendia de que las plantas son consideradas entes vivientes es la
celebracidn de las fiestas de los camavales, en algunas comunidades
campesinas de Ayacucho, donde los productos de las primeras cosechas
participan de las danzas; las mazorcas de maiz, plantas de habaetc. son
amarradas en las espaidas de los danzantes, algo similar ocurre en la fiesta
de la Virgen de la Candelaria, donde en el campo se hace bailar a las ispallas,
que en aymara son los primeros productos de la cosecha (Chambi, 1991).

A las plantas, en el proceso de criarlas en el campo de cultivo, se les trata
con carifio y comprension; «el carifio indica 1a relacidn personal del campesino
con la planta y la comprension se refiere a su actitud de acuciosa observacién
delos fendmenos de la naturaleza y su capacidad de sentirla vida de las cosas,
de eniender su lenguaje secreto v de relacionarse delicadamente con ellas»
(Van Kessel, 1988).

3. La plata como un acompaiiante con quien se dialoga y
reciprocad.

Los campesinos «conversary con las plantas de cultivoy especialmente con
las silvestres, ellas les «dicen- si el suelo ya estd «a punto- para recibir la semilla,
Ie indican cudndo y donde sembrar y con qué clase de clima interactuarin las
plantas de cultivo que crian.

En Chetilla, Cajamarca, los campesinos observan el crecimiento de una
planta silvestre a la que llaman Chupika Kewsa, en los suelos en descanso y

- de acuerdo a su mayor o menor crecimiento y frecuencia, saben si el suelo

estd apto 0 adn no, para recibir la semilla. {(Grillo et al, 1988),

El conocimiento campesino, sobre i plantas indicadoras del clima es
asombrosa. Conocen miliples plantas, especialmente silvestres, que a través
de su mayor 0 menor floracién. les «dicen- si el afio serd Tluvioso o seco.
Incluso hay plantas silvestres indicadoras del clima, para cada cultivo y para
cada region altitudinal, yunga, quechua, suniy/o puna, donde los campesinos
tienen sus multiples y dispersas parcelas de cultivo. Los informes de Tito 1991,
y Chambi 1991, para Puno; Blanco, 1990 para Ayacucho y Alva y Angulo 1991,
paraCajamarca sonuna muestra del amplio y variado conocimiento que sobre
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los indicadores de clima posee el campesino y en especial sobre las plantas
silvestres con las que actualmente sigue dialogando en el sur, centro y norte
del pais.(Chambi Laymey, s/f. Antinez de Mayolo, 1978, Gallegas, 1980,
Antinez de Mayolo, 1981, Valladolid, 1989).

4. La plania como una deidad que nos cria y se dzja criar,

Parala agricultura modema el cultivo de plantas es una actividad en fa cual
el hombre las smaneja» a fin de obtener la mayor produccién con el menor
costo posible, de tal manera que la rentabilidad sea mixima. En esta
concepcidn incluso al agricultor se le considera comao «El operador- (Navairo,
1979 en el sentide de ser el que conduce o maneja a las plaatas. Cuan
diferente es la concepcitn del campesino andino para el que la planta es un
ser vivo, al igual que una persona, que merece respeto y consideracién y a
quien se cria, porque s6lo se cria lo que es vivo, ¥ se »maneja- lo que es
miquina; pero no sblo la planta €5 criada por €l campesino sino que el
campesino es criado a su vez por la planta.

Esta manera de «ver- y -sentir 2 las plantas de cultivo se manifiesta con
claridad en el .rito de las ispallas,, que realizan los campesinos de Puno, a los
primeros frutos que producen los cultivos y se celebra alrededor de las fiestas
de la Virgen de la Candelaria en el mes de febrero. En la vispera del dia
escogido las mujeres de las autoridades, ritualmente, sacan los primeros frutos
o semillas, éstas son las ispallas, las que en ese momento adquieren el caricter
de deidades o huacas y por lo tanto son tratadas con sumo respeto.
Ritualmente se les hace abrazar con las ispallas viejas, con las semillas de Ia
cosecha anterior que alin permanecen guardadas y que para ese dia las sacan
del almacén, entonces el paqo (sacerdote andino) manifiesta que la ispalla
vieja dice a la ispalla joven: «ast como nosotros hemos criado a estas gentes
ahora les toca también a ustedes criarlase. (Apaza y Pacoricona, 1989). En esta
otra forma de ver a las plantas no s6lo las plantas son criadas sino que ellas
también nos crian.

5. La planta como un ser vivo al que se cria personificdndolo.

En los centros de diversidad genética del Asia Menor v Asia Central se
domesticaron diversas formas de trigo; estos cereales de grano pequeiio, se
siembran al volteo de ral manera que en una hectirea existe un niimero muy
alto de plantas y por lo tanto éstas no pueden ser atendidas individualmente
y menos ain cuando el cultivo abarca grandes extensiones,

El cultivo del trigo fue uno de los primeros cuya produccion en Occidente
se teenificd, se modernizd, para obtener produccion a gran escala, con tal fin
s¢ mecanizaron las diversas etapas del manejo del cultivo: preparacion de
tierras, siembra, festilizacion, deshierbo, riego, cosecha y todo el procesa-
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miento deltrigo después de fa cosecha. Este manejo de poblaciones de plantas
esuno de los mejores gjemplos de como 12 agricultura de occidente moderno
considera a las plantas, no se las personaliza, se las masifica, al respecto
Hemandez Xolocotzi; 1985, dice «en Mesoamérica (otro centro de agriculiura
americana criginal) el manejo de las plantas es individual, 1o que redunda en
mayor atencitn a la planta y no a la poblacion cullivada como en ¢l caso de
los cereales menores-. Igual situacion ocurre en la cultura anding, donde en
sus pequedias y miliples chacras, el campesino ctia 2 sus plantas nativas
individualmente, las personifica y como z tales las atiende. De la Torre v
Cuzco, 1989 determinaron que aan hoy en dia los campesinos de caserios de
Cajamarca manliénen una relacién personal con las semillas.

6. La pianta cGmo ente vivo que con su diversidad y variabitidad
enriguece la naturaleza.

Los Andes se caracterizan por su diversidad v variabilidad natural. Los
campesinos wen= v viven esta diversidad y variabilidad propidando su
incremento en tado lo que crian, en especial en 1as plantas que cultivan y en
las écnicas mediante las cuales las crian. Para vivir de acuerdo a esta
diversidad y variabilidad también se organizan de un modo diverso y flexible.
La comunidad campesina no es estitica, la prueba mis evidente de su activa
y continua variacion es su continuidad a través del tiempo y su achual vigendia,
a pesar de las reducciones, fas encomiendas, las haciendas, las plantaciones,
las empresas asaciativas del periodo no auténomo del pats,

La crianza ritual de las plantas en los Andes aprovecha la diversidad y
variabilidad naturales y propicia su mayor diversidad. El cuadro N2. 2, muestra
la riqueza en la variabilidad de formas que tiene cada espede de origen
andino, Este matesial fue creado por los campesinos y mantenido en sus
chacras desde hace 8,000 afios. La concepcion que ellos tienen de las planias
unida a su gran capacidad de observacion de 105 procesos naturales de
mutacidn ¥ la cuidadosa seleccion de sus semiilas, ha hecho posible la
sorprendente diversidad y variabilidad de formas ¢n cada uno de sus mGltiples
cultivos,

Las variedades nativas de cultivos forman parte de un sistema agricola en
el que éstas se encuentran, estrechamente relacionadas con los diversos
modos de crianza, con las diversas costumbres del pueblo que las crfa y se
deja criar, es por eso que cuando se extingue una antigua variedad que
durante cientos de afios s¢ ha adaptado al clima local, que ha participado en
la vida rimal de esos pueblos, el que mis pierde no es algdn distante y
prestigioso Centro Intemacional de Mejoramiento de Plantas, sino la misma
cultura de ese pueblo, pues con esa varledad se extingue una parte de su
misma vida, se debilita su identidad.
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CUADRO N 2

NUMERO DE ACCESIONES (Colecciones) POR CULTIVQ
EN CADA BANCO DE GERMOPLASMA (1985) EN EL PERU.

ESPECIE: PUNO  CUZCO HUANCAYO AYACUCAO CAJAMARCA  TOTAL
RSPECIES
GRANOS:
QUINUA ¢y 1,500 198 48 425 425 2596
KANIWA 330 - 14 47 - 391
ACHITA. - 570 32 109 17 728
TARWI (%) 228(% 12000 1500 325 126 3379
TUBERCULOS:
PAPA AMARGA 68 130 {2 257 - 497
OCA 120 610 168 122 30 1050
OLLUCO 40 18 118 61 18 255
MASHUA G5 14 47 107 - 233
TOTAL: 9129

(*) Incluye material de otros paises andinos.
Fuente: Tapia y Mateo, 71990,

Los paises industrializados después de reconocer la vulnerabilidad de sus
cultivos estratégicos al ataque de plagas y enfermedades (Mooney, 1979)
debida principalmente a la alta homogeneidad genética de las pocas
variedades mejoradas que cultivan en grandes extensiones; prestaren mayor
apoyo a la recoleccidn, mantenimiento y evaluacion del material genético en
los Centros de Diversidad del mundo, para almacenarlas en los llamados
Bancos de germoplasma o Bancos de genes, utilizando para ellotécnicas cada
vez mis sofisticadas y de elevado costo; poco les importa el hecho de que las
semillas una vez almacenadas queden marginadas del proceso de evolucidn
natural.

Los campesinos mantienen sus diversas variedades en sus miiltiples,
dispersas y pequenas chacras. No es raro encontrar que en la comunidad
campesina de Sorochuco en Cajamarca, Don Manuel Tafur mantenga cerca
a cien formas de papas, entre especies y variedades; conoce 4 cada una de
ellas por su nombre local y también por sus propiedades.
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El campesino no aisla a 4 planta de su medio natural; al sembrarlas
mezcladas, propicia el didlogo y reciprocidad entre elas, con el suelo, el clima
y sobre todo con los campesinos que las crian y que de ellas se alimentan.

En los Andes esta crianza de plantas se hace en un ambiente festivo y de
alta ritualidad, siempre propiciando la diversidad para mantener la armonia
y continzidad de 1a totalidad o colectividad nanural, tanto de la comunidad
humana multiéinica, de la comunidad de deidades y de la misma comunidad
natural.
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1. INTRODUCCION

La Agroastronomia Andina es €l conjunto de conocimientos acerca de los
astros del cielo austral, que el campesino andinoe viene desarrollando desde
hace por lo menos 4,000 anos. Estos conocimientos son coherentes con su
realidad y estin indesligablemente relacionados con el proceso de crianza det
paisaje natural,y con la crianza en la «chacra» de las plantas, de los anirnales,
de los suelos, las aguas, los climas v de los hombres mismos,

La «chacra: como patte del paisaje natural, es el lugar donde confluyen
rituaimente todos los elementos de la naturaleza para «omprometerses en su
revitalizacion y secreacion; por consigniente, enlos Andes decir Agroastronomia
es decir Agriculura Andina.

El presente ensayo trata de dar una visién general del cielo andine, en
relacidn con las actividades agricolas y pecuarias y los ritos asociados z ellas.

No interta disculir los cuerpos celestes como astros solamente, como lo
hace la astronomia moderna ni tampoco pretende discutir, usando parametros
ajencs a la cosmovision andina, las costurmbres de las gentes en relacion con
los astros, como lo hace la ginogstronomia de occidente, sino que considera
a los astros como «acompanantes- de los campesinos con quiencs «dialogans
y aeciprocan, para proteger y criar mejor a sus plantas y animales. Considera
al conjunto de astros o ~comunidad estelar- como un integrante mis y no €l
mds importante, de una comunidad mayor que involucrd a todo cuanto existe
en la naturaleza y que Hamamos «colectividad naturals constituida por las
«comunidades humanas., las «comunidades de la sallqa- y las «comunidades
de Guacas 0 deidades-, de éstas dltimas forma parte la «comunidad de cuerpos
celestes o astros», 4 quienes adeinds se le considera como «chacareros- que
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crfan los montes, los pastos naturales, las chacras de cultive y a 1os hombres.
Todo ¢s la chacra de los astros.

fiste articulo, tampoco pretende legitimar por comparacion con los
conocimientos de la astronomia madema, el saber campesing andivo. Mds
bien intenta resaltar que, el sistema de conceptos ¥ hechos que ulitizd y atin
mantiene en uso el campesing, es coherente e integrado a su realidad fisico-
agroecologica-cultural.

En la concepcién andina de Ja reatidad todo es vivo, y por lo tanto todo
«habla-, Se habla con los cerros, con los rios, con las plantas, con las estrellas.
Como todo es vive, tado cambia y por o tanto continuamene se tiene que
estar «reciprocandos; se hacen ofrendas a los cerros protectores (Apus,
Achachilas, Auquis, [Huamanis o Apuyayas), a la Pachamama y tarabién al s,
4 la luna vy a las estrellas,

Otra caracteristica de [a Cosmovision Andina es que todo es inmanente,
es decir que todo estd -achy, que nada esta fuera de 1a colectividad natural,
entonces nada es sobrenatural (Grillo, 1990). En esta concepcion, el sol, la
Iuna, los planetas, las estrellas no son entes sobrenaturales, son nuestros
mayores ¥ acompaiantes que nos «dicens, nos aconsejan cOdmo criar a la
chacra: plantas, animales, agua, suelo, clima; 4 quienes a nuestra peticion nos
los prestan con la condicion de que los cuidemos bien, si no es asi, ellos se
van {erositn de suelos, de plantas, de animales, sequias, heladus, inundaciones,
elc).

En esta concepcion se considera que ¢l -didlogor v sreciprocidad- que se
establece, entre los elementos de una Naturaleza pluricgolodgica muy variable
con lag comunidades mulliétnicas organizadas agrocéntricamente, deben
realizarse también con nuestros «Consejoros y «companatites, las denomi-
nadas -deidades ielaricas y estelares o comunidades de las Guacas, a quienes
debemos reconocimiento y respelo porque «saben- mis (e nosotros pov
haber -vivido y «vistor muchisimo mis. Estas deicades, juntamente con las
«comunidades de la sallgar v his scomunidades humanasy conforman el Pacha,
concepto que involucr lode cuanta existe eit el tiempo y el espacio alos que
considera como una sola unidad indesligable,

El Pacha comprende el Kay Pacha y el Uk'u Pacha. En el Kay Pacha, o
ssuelo de aquie, viven las comunidades humanas y 1as ~«comunidades de la
Sallqa-en didlogo v reciprocidad con la «Colectividad de Apus y la Pachamama
y con la colectividad estelan. El Uk'u Pdacha o ssuelo de adentro-, s 1a morada
de la «Colectividad de nuestros ancestrose. La «comunidad de astos o
«comunidad estelar estd conformada por el sol, fa luna, los planetas, y las
estrellas agrupadas en constelaciones brillantes v oscuras. Estas Comunidades
de deidades teldricas y estelares también dialogan v reciprocan entre si.
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En la Cosmovision Andina, la «Comunidad de astros- no se encuentra sola
y aislada de las otras comunidades del Pacha, sino que habla con ellas, presta
ayuda y recibe ayuda. Es decir, en esta concepcién las deidades estelares, en
un determinado momento de su cido, tambign necesitan ayuda. Las deidades
no son todopaoderosas ni sicmpre perfectas.

Desde la aparicion de la agricultura ¢n los Andes, hace 10,000 afios, las
diversas y miltiples etnias que se desarrollaron, siempre wvieron ¢omo
principal actividad para su sobrevivencia y reproduccidn, 1a crianza de plantas
y animales. Todas las demis actividades fueron utilizadas para mejorar estas
crianzas. La observacion de los astros para «conversar- con ellos también fue
para mejorar estas crianzas, de alli que el @rmino Agroastroncmia sea el mds
adecuado para referirse al sistema de conodmientos estelares que empled y
ann usa el campesing andino, para producir ritualmente sus alimentos y
mualerias primas mediante fa agricultura.

En realidad, el contexto logico denwro del cual Ios hechos astrondmicos
en los Andes adquieren consistencia y valor social, es cuando se relacionan
los movimicentos estelares con el ciclo de la agriculura y las predicciones de
casecha (Urton, 1981).

Elsisterna de conocimientos agroastronomicos que se viene desarrallando
desde la época autdénoma hace 4,000 afos, en lo fundamental continGa atn
vigente y en pleno uso, y por su pertinencia y colierencia con el entorno fisico-
agroecoldgico-culiural de los Andes, es el que pertnite a los campesines lograr
cosechas mediante una agricullura de secano expuesta a la aleatoriedad y
vasiabilidad del clima andino con quien el campesino tiene que ~conversar
¥ «feCiprocar COninuamente.

Este amplio, denso y diverso conjunto coherente de conocimientos, debe
ser rescatado y vigorizado para revitalizar fa crianza del paisaje andino y con
ello asegurar la produccion sostenida de los alimentos y materias primas que
necesitan las mayorias poblacionales andinas.

I, AGROASTRONOMIA ANDINA

En los Andes el desarrollo de los conocimientos astronémicos siempre
estuvo estrechamente relacionado a la crianza de plantas y animales desde
sus origenes hace 10,000 ares.

Las muiltiples culturas regionales y Jos denominados movimientos Pan
Andinos -Chavin, Tiwanaku ¢ Inca- que se extendieron a lo largo, ancho y
alto del territorio andino, desarrollaron un sisterma coherente de conocimien-
10s Agroastrondmicos, que debido a la diversidad, variabilidad y densidad del
medio ecologico andino tuvieron caractesislicas particulares en cada ¢aso,
pero con un sistenia de conocimienios comunes debido a que compartian
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experiencias derivadas de vivirenun medio natural heterogéneo, de una gran
densidad eccldgica y con un clima muy variable (Valladolid, 1990). Existio
una activa relacion entre ellas y muchas culturas regionales frecuentaron
Centros Ceremoniales de influencia panandina como por ejemplo Chavin de
Hudntar en Ancash, Tiwanaku, en el altiplano boliviano y Pachacamac en
Lurin, al sur de Lima. En estos Centros Ceremoniales se ~reciprocabas vy
afimuaba la Cosmovision Andina de la cual forma parte ¢l sistema  de
CONOCinNICNtos agroastrondmicos.

1. El Conocimiento Agroastrondmico en la Eiapa Autonoma
(20004 C. a1,532D.C).

Los Andes ¢s uno de los pocos Centros en el mundo donde se origing una
singular agriculura ritual,

Las diversas etnias que pueblan esios lerritorios son culturas agrocéntricas
desde sus lejanos origenes y desde entonces desarrollan un coherente sistema
de conocimientos astrondrmicos muy relacionado a su actividad mis importante:
la Agriculiura Andina, base y sostén de su persistencia y vigencia, Cada cultura
construyd centros ceremoniales espectales, donde se densificd el didlogo v
Ia reciprocidad entre 1a comunidad humana y la comunidad de huacas, uno
de cuyos integrantes es la comunidad de astros.

Las evidencias arqueonlogicas que en los diferentes centros ceremoniales
permanecen en forma de petroglifos, restos arquitectonicos, bellas represen-
taciones simbolicas en la cerimica empleada en ofrendas y entierres, venlos
tejidos de caricter ritual; demuestranun amplio conocimiento agroastrondmico
que los campesinos andinos de hoy, en lo esencial, adn emplean en sus
actividades agricolas.

En ios dlimos 4,000 afos en los Andes sc sucedieron tres grandes
movimienios culturales pan andinos que extendieron su influencia cultural 2
grandes regiones del territorio andino. Estos fueron:

1. Movimiento Pan Andino Chavin {2,000 a 500 A.C.)
2. Movimiento Pan Andino Tivanaku (200 - 1,000 D.C)
3. Movimiento Pan Andino Tawantinsuyu (1,400 - 1,532 D.C)

Entre estos movimientos pan andinos surgicron las denominadas Culturas
Regionales.

Nosotrns nos vamos a referir al conocimiento agroastrondmico en cada
Movimiento Pan Andino, que en le fundamental es el mismo en cada Cultura
Regional, légicamente con caracteristicas muy propias de acuerdo al entomo
natural y cultueal de cada una de ellas.
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« LI Movimiento Pan Andino Chavin (2,000-500 A. C).

Las nmestras mis evidentes del conocimiento agroastrondmico de esta
elapa estdn en la sierra norte, en Cajamarca y Ancash. En Cajamarca se
encuentra el «Complejo Ritnal de Cumbemayo constituido por un canal
ceremonial de riego, Iabrado en la roca viva, por piedras prodigamente
trabajadas y por cucvas tituales, todas ¢llas con petroghifos que representan
ta identidad de la emnia o etnias que las construyeron con su entormno natural.

Las paredes del canal ceremonial presentan de trecho en trecho petroglifos
de evidente influencia Chavin (2,000 a 300 A. C.), que representan a los astros
o conjunte de ellos (constelaciones) que tuvieron especial relacidén con la
crianza de las plantas y animales, es decir con su actividad agricola.

En este lugar se realizaron rituales principalmente con fines agricolas, al
aguay ala comunidad de Apus de la region, uno de los cuales es el imponente
Apu Huallgayoq situado a inmediaciones de este complejo y de la Comunidad
Campesina de Chetilla. También ritualmente se «dialogabas y «reciprocabas
con los astros del delo austral, como el grupe de estrellas que hacia el sur
forman fa CHAKANA, conocida también como Cruz cuadrada o Cruz Andina,
que na es la Cruz del Sur de fa astronomia de occidente moderno, Al AMARU
o culebra gigante se la simboliza mediante una «3s 0 una cola en espiral y al
SUCHUT o COLLCA 2 través de un agrupamientio de pequeios agujeros
labrados cn piedra. Bl Amaru corresponde a la constelacion ceddental del
Escorpidn y ¢l Sucthu o Collea a las Pléyades o Siete cabrillas; Iogicamenite las
etnias de entonces no las conocieron conlos nombres quechuas con que agui
s¢ les nombra.

Los petroglifos que simbolizan a la Chakana y al Amaru se encuentran en
luas paredes del canal ceremonial; y en la lamada «piedra de los sacrificios: que
es un gran bloque de roca labrada en forma cilindrica, donde se ubican en
lados opuestos, petroglifos uno en forma de una cola en espiral que simboliza
al Amaru, y otro en forma de dos pequenas protuberancias que representa
al «Llamapa Aawine estrellas componentes de 12 Chakana.

En las paredes y el piso de la denominada «cueva rimals a inmediaciones
del canal ceremonial se hallan grabados la cruz cuadrada y el Suchu o
Pléyades.

Tados los petroglifos de significacion astrondmica se encuentran orienta-
dos hacia el lugar del cielo donde se ubican estas constelaciones andinas en
las madrugadas de los meses de Octubre y Noviembre meses de siembra o
de Abrl y Mayo, meses de cosecha,

Lo interesante de todo esto es el hecho de comprobar que en épocas tan
remotas, como 2,000 afios A. C. yase conocia la Chakana, el Amaru y el Suchu
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que cunstituyen los elementos bisicos que integran el ciclo estelar, a los ciclos
solar, lunar y al calendatio ritual productive. Es decir se tenia un sistema
astrondmico coherente e integrado 4 las actividades agricolas. Mas adelante
se mostrarin evidencias que respalden esta afirmacion.

El canal de Cumbemayo no es un simple canal de tiego que Beva agua de
la vertiente occidental a 1a oriental, sino principalmente es un canal
ceremonizl en donde rimalmente se hacia «caminar al agua, pues debido a
su poca pendiente, ésta s¢ mueve lentamente. Allf ritualmente se estaldecia
el ditlogo y reciprocidad entre las comunidades humanas, 1a naturaieza y las
deidades tekiricas y estelares.

En Ancash las excavaciones realizadas en ¢f viejo «temple del fanzdn. del
complejo ceremonial Chavin de Hudntar, que es uno de los principales
Centros Rituales Panandinos, se han enconirado claras evidencias del
conadisento agroastrondmico de las etnias que lo edificaron,

En las galerfas del demplo del lazdee sc observan representaciones
grabadas en piedra de la cruz cuadrada o chakana, (Milla, 1933) (Figura N 1),

Las dhimas cxcavaciones do la plaza drecular handida delante del viejo
templo han puesto en evidencia piedras prabadas o decoradas en relieve
plano a manera de Hpidas que simbolizan fa Chiakana y €] Amaru. Asi por
ejemplo el relieve numerado con el simbolo IX-NWS (Lumbreras, 1989}
represerta un felino en cuyo cuerpo se aprecia cuatro cruces andinas
rodeadas por liguras sigmoidales gque simbolizan a ochio Amanis (Figura N 2).
Estos simbolos s¢ repiten en otras lipidas.

Por otra pane, cerca 2 una de los vértices de la gran Plaza cuadrangular
hundida, del denominado -Castillos, se ubica un bloque pétreo grande,
Hamado bz «piedra de los pocitos- (Sholten, 1982), de forma rectangular, (figura
N2 3} labrado en su cara superior con sicke oguedades drculares que en
COmuto son semejantes al agrapamiento que en el cielo tienen las estrellas
de la comstelacidn del Suchy, Pléyades o Sicte calnillas- Llama la atencidn
que esta piedra se encuentre cerca al vértice sur-oeste, pues hacia la
protongacion de ka diagonal quie pasa por el vértice opuesto Nor-este aparece
en ka madrugada del solsticio del mes de junio, precisamente fa constelacion
del Suchu.

Entonces, nuevamenie en Chavin encontramas kas simbolizaciones de las
tres constelaciones del sistema u,ﬂﬂsmmomlco andino:  la Chakana, el
Amaru y ¢l Suchu.

La mis bella expresion litica del movimienio pan andino Chavin, 1a
constituye una piedra cuadrangular alargada prodigamente labrada en sus
cuatro caras con una multiplicidad de representaciones en bajo relieve que
en conjunto simbolizan Ia diversidad de plantas, animales, constelaciones v
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FIGURAN® 2. Lapida Chavin con Cruces Andinas y Amaru.
Fuente: Lumbreras, 1989
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olros astros como el sol v 1a luna. Bsta piedra con connotaciones sagradas es
el denominado «Obelisco Tellor en honor al arquedlogoe Julic C. Tello quien
la trasladd de Chavin de Huantar al Museo Antropoldgico de Lima.

En la figura N° 4, s¢ muestra grificamente dos lados del Obelisco, En el
lado A, encerrados en circulos se indican la Chakana © Cruz Andina con el
namere 1 y el Amaru con el nimero 2. Al centro de 1a cruz andina se observa
un circulo que simboliza a 1a luna, esto nos «Jices que hay una estrecha
refacion entre la Chakana v 1as fases de la luna en el proceso de crianza de
planfas v animales.

La Salida de Ja Chakana en el hotizonte sur-este senala la €época de siembra,
micntras que determinadas fases de la luna indican €] momento de siembra,
incluso los actuales campesinos sdlo siembran cientos cultivos como el maiz
en cuarto creciente v luna llena y no en Juna nueva.

En el lado B, se sefiala a la constelacion del Suchu o Pléyades con el
nimero 3; simbolizado mediante un personaje alado; en forma semejante, el
cromista andine Guamin Poma de Ayala, simbolizz a las Pléyades, aproxi-
madamente 3,500 afios después, cuando dibuja ta ldmina correspondiente al
mes de junio. Otra vez en el «Obelisco Tellor encontramos la Chakana, el
Amara y el Suchu o Collca. Pero veamos con ojos andinos esta huaca, es decir
conternplémaosla detenidamente y sintamos el mensaje que nostransmite. NOs
«dice» que en el mundo todo wes, todo <habla-, es decir que todo es wivos, asi
el Sol, el Amary, ¢l Suchu, los animales, las plantas tienen ¢jos, tienen boca
v algunos manes. Ademds nos muestra que todos los integrantes de este
mundo vive: plantas, animales y astros se encuctran estrechamente ligados
entre ellos v con los demis elementos de la naturaleza y al mismo tiempo, se
autoubican como elementos conformantes de la misma naturateza, (De la
Torre, 1990}, sin priorizaciones de ninguna clase, pues tanto el sol v las
constelaciones, s¢ hallan, en el Obelisco Tello, entremezclados con los
animales y las plantas. £l mensaje es que tado estd dentro del mundo vive
(mundo inmanernte), que todo es importante y que es ia twialidad la que
importa (holismo).

Ademis de ser una bella simbolizacién de 1a Cosmovision Andina, este
Obelisco tiene un significado agro astrondmico. En la pante inferior del lado
B, se representa al sol de un tamafio pequefic v también en el lado A, pero
de un mayor tamaiio. Fl sol pequena estd representando en el mismo lado
que ¢l Suchu y el sol grande en el mismo lado que el Amam, Mis adelante
se exphcard con mayor detalle que el Suchu juntamente con el sol marcan el
solsticio de junio indicando 1 acentuacion de la estacion (12 v seca en los
Ancles ¥ que el Amaru también con el sol sefiala pot su paite el solsticio de
diciembre, a partir del cual se acentGa la estacidn cdlida y lluviosa favorable
pura la crianza de plantas y animales.
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FIGURA N2 4: "Obelisco Tello" del Pan Andino Chavin.
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Entonces el lade B, representa kg estacion fra y seca de los Andes debido
a la presencia del Suchu y por el menor tamano del sol que nos «lice- que
calienta menos v por lo anto hace frio en este periedo; mientras que el lado
A simboliza la estacion cilida y lluviosa debido al Amaru y a la representacion
del sol de un mayor tamano que nos «cuenta- que €s un sol que calienta mis.
El menor y mayor tamafio del sol también estin dibujados en las liminas de
Guamin Poma correspondientes a los meses de junio v diciembre.

1.2 Movimiento Pan Andino Tiwanaku (200-1,000 D. C,).

El siguiente movimiento pan andino corresponde al {lamado por unos
Horizonte ‘Tiwanaku y, por ottos Horizonte Tiwanaku-Warl, Tuvo sus mis
remotos origenes en el altiplano Peni-Boliviano.

El Centro ritual mis importante de este Movimiento corresponde al
Complejo arquitectonico ceremonial de Tiwanalku, situado en el Altiplano de
Bolivia. Incluye este complejo los Templos de Kalasasaya, Akapana y
Pumapunku. En cllos encontramos claras representaciones de la Cruz
cuadrada ¢ Chakana, esculpidas en bajo relieve €n grandes bloques de piedra
labrada.

La monumental «f'ortada del sol- y la -portada de la luna se encuentran
en Kalasasaya que tuvo funciones ceremoniales como 1o indica la presencia
de un patio hundido y grandes monolitos. Las evidencias liticas relacionadas
a los astros nos muestran que cn ¢l complejo ceremonial de Tiwanaku
también se electuaban rituales a 1a comunidad estelar”

La «Ponada del sols (Figura N° 3), es un ¢norme bloque de picdra
primorosamente labrada de 4 metros de large por aproximadamente tres
melros de alto con un vano central a manera de puerta; en la parte superior
estd ornado por un [riso, con um resaltante figura central que representaria
al sol, al rayo 0 a Wiragocha, alrededor de ta cual se agrupan 48 figuras de
MCNOT Amafio (ue representan a personajes con alas que se dirigen enactitud
respetucsa hacia el personaie central,

Pensamos que todo el [riso simboliza a 1a via lictea o -Mayu» y el personaje
central a la constelacién andina del Wiraqocha, por las siguientes evidencias:

a) El personaje central representa a un conjunto de consleluciones
brillantes y oscuras que se ubican en la parte central de la via lctea del cielo
austral ¥y que en conjunto simbelizan a una determinada deidad de las muchas
que conforman el pantedn andino, denominada Wiragocha (Figura N2 6). Mas
adelante fundamentaremos esta aseveracién.

b} Los 48 personajes alados representarian esirellas de la via lctea, porque
de acuedo a la concepcion andina como todo es vivo las estrellas tambicén lo
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son, ¥y para que se sostengan en el cielo deben tener alas; curiosamenie el
conjunte de estrellas que forman el Suchu o Plévades tanto en el Obelisco
Tello de Chavin como en ¢l dibujo de Guamidn Poma correspendiente al mes
de junio, son también simbolizados por un personaje alado.

El personaje central del friso, presenta una cara emarcada por una franja
cuadrangular de la cual parlen rayos que terminan unos, en cabeza de
camélido (llama o alpaca) y otros en dos circulos concéntricos; éstos Gltimos
simbolizan los «0jos de aguar de los puquiales. Se tienen miliiples evidencias
de que para los andinos el sapo o hanpalo siempre estd relacionado con el
agua. En la figura N* 7 correspondiente 2 una estilizacion andina del sapo se
aprecia claramente esta asociacion, entonces para €l andino referirse al sapo
es referitse al agua. Por otra parte la cabeza de camélido simbolizarfa al luego,
pues en los rituales andinos que adn realizan los campesinos de 12 siena sur
y del Altiplane Peni-Boliviano, la grasa de llama siempre estd presente entre
los clementos de la parafernalia que se ofrenda a ta comunidad de deidades
cosmicas y tehiricas.

Ademds de tener una connotacidn rinual, la grasa de llama facilita que fos
otros elementos de 1a ofrenda «pasen bienw, es decir se quemen bien. La grasa
de llama estd pues estrechamente refacionada con el fuego, de tal manera que
este camélido o simboliza.

Algunos historiadores dicen que el personaje central que en ambas manos
lleva un bastdn, simbole de Poder, es la representacion del sol, y atros
sostienen que simbeliza al rayo y por dltimo otros creen que es Wiragocha,
el impropiamente lamado «dios creador andino- por las evangelizadores
cristianos. Los trabajos de Duvicls (1977) y Pease (1985) aclaran que el iérmino
Wiraqqocha se reficre a fa deidad que tiene atributos de «ordenar-1as cosas mds
que de «crearlas» y por otra parte la palabra Wiragocha denota al personaje,
divinidad que infunde respeto, en tal sentido el calificative de Wiracocha
puede darse no sdlo a una Gnica deidad sino a todas aquellas del pantedn
andino que tengan estas cualidades. Entonces el personaje central de la
sportada del sob de los Tiwanaku representa a una de estas deidades
ordenadoras a la que mayormente se conoce coma Wiraqocha, deidad que
de acuerdo a la mitologia andina es Ja mds antigua que aparece con distintos
nombres ¥ cuyo culto se extendit en un extenso territonio desde et altiplano
Perid-Boliviano hasta la regitn central del Perd con ramificaciones diseminadas
por el norte argentino y chileno y el norte del Perd (Pease, 1973). Dice también
este acucioso investigador que Wiragqocha es una deidad claramente urinica
o celeste, es decir que se encuentra en el cieto.

En la Cosmovision Andina, todas las deidades andinas del Ucu Pacha o
suelo de adentros, y del Kay Pacha o suelo de aqui son patentes, es decir,
se pueden ver. E] Wiraqocha celeste simbolizade en la portada del sol
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FIGURA N® 7: Representacion Estilizada del Sapo o hanp'atu con
circulos concéntricos que simbolizan puquios u
"ojos de agua”.
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también lo es, aunque las evidencias que aportan algunos cronistas den pie
a argumentaciones que sostengan lo contrario,

Esta deidad se encuentra en el cielo austral y se la puede distinguir
pricticamente todo el afo, bien al amanecer o al anochecer, sobre todo en
las noches de mayo, época del afio donde el cielo se encuentra comple-
tamente despejado.

En las noches de luna nueva y hacia el polo sur celeste se distingue una
nube brillante, la via lictea o mayo, «fio celeste- que atraviesa el cielo de
Sur-Este a Noroeste o de Sur-Oeste a Nor-Este, dependiendo de 1a época
en que se hace la observacion; en ella se ubica la conocida constelacién
de la Cruz del Sur y al lado izquierdo de ésta se distinguen dos estrellas muy
brillantes, Alfa v Beta del Centauro, en quechua <lamapa fdawin-, Jos ojos
de la llamas, que indican’la parte central del <Mayu-, que en la concepcion
andina representa 2 un 110 andino con sus affuentes que convergen para
luego diverger en forma de canales de riego (Utton, 1981), precisamente
en esta regidn del cielo austral donde converge y diverge el «-Mayu, se
encuentran las estrellas y constelaciones oscuras que en conjunto simbo-
lizan al Wiragocha de la -Portada del Sol-. (Flgllfd. N® 8).

Las estrellas Alfa y Gama de la Cruz del sury Epsilon y Beta del Centauro
conforman la cara cuadrangular de Wiragocha y las estrellas Alfa, Zeta v
Dclta del Centauro unidas imaginariamente a la estrella Omega de la
Constelacion de la Mosca, forman un cuadrado gue enmarca la cara de
Wiraqocha a manera de rayvos que salen de ella. Ahora, si imaginariamente
unimos los vértices opuestos de este cuadrado mayor, mediante lineas
diagonales, entonces aparcce una enorme y bella cruz cuadrada, tambxyén
llamada Cruz Andina o Chakana (Fig. N2 9) que es la representacion mds
estilizada de Wiraqocha. Su continua presencia en la cerdrmica y tejidos de
caracter ritual y en petroglifos de los centros ceremoniales de las diversas
etnias andinas, son evidencias elocuentes de su importancia, persistencia
y continzidad,

En esta constelacién los pies de Wiraqocha estén delineados por
estrellas de menor brillo cercanas al polo sur celeste,

Con relacidn a la descripcidn v ubicaciéon que se hace de 1a constelacion
de Wiraqocha; algunas personas puede argumentar que en el cielo se
puede formar muchas Cruces Andinas upiende imaginariamenie cuatro
estrellas equidistantes, ¢sto es cierto, pero ninguna de csas cruces tendria
el simbolismo que representa al personaje central de la «portada del sol- ni
mencs su ubicacidon en el centro del rio celesie o «Mayu-.

En cuanto a lo que simboliza la constelacion de Wiragocha tenemos,
que z la izquierda de 1a cara del Wiragocha celeste se ubica la «constelacion
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oscuras de la llama, cuyos ojos, dlamapa fiawin., son las estrellas Alfa y Lseta
del Centauro conformantes de la Chakana, mientras que a su derecha se
encuentra, otra «onstelacion oscura- que delinea la figura de un sapo, que
en la astronomia quechuz se conoce con el nombre de «Hampato que
significa precisamente sapo (Figura N¢ 9), Enfonces, en este conjunto de
constelaciones oscuras y brillanies, se ubican los mismos elementos que
considerados como un todo nos transmiten ¢l mismo mensaje que nos

" transmite la simbolizactdn del Wiraqocha de la portada del sol.

La Hama simboliza al fuego y el sapo o hampato al agua.el fuego
representa la energia del scl, 12 fuerza vital que anima todo cuanto existe
y el agua es la sangre de Ia «Pachamama-, madre tierra, a quien fecunda.
Pease (1973) dice que «es patente la imagen fecundadora de Wiraqocha
relacionada con el agua v con el maiz. También menciona que la versién
Colla sobre Wiraqocha de Santa Cruz Pachacuti lo identifica con capacidad
de generar o engendrar, -corroborando esta imagen que recuerda una
polaridad secundaria en la naturaleza: el fuego que brilla en el soi es el
mismo que arde en las tormentas fertilizadoras; la energia que estd tras la
pareja elemental de contrarios, el fuego v el agua es una v la misma-.

Por otra parte, sin dejar de considerar las connotaciones que la palabra
Wiraqocha tiene, este nombre estd compuesto de dos palabras quechuas:
«Wira» que significa grasa y «Qochar laguna, fuente de agua.

Por todas estas consideraciones pensamos que Wiragocha también
simboliza la sintesis de los opuestos complementarios, fuego-agua que
represenia 1z energia, la fuerza que anima y fecunda 2 todo cuanto existe
en el mundo.

Recordemos nuevamente que el Wiraqocha celeste, simbolizado por la
Cruz Cuadrada o Andina no es cualquier cruz ubicada en aigin fugar de!
cielo austral: es una enorme cruz que incluye a las estrellas de la Cruz del
Sur y del «Jlamapa Rawins ubicada en ¢l centro del rio celestial andino o
Mayu y que gira a 26° del polo sur de la boveda celeste, por lo tanto las
estrellas mis brillantes que la conforman: Alfa y Beta crucis de l1a cruz del
sur y Alfa y Beta del Centauro pueden ser consideradas como semi-
circumpolares, es decir se las puede observar todos lus mescs del afio bien
sea en el delo oscuro del anochecer o del amanecer: y como veremos
después, la Chakana o Cruz andina es importanie en ia relacidn que
establecen los andinos entre la via lictea y algunas estrellas, con los
movimientos del sol en el horizonte y con el ciclo de crecimiento de las
plantas de cultivo.

Urton, 1979 dice que para las condiciones del Cuzco, la estrella Alfa
crucis tiene su salida heliaca () alrededor del 3 de setiembre y su -puesta
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heliaca» *) alrededor del 22 de abril, que aproximadamente coinciden con
¢l inicio de 1a época de las siembras tempranas y con el fin del periodo de
crecimiento de los cultivos y el inicio de cosechas (Valladolid, 1989). Esta es
otra razdn para considerar al Wiragocha celeste como animador de la vida en
los Andes; -acompaniar al campesino durante todo el perfodo que dura la
crianza de sus cujtivos, «diciéndole- acerca de las épocas de siembra y cosecha
de sus cultivos.

La Chakana o Cruz Andina csuna de las constelaciones bisicas del sistema
agro astrondmico en los Andes, cuyo conocimiento por las etnias andinas
Hiene orfgenes que sobrepasan el movimiento Pan Andino Tiwanaku y llegan
hasta Chavin.

Existe semejanza entre el personaje central de la «FPuerta del sol- y el
personaje simbolizado en la Hamada -Fstela de Raimondi o -Piedra de Chavin.,
ambos representan a deidades de gran sacralidad pues estuvieron en los
Centros Rituales Panandinos mds importantes de esos tiempos y ambos
sostienen un bastdn o biculo en cada mano, que denota poder, pero no un
wpoder para mandap, sino la capacidad de «poder hacer,

El culto a esta deidad va a seruna de las grandes contribuciones Tiwanaku
a ka cultura Wari de Ayacucho, que en varios de sus jarrones y tejidos
ceremoniales representa al Wiraqocha de la -puerta del sob, Este culto también
llega al movimiento Pan Andino del Tawantinsuyo, donde la representacion
de la Chakana o Cruz cuadrada se encucntra con frecuencia en los tejidos
(Tocapu), queros (vasos ceremoniales) y ceramica de uso ritual.

1.3 Moviniento Pan Andino Tawaniinsuyu,

El sistema de conodimiento sobre i astronomia inca es el que mis se
conace debido a que los cronistas esparicles y andinos han recogido variada
informacion sobre este saber, por olra parte, las evidencias arqueclogicas
como los complejos ceremoniales que incluian templos vy otras construiccio-
nes no solo fueron lugares de alta densidad ritual, sino también sitios desde
donde se efectuaban las observaciones agroastrondmicas especializadas por
Jos amautas incas, esto no quiere decir que cl resto de los campesinos no
conodian el cielo, en relacion al procese de crianza de sus plantas y animales,
sino que tuvieron un variado y amplic conocimiento agroastrondmico como
lo pruchan las cronicas ¥ cl saber de los campesinos de hoy, herederos y
depositarios de este rico saber,

€} Se considera salida heliaca de unz estrella, #l primer dia en que dicha estrella
se hace visible en el horizorte este, antes del amanecer, Igualmente fa -puesta
helizca de una estretla se refiere al primer dia en que dicha estrella se pone en
el horivonte Oeste antes del anochecer,
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Las evidencias arquitectdnicas v Jos ceramios vy tejidos incas relaciona-
dos al tema astrondmico estin mejor conservados por ser relativamente
mds recientes que Chavin y Tiwanalku, Ellas muestran que los incas
conocieron {a Chakana o Cruz cuadrada o andina, al Amaru o scerpiente
gigantesca y a las Plévades a las que denominaron Collca que en quechua
quicre decir <almacém, Estas tres constelaciones: 1a Chakana, el Amam vy la
Collca constituyen la base del sisterna agroastrondmico andino. Fste sisteina
también incluye al <Mayu= ¢ via lictea con sus constelaciones sbrillantes y
«0scurass, al sol o «inti», a la luna ¢ «killa», ¥ a planetas como Venus y Japiter.
Toda esta «omunidad de astross se encuentra estrechamente relacionada con
los ciclos de produccidn y reproduccion de plantas y animales.

[a Via Ldctea o «Mayus, se concepiud como un «io andinos, con sus
afluentes que cotno ramales convergen para formar el cauce central para
luego diverger como canales de riego. (Figuras N° 9 y 10),

El Mayu se observa mejor en las noches de la estacion fria y seca de los
Andes, como una nube brillante, que atraviesa el cielo de sur a norte v que
a fines del mes de junio, sigue una direccion que va ded Sur-Este hacia el Nor-
Oeste.

El -Mayus sirvid a los incas como eje de orientacion sitgal. El Cronista
Cristdbal de Molina describe un peregrinaje ceremonial anual, que realizaban
los sacerdotes incas durante el solsticio de junio. Del Cuzco se dirigian hacia
el Sur-Este, siguiendo la direccion del Mayu hacia el hugar hoy denominado
L2 Ray4, donde de acuerdo a la milologia inca nacia el sol. De este lugar
regresaban al Cuzco, dirigiéndose hacia el Nor-Oeste, pero ahora siguiendo
la direccion del »io sagrados el rfo Vilcanota que también fluye de Sur-Este
a Nor-Oeste (Urton, 1981). En este peregrinaje ceremonial de revitalizacion
del sol. también se involucra ritualmente la organizacion calendarica del
Tawantinsuyo v se relaciona, siempre ritualmente, al rio celestial, €] Mayu, con
el rio terrestre, el Vilcanota.

El«Mayurno solo fue un cje de orientacién importante, sino que constituy®
un plano de referencia a o largo del cual se ubican las constelaciones incas.
Estas fueron de dos clases: las «constelaciones brillantes: formadas por un
conjunto de estrellas unidas imaginariamente para formar una determinada
figura. Ejm. la Chakana v las «Constelaciones oscuras., formadas por las
manchas oscuras de la Via Lictea, Bstas (ltimas se encuentran en la region del
.rio celestial- o «Mayur donde la densidad y mayor brillantez de 1a superficie
de ka via lictea hacen que las manchas osouras que tiene esta galaxia parezcan
sombras de enormes siluetas, generalmente de animales ejm. la llama, el sapo.
(Figuras N2 11y 12).
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FIGURA N® 10: El Cielo Austral Andino.
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Las principales constelaciones incas fueron:

CONSTELACIONES  AGROASTRONOMIA AGROASTRONOMIA
INCA MODERNA
Briltantcs Chakana (Cruz Andina)  —
Collea Las Pléyades
Amaru Escorpitn
Oscuras Llama —_—

Hanp'atu (Sapo) e

Yutu (Perdiz) «Saco de
Carbdns

Una Hamacha N
(Cria de la llama)

Machacuay ——
(Culebra)

L

El Mayu, plano de orientacion celeste conformado por una {ranja de
estrellas v manchas oscuras, dispuestas de sur a norte, lambién fue ulilizado
para determinar los tiempos de los solsticios mediante Ia observacion en el
horizonte de la salida y 12 puesta de una determinada estrella o de un grupo
de éstas. Ejm. la salida de la Collca en junio ¥ del Amaru en diciembre.

También a través de la determinacion de la salida heliaca de un conjunto
de estrellas como la Chakana o de una sola come ia estrella Achernar que los
incas denominaron Catachillay, se determinaban las épocas de siembra y
cosecha respectivamente.

5i observamos en el horizonte-Este la salida del sol durante un afio nos
daremos cuenta que el sol «caminas, desde un extremo situado al Nor-Este
(solsticio de junio) hasta otro ubicado al Sur-Este (sclsticio de diciembre) para
luego regresar nuevamente hacia el limite Nor-Este. (Figuras Ne 13 y 14).

Este camino de ida y vuelta lo realiza en el lapso de un afio. Esta ida y
venida del sol fue determinada por Jos incas desde un lugar fjo de observacion
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denominado "Ushno" que comprendia al "Intihuatana® o reloj solar. Desde
este lugar de connotaciones riluales se marcaba en los horizontes Esie y Oeste,
mediante pilares vetticales de piedra denominados "Sucancas", los lugares por
donde saliz v se ponia el sol en los solsticios y en las fechas donde el sol
alcanzaba el cenit (), en estas Gltimas fechas el sol de medio dia no da sombra
y este hecho lo podian determinar mediante el "gnomon® (**} del Intthuatana
o cualquier pilar o torre vertical. También marcaron la salida v puesta del sol,
en las fechas de importancia agricola que indican los limites donde comienza
y tertmina la estacion luviosa-calida, periodo de crecimiento de las plantas
(Figura N® 13); estas dos ltimas fechas las fijaron en forma lunar, observando
¢l paso por el cénit de la luna llena mis proxima a estas fechas, en las que
precisamente Ja sombra que sobre el gnomon proyecta la luna a media noche
es minima (Zuidema, 1989). Astrondmicamente estas fechas aproximadamente
corresponden al pase del sol por el anti-cénit (***) del lugar.

Para las condiciones del Cuzco situade a 13° 30 de latitud sur, estos
momentos corresponden a las siguientes fechas:

1) Sol-Cenit 13 de Febrero.

2) luna-Cenit 18 de Agosto {medio afio después del 13 de febrero).
3) Sol-Cenit 30 de Octubre

4) Luna-Cenit 23 de Abril (medio afio después del 30 de de octubre).

El paso de la luna pot el Cenit, debié corresponder ademds a 1a salida
heliaca de las estrellas mis brillantes de la constelacion andina de la Chakana,
que son Ias estrellas alfa y beta del centauro y alfa y beta crucis, las que a su
vez estdn relacionadas con la salida ¥ puesta de la estrella Catachillay en la
siguiente forma:

INKCIO DE LA ESTACION LIL- FIN DE LA ESTACION 1 LUVIOSA-
VIOSA-CALIDA. INICIO DE 1A CALIDA. INICEO DE LA EPOCA
EPOCA DE SIEMBRA DE COSECHA

Sale la estrella alfa centauro de la
Chakana porel horizonte Sur-Este
y simultineamente, se pone la
estrella Catachillay por el horizonte
Sur-Qeste.

Sale la estrella Catachillay por cl
horizonte Sur-Este y simultinea-
mente, s¢ oculta la estrelia alfa
crucis de la Chakana.

() Cenit: Punto del cielo que se halla directamente sobre nuestra cabeza
(interseccién de la esfera celeste con la vertical de un lugar).

(") Gnomén: Varilla, pilar o torre puesta verticalmente en el suelo.
("} Aati-Cenit © Nadir: punto opuesta al Centt.
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FIGURA N® 13: Salidas y puestas del sol en el herizonte def Cuzco.

1. Solsticio
2. Luna-Cenit
3. Soi-Cenit
4. Soisticio

5. Sol-Cenit
6. Luna-Cenit
1. Solsticio

21 Junio

18 Agosto
3G Octubre
21 Diciembre
13 Febrero
23 Abil

21 Junio




Las observaciones que sustentan el cuadro anterior fueron realizadas en
las madrugadas entre 1as 4.00 y 5:00 a.m. de los meses de agosto y abril, desde
la ciudad de Humanga situada a 13° 10’ y durante los afios 1989, 1990 v 1991.
Mis adelante se verd con mayor detalle las relaciones de eslas estrellas de la
Chakana con las estaciones andinas, el ciclo de crecimients de las plantas y
los ritos comrespondientes.

Estas evidencias nos muestran que para la determinacidn de épocas
agricolamente tan importantes como son el inicio de las siembras y el inicio
de las cosechas, los incas observaron las salidas y puestas de las estrellas mas
brillantes de la Chakana en relacidon a la puesta y salida de la estrella
Catachillay, y ademis observaron también en estas fechas el paso de Ia luna
liena por el Cenit del lugar. Los lugares del horizonte por donde sale v se pone
el sol en estas fechas, determinadas estelar v lunarmente, debieron ser
marcadas también con -sucancas-, (Figura N° 14)

Los solsticios del 21 de junio y del 21 de dicicmbre marcaban la
acentuacion de las condiciones climaticas comrespondientes a la estacion fria
seca y cdlida-thuviosa respectivamente, Estas fechas fueron determinadas a
través de la observacion de la salida por el horizonte Este, de las «constela-
ciones brillantes» de la «Collca» (Pléyades) y el Amaru (Escorpio) FiguraNe 15,

Il 21 de junio (solsticio de junic), la Collca sale por el horizonte Nor-Este,
entre las 4:00 y 4:30 a.m., dependiendo esto de 1a altura del horizonte real del
lugar, ¥ dos horas més tarde [o hace el sol, por el mismo sitio. Este hecho fue
comprobado simultineamente el 21 de junio de 1988 por Sergio Cuzco y Anita
de la Torre, desde la cumbre del Apu Huallgayoq, en Cajamarca y por Julio
Valladolid desde Huamanga, Ayacucho.

La constelacion de las Piéyades fue conocida por todas las etnias andinas,
asi lo confirman las referencias que citan Zuidema, 1980; Urton, 1981:
Scholten, 1982; Millones, 1990; Valladolid, 1989. En quechua del Cuzco se le
dice Collca:, en Ayacucho, «Suchus; en Cajamarca, «Qoto-, en aymara, -Chejer
o también «Qoter v en el idioma muchik, Fur,

La estrella Antares de la constelacidn del <Amarus, que en la astronomiz
moderna pertenece a la constelacién de Scorpio, sale en la madrugada del
21:de diciembre y por el horizonte Sur-Este a las 410 a.m. y una hora y
media mds tarde por ese mismo lugar sale el sol. EI' Amaru era la otra
constelacidon que marcaba €l otro extremo del «camino- del sol, el solsticio
de diciembre, a partir de este limite el sol regresaba hacia ¢l otro extremo
marcade por la salida de la Collca en el solsticio de junio. Existe un término
quechua para referirse a este hecho, «Villacuti» significa el regreso del sol-
(Zuidema v Urton 1976).
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FIGURA N2 14: Determinacion de las salidas y puestas del sol en ¢l Cuzco
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FIGURA N2 15: Salidas de la Colica, el Amaru y el Sol en los solsticios.
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Cavere, 1990 dice: «dentro de Ia mitologia andina merece especial
alencion la presencia de una gigantesca serpiente de poderes sobrenatu-
rales denominada-Amarux; citando a Earls y Silverblait también dice: -este
animal est4 intimamente relacionado a fuerzas explosivas tanto atmosféri-
cas como subterrineas y que el Amaru y en general las serpientes estin
intimamenie relacionadas con el agua...». Por otra parte al referirse a «Ccoar
deidad mitica andina dice que tiene una «figura de felino volador, que
lanzaha relimpagos de sus ojos, onnaba lluvia v escupia granizo y grufiia
produciendo el trueno.

El Amaru estd representado por la constelacion del escorpidn que en el
cielo austral se presenta como una enotme secuenda de estrellas que en
conjunto tiene una forma sigmeidal con los extremaos que terminan casi en
espirales opuestas, (Figura N® 11}, es decir como una enorme serpiente, cuya
salida en las madrugadas del mes de diciembre, como mencionamos
anteriormente anundia la acentacion del periodo de lluvias, es decir la
llegada de las aguas. Por otra parte Scholten, 1982, al referirse al
«choquechinchays dibujado por el Cronista andino Pachacuti Yamqui
bflllqamaygua en el lla.mado «altar ayor» del Concancha dice: que éste

deria también 2 la desmpqon del «Ccoas que menciona Cavero, 1950; sobre
todo porque en el mencionado dibujo se le relaciona conel granizo y €l Ceoa-
era un felino volador que «orinzba lluvia y escupia granizos

Entonces la constelacion andina del Amaru es el choque chinchay y
también es el mismo «Ccoar que con su salida en el solsticio de diciembre
anuncia Iz llegada de las aguas.

Los incas conocieron la constelacion andina del Amary, prueba de ello es
ta danza ritual del Amaru que se realizaba anualmente en el mes de eneroen
la plaza principal del Qosqo (Espinoza, 1987). Este rito consistia en que
hombres y mujeres, sosteniendo el cuerpo de una largu:sima serpiente,
confeccionada de cuerdas multicolores, danzabian €n presencia del Sapa Inca
quien presidia este rito en honor al Amaru celeste que justamente en las
radrugadas del mes de enero, muestia toda su magnificericla presentandose
en ¢l cielo austral come ya dijimios como una secuencia de estrellas brillantes
que en conjunio dan la impresi6t de una gigantesca serpiente, importante
para los andinos porque es la ssefial que ahuncia Iz flegada de las aguas
necesarias para la crianza ritual de los eultivos.

La Collca v el Amaru, en espedial su estrelld Antares, se encuentran en

direcciones opuestas del cielo, sus salidas por el horizonte Este anunciando

los solsticios, se realizan con una diferencia de 6 meses junio y diciembre, y
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se encuentran a distancias equidistantes de L ecliptica (*) (Figura N# 9}, Este
ral similar de anunciar los solsticios hacia que a ambas se les llame también
en quechua con nombres similares ejemplo <Catachitay= (Zuidema y Urton,
1976).

Los ineas determinaban los meses del afio mediante los periodos lunares;
enunandocurren12 lunaciones, Casi todos los nombres de los meses derivan
de actividades relacionadas con la agricultura, la imigacién y la ganaderia. En
el Cuzco la puesta del sol correspondiente al paso de la luna por el Cenit el
18 de Agosto determiné el mes lunar denominado <Tarpuyquilla Juna de
sembrar, que como su nombre lo indica lo dedicaban a iniciar la siembra,
{Zuidema, 1989 b) piensa que kos meses incas fueron movibles de acuerdo
a la luna nueva. La primera luna nueva de agosto determinaba los meses
siguientes.

Las flestas rituales incas mds importanies eran celebradas en los meses de
junio, setiembre y diciembre, En junio tenja lugar el Int Raymi, «fiesta del sol
y del Incas, en Setiembre la fiesta de 1a luna y la Coya- {esposa del Inca) y en
el mes de diciembre, «la fiesta del Fluarachicos, Las fiestas de junio ¥ diciembre
se celebraban alrededor de los solsticios, realizandose la ceremonia central
en la luna lena mis proxima a estas fechas.

Las fascs de 1a luna fueron usadas en diferentes formas para determinar
la fecha de siembra mas conveniente de los diferentes cultivos y también para
determinar los mejores momentos en que debian efectuarse las actividades
det aporque v ain de la cosecha. La fase lunar especifica dependia de que
si el cultivo producia sus frutos encima de la tierra ¢jm. el maiz que produce
sus granos scbre el nivel del suelo; o si producian debajo de a tierra, ejm. la
papa que forma sus tubérculos dentro del suelo; también los incas tenian
conocimiento de la influencia de las fascs de la luna, en los ciclos de
reproduccion de Ios animales ¥ adn en la determinacion del sexo de las crias
en el momento de su concepcidn. Vemos pues, que los periodos lunares
fueron usados como fa base del calendario rtual inca y para la regulacion de
las actividades agricolas (Urton, 1981).

Una siniesis del sistema agroastrondmico andino también se encuentraen
¢l dibujo que hizo el cronista andino Pachacuti Yamki Sallgamaywa, 1613, del
«altar mayor- del Coricancha, <Templo del Sol en el Cuzco. Diversos
estudiosos como Lehmann-Nitsche, Kusch, Zuidema, Kendali, Rocha, Scholten
y otros, lo analizan, bajo diversos punios de vista. Aqui 5610 nos referiremos
2 algunas de estas representaciones en su relacion con la agroastronomia; sir
embargo es necesario decir que el mensaje simbdlico que wansmite sobre la

(*} Ecliptica, circulo méiximo que el sol describe en su movimiento anual scbre la
esfera celeste,
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realidad social, natural y riual reinante en aquellas épocas, sdlo se capta
considerando todo el conjunto alli representado, que incluye por supuesto,
a la «Comunidad de astros., (Figura N? 17).

En Ja parte superior del referido dibujo que se senala con el N° 1 y encima
de la figura ovoide (N°. 2) que representz 2 la via ldctea o «Mayur, ro celestial
andino, se encuentra la Chakana o cruz cuadrda o Andina, que insistimos,
no €3 la cruz del sur como algunos estudiosos dicen. Su resaltante ubicacion
dentrc de todo el dibujo nos «dices de 1a imporlancia que tenia dicha
constelacion andina en el sistema agroastrondmico inca, pues como ya
explicamos la Chakana, que es la simbolizacion mis estilizadz de Wiraqocha,
con sus salidas y puestas indica las épocas de siembra v cosecha de los cultivos
Yy por lo tanto «acompafia- al campe‘;ino durantc todo el pcriodo de
o Wiragocha se encuentra en el cielo Austral en el centro del «Mayu» 0 rio
Celestiai. I

Debajo de la figura ovoide que representa al “Mayu- o rfio celestial, tambien
se encuentra nuevamente dibujada la Chakana e inchiso se le pone su
nombre, también se observa que al lado izquicrde de dicha representacion
se dibuja una estrella cuyo nombre Catachillay aparece escrito debajo de ella.
Regordemos que la salida y puesta simultdnea en el horizonte sur de la
Chakana y Catachillay seriala el momento de siembra mientras que la salida
y puesta simultinea de ia esuella Catachillay v de la Chakana, seis meses
después, indica la época de cousecha. La Chakana y Catachillay fueron
agricolamente tan importantes que no solo aparecen tepresentados por
Pachacuti Yamki en el dibujo del «altar mayor: del Coricancha del Cuzco, sino
que también se encuentran presentes en el lugar ritual denominado «nca
Misana- en el complejo ceremonial de Ollantaytambo en el Cuzco, donde
existe un gran petraglifo en aho relieve labrado en la roca viva del mismo cerro
que representa 2 la Chakana y Catachillay; ademds este petroglifo se
encucnira dando frente al horizonte sur donde estos astros pueden ser
observados en las madrugadas de las epocas dc sicmbra y cosecha.

Volviendo al dibujo de Pachacuti, también se apreaa que a ambos lados
del «Mayus, eje de orientacién de la agroastronomia andina, se encuentra ¢}
sol o int (N® 3), laluna o «killa: (N* 8), las Pléyades o :Suchus (N2 5), €f Amaru.
(N?, @-y-esuellas que representanal lucero del amariecer (N° 73 y del atardecer
X edir sé encueniran todos los elementos

& groastronorma andind;

Las Pléyades, que Pachacud Yamki las denomina con el nombre quechua
«Suchux; términe conel que actualmente la siguen conociendo los campesinos
ayacuchanos, se encuentra al mismo lado que el sol y simbolizan la estacion
andina fria v seca, que Pachacuti Yamki Hama verano; mientras que al lado
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derecho se encuentra ef Amaru o Choquechinchay, simbolizado por una
figura con aspecto de felino v que de su boca proyecta granizo, que de
acucrdo 2 la mitologia andina es otra forina de representar al Amans. Esta
figura se encuentra junto a los clementos que simbolizan el agua: mama
gqocha=laguna (N°® 9}, pugyo=manantial (N® 10} y nubes de fluvia (N° 11), que
en conjunio representan lz estacion andina cilida y laviosa, que el cronista
andino llama invierno. En esta estacion crecen las platitas, simbolizadas por
el 4rbol o mallqui ON° 12,

El dibujo de Pachacud Yamki no sole corresponde al moedelo de
organizacion del ayllus como sugieren algunos autores, sing que también
muestra la realidad del medio natural anding, en el cual destacan la Chakana,
ta Collca o Suchu y ¢} Amare o Choquechinchay, bases del sistema
agroastrondmico andino y las estaciones que caracterizan al clima andino:
Una época seca v fda y otra Huviosa y cilida.

Las evidencias mis claras del amplio conocimiento que tuvieron los incas
sobre los astros en relacion a su principal actividad: la cranza de plantas y
animules, se muesiran ¢n fa otientacién agroastrondmica que dieron a las
edificaciones cuyos restos hoy impropiamente lamames tortalezas, templos,
observatorios astrondmicos ete. Tales son los casos de Machupijchus,
Ollantaytambo situados en el curso del rio Vilcanota o «tio sagrado de los
incas e inchuso €510 mismao ocurnd con los lugares mas sagradoes del Qosqo,
capital del Tawantinsuyu, el Qorikancha v Sagsaywaman. Cronistas como
Garcilazo De la Vega, Antonio de Herrera y Cierza de Ledn (Sacesay Hauaman
a través de la documentacion histdrica seglin fos cronistas, historiadores v
arquedlogos, 1970) al referirse a ambos dicen que eran lus casas def sol v
ademids que eran templos de oracidn v sacrificio.

En Machupijchu los lagares de mayor sacralidad como son el Tntiwaiana
y fa «Piedra Sagrada- tienen claras connotaciones astrondmicas,

El intiwatana es una piramide irregular escalonada y tarncada ubicada en
el lade occidental del sector wbano, en cuya cima se encuenira un blogue
de roca viva que suege del mismo cerro y que ha sido primorosamente labwada
dindotela forma de un cuboirregular que presenta una especie de piataforma
donde se encuentra un nomons cuadrangular. La superficle de la plataforma
presenta dos niveles y precisamente la linea que separa estos dos niveles se
encuentra erientada hacia et lugar del hotizonte Nor-Este, alrededor de los 45°
del norte magnético, por donde en ef solsticio de junio sale la constelacion
andina de fa Collca y horas después por el mismo lugar. el sol.

Bl lado del cubo péireo que da hacia el Sur-Este, presenta una especie de
silion labrado en la misma piedra que estd ordentado hacia el llamado
Intipunku o «puerta del sobs, situado en el hotizonte Sur-Bste, zlrededor de los
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120°, lugar por donde en la madrugada del 21 de diciembre, sale la
constelacion andina del Amaru y horas después por el mismo sitio el sol,
indicando con ello el solsticio de diciembre.

Mediante el «nomon- del Intiwatana se determinaban dos fechas
agricolamente importantes, el corrcspondiente al Sol-cenit- que senala la
época del Hatun Tarpuy o siembra grande y seis meses después laLuna cénits
que indicaba’la época en la que empezaba las cosechas grandes.

El Intiwatana ademis de ser una especdie de calendario agricola fue un
Ushno o lugar sagrado donde se realizaban los principales rituales a los astros,
a los muertos, a la Pachamama y a los Apus.

En el extremo norte de la zona urbana de Machupijchu, donde comienza
el camino hacia el cerro Wainapijchu, se encuenira en el lado que da hadia
oriente de una plaza rectangular, una enorme roca plana de contomos
irregulares y de forma mis 0 menos triangular, llamada la <Piedra sagrada», de
3 metros de altura, 7 de largo y un metro de espesor. Los lados plinoes de 1a
roca dan hadia el oriente y occidente. El berde superior es iregular y copia
¢l perfil del horizonte de los cerros simados hacia el Nor-Este. Lo interesante
es5 que €512 enomme roca se encuentra sobre un pedestal de piedra labrada
orientada de tal manera que mirando hacia el Este desde el extremo oeste de
la plaza cuadrangular hacia la punta més alta de la spiedra sagrada se observa
el lugar por donde sale la constelacién de la Collca v horas después el sol
en el solsticio de junio, alrededor de los 45°. Si observamos esta roca aplanada
de perfil desde el extremo que da hacia el norte vemos que estd orientada
hacia el Intipunku situado en el horizonte Sur-Este a 120°, lugar por donde
sale la constelacion del Amanu y después el sol en €l solsticio de didembre.
Ia «Piedra Sagrada- estd ubicada de tal manera que sefala los solsticios, que
come ya comentamos fueron momentos agricolamente importantes porque
indicaban la acentuacién de la época seca y fifa (solsticio de junic) v la
intensificacion de la época lluviosa y cilida (solsticio de diciembre) favorable
para la crianza ritual de plantas y animales.

Algo similar a lo observado en Machupijchu ocurre en Ollantay Tambo,
complejo ritual inca en el que se encuentra el denominado “Templo del sol-
vy €l «Inca Misanas, 1os lugares mds sagrados de este complejo.

‘Del templo del sol, s6lo queda la pared orentada hacia el sur y esta
conformada por seis encrmes blogques de piedra rojiza prodigiosamente
Tabradas. Uno de los bloques centrales presenta tres representaciones en alto
relieve del signo escalonado que simboliza a la chakana y por consiguiente
a Wiragocha. Lo inleresante es observar que estas enormes piedras estin
ubicadas dando frente al horizonte Sur-Este aproximadamente a 160°, lugar
del horizonte donde se aprecia Ia chakana en las madrugadas de los meses
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del Flatun Tarpuy, pero hay algo mis, detris de esta enorme y bella pared
existe un estrecho corredor orientado hacia el oriente alrededor de los 40°,
lugar del horizonte Nor-Este por donde sale la Collca v luego el sol en el
solsticio de junio.

El.In¢a Misana- de Ollantay Tambo se encuentra en la base del flanco Sur-
Este del cerre donde estd ubicada la mal llamada «fortalezas. Inca Misana es
un complejo ritual que incluye canales, ventanas, asientos, ménsulas, etc. que
indica que fue un lugar de linurgias, ¢s dedir un lugar sagrado donde también
se realizaban observaciones agroastrondmicas y 10s ritos correspondientes a
las fechas de importancia agricola. Enuna de las paredes verticales de dicho
cerro, se observa cinco pilares horizontales muy cortos labrados en la roca
viva a dos metros def suelo. Cuatro de ellos formando un cuadrado, uno en
cada vérntice. El quinto pilar estd a un lado, separado del resto. Todo este
conjunto da frente al horizonte Sur-Este por donde en las madrugadas de los
meses donde se rezlicen las siembras y cosechas mayores se aprecia la
Chakana v la estrella Catachillay. Vemos pues que estas cinco ménsulas
representan a la Chakana v a Catachillay. Una vez mis comprobamos que los
lugares mids sagrados del Complejo Ritual de Ollantay Tambo se encuentran
orientados agreastrondmicamente.

Fn la Ciudad del Qosqo, los dos complejos ceremoniales de més alta
ritualidad, el Qorikancha y Sagsaywaman, lambién estin orientados
agroastronGmicamente. Una prueba de elloes la alineacion que presentan las
tres ventanas abiertas en las tres paredes que dan al sur de los llamados
Templos Menores del Qortikancha, uno dedicado al Kuichi ¢ arco iris y otro
al Hlapa (rayo, trucno, relimpago). Si uno mira desde el interior del winplo
al Arco iris hacia el sur encuentra que la ventana abierta se alinea
petfectamente con otras dos ubicadas en las paredes del templo al Tilapa, de
tal manera que a través de ellas se mira el horizonte Sur-Este alrededor de los
160° que como sabemos es el punto del horizonte Sur-Este por dunde salen
las estretlas mas brillantes de la Chakana en €l periodo donde se realizan las
siembras grandes v seis meses después, por este mismo punto sale Ia estrelia
Catachillay que senala ¢l inicio del periodo de cosechas grandes.

Seguramente el Templo dedicado al sol en el importante Complejo
Ceremonial de Qorikancha estuvo orientado con respecto # las salidas de las
constelaciones andinas de la Colica y ¢l Amaru y ¢l s0l en los solsticios y de
la Chakana vy el Catachillay en los momentos de siembra y Cosecha
respectivamernte,

Pero donde se aprecia claramente esta orientacion agroastrondmica y las
evidencias que adn zlli se encuentran $on por demis patentes, s en ¢l
Complejo Ceremonial de Sagsaywaman. Alli se encuentra otra de las lamadas
Casa del sol y templo de oracion y sacrificio, nos estamos refiriendo al Gran
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Calendario Rital Agroastrondmico de Muyugmarca. Los incas muestran alli
su profundo y amplio conocimiento no s6lo de los ciclos del sol, la luna y de
las principales constelaciones andinas en relacién con la crianza ritaal de
plantas y animales, sino que también Muyugqmarca esla muestra mas evidente
del continuo didlogo y reciprocidad que en aquellos tiempos existio entre las
Comunidades de los Runas y de Ia sallqa o naturaleza con las comunidades
de las guacas ¢ deidades tanto teliricas como estelares.

Enla parte mas alta del cerre enmarcado porlas paredes de la mal lamada
foraleza de Saqsaywaman, se encuentra el sector de los Torreones donde
existieron tres torreones formando linea recta en la cima del cerro (Angles,
1979). Hacia el oeste se encontraba el torredn Paucarmarka y hacia el Este el
torredn Sallagmarca, amboserande planta rectangular. Al centro se encuentra
el muy mal lamado torreén de Muyugmarca de base circular,

En realidad, por las evidencias que pasamos a descrbir diandoles una
interpretacién desde Ia concepcidn andina, Muyugmarca no fue un torredn
que como dicen 1os cronistas servia de residencia al Inca, sino que fue un Gran
Calendario Ritual Agroastrondmice que ademis tuvo funciones de Ushno es
decir hagar sagrado en donde se realizaban los principales ritos a las guacas
con participacidn del Inca y los sacerdoles-amautas mis connotados del
Tawantinsuyu,

Describiremos brevemente la estructura de Muyugmarca para después
explicar su funcidn, es decir como se encontraba relacionado con los ciclos
del sol, 1a luna, las constelaciones de I chakany, Collca y el Amaru y los delos
de la ¢rianza de las plantas que producen granos como el maiz o wbérculos
como la papa. Mostraremos también como estas relaciones concuerdan con
las liminas que para los trabajos agricolas dibujé para cada mes del afio el
Cronista andino Felipe Guaman Poma en 1615 y por ititimo mostraremos que
a0n el calendario agricola de Muyugmarca muestra estrecha relacién con el
calendario de las labores agricolas que realizan los actuales campesinos de
k4 region.

Antcs es prudente reflexionar sobre lo que los incas entendieron por
calendario y lo que entendemos hoy bajo una concepcion occidental
moderna.

El calendario de Muyugmarca fue para los incas s6lo una referencia de una
secuencia de ciertos fendmenos que se repetian ciclicamente, pero gue
tratindose del clima se tenia plena conciencia que no se repetia igualmente
wodos los afios. Tampoco Muyugmarca es un calendario de indicaciones
precisas y exactas, sino que entendiendo que la naturaleza andina es diversa
y variable, el continuo dizlogo que a través de él establecian las comunidades
de los runas con las comunidades de las Guacas, debian ser enriquecidas con
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un diilogo mis directo con las comunidades de la sallqga o naturaleza
medianie las denominadas «sefass que muestranlos denominados indicadores
que podian ser plantas o animales silvestres o determinados fendmenos
fisicos como vientos, arco iris, celajes, eic. que «dicen- a los runas sobre las
caracteristicas del clima con el que van a dialogar las plantas y animales que
timalmente crian (Valladolid, 1990) y ademids mediante estas «scfias- podian
precisar el momento de la mavor siembra dentro del periodo de siembra
indicado por el calendario. Se trata pues de un calendario de aproximaciones
mis que de predisiones y esto cancuerda conla concepcion que de su realidad
tenian y alin tienen las culturas andinas que consideran a la naturaleza como
un organismo vive, como a un animal vivo que continuamente va cambiando
¥ que reacciona de acuerdo al trato que se le da y que por lo tanto se debe
«dialogar c5h glla continuamente y reciprocar de manera diferente cada afio.

En cambio el calendario matemdtico de la cultura occidental moderna e3s
un calendario de precisiones y exactitudes que debe funcionar como un reloj.
Fste calendario también refleja la concepoidn que de la realidad tiene
occidente moderno, a la que considera como un mecanismo, mejor dicho un
reloj que no cambia porgue es como una maquina. Entonces séto conside-
rande la manera como cada cultura miea vy deja de mirarsu realidad, podremos
aproximamos a la manera como ve y entiende cada cultura el entorno nanural
¥ culral en ¢l cual estd inmerso.

Muyugmarca (Figuras N® 18 y 19) estd conformada por ires muros de
picdra de aproximadamente medio metro de alwra, finamernte labradas y
dispuestas en tres circulos concéniricos unidos radialmente por muros
transversales de tal manera que entre ¢l muro méis externo y el que se
encuentra enel medio, se forman doce pozas trapezoidales aproximadamen-
te de iguales dimensiones. Eintre el muro medio y elinterno existen seis pozas;
resalia ung de ellas por sus mayores dimensiones.

Al centro se encuentra una gran poza circular de 9.5 metros de didmerro.
Entre las pozas de la periferia como entre las pozas del medio existen
pequenas pozas rectangulares alargadas de tal manera que en conjunto el
aspecto de Muyuqmarca es el de una gigantesca rueda radiada de aproxima-
damente 25 metros de didmetro enmarcada por un muro cuadrangular.

Bs notoria Ia presencia de tres canales finamente labrades en piedra que
cruzan los mures concéntricos radialmente. En la figura N® 18 se indica con
¢l nimero 1 el canal que va desde la periferia hasta la poza circular interna;
los otros dos sefalados con los nlimeros 2y 3, sélo llegan a las pozas medias,
Es posible que originalmente hayan Jegado también hasta la poza circular
interna,

Lo primero que llama la atencién de Muyugmarca es la presencia de las
doce pozas periféricas que ya nos dice de su relacion con las doce lunaciones
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FIGURA N¢ 18: Muyugmatca en Relacion a las Constelaciones Andinas.
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que se presentan a lo largo de un ado calendario ¥y que aproximadamente
coinciden con los doce meses que tiene un afie, de tal manera que se tiene
una lunacién por nwes,

Pero cuando en setiembre de 1991 con ayuda del personal que labora en
el Centro de Servicios Agropecuarios (CESA) de la ciudad del Qosqo, se
realizd el levantamiento con tecdolito de Muyugmarca, se pudo comprobar
que los tres canales se encuentran orientados hacia lugares espedificos del
horizonte Este por donde en las madrugadas de los meses de junio, seticmbre,
noviembre y diciembre salen las estrellas mas brillantes de las constelaciones
andinas de ia Colleg, 1a Chakana y el Aman,

El canal 1 ¢std orentado alrededor de los 40° a partir del norte magnélica
(Figura N* 19) e indica la salida de la Collca en el horizonte Nor-Este
aproximadamente a las 4:00 2.m., horas después saldrd por esie mismo lugar
el sol, indicande con elle el solsticio de junio que para los incas tenian
connetaciones especiales pues sefialaba el @rmino de un afio agricola y el
inicio de otro, ademds de ser 1a «senab que indica la aceniuacion de las
condiciones de sequedad v frio.

El canal 2 se orienta alrededor de los 100°, lugar del horizonte Sur-Este por
donde sale la estrella mds brillante del Amaru denominada Antares por la
astronomia occidenal, aproximadamente a las 4:00 a.m., horas después o
hari el sol por el mismo lugar, senalanda el solsticio de didembre que sefalz
la acentuacion de las fluvias y el aumento de temperaturas favorables paca Ia
crianza de las plantas,

El canal 3 se orfenta 160°hacia el horizonte Sur-Fste y seriala el lugar por
donde aproximadamenic saldrin las estrellas mas brillantes de la constelacion
andina de la Chakana: Alfa de la Cruz del Sur v Alfa del Centauro.

Alfa de la Cruz es la que sale primero en las madrugadas de fines de
sctiembre sefiala el inicio del perodo de la siembra grande de los granos
andings. Alfa del Centaure sale también en las madrugadas a fines de octubre
indicando el comienzo del periodo de la siembra geande de los tubérculos.

La Chakana se ve completa v encima del horizonte Sur-Este, las primeras
semanas del mes de noviembre, seis meses después y por el mismo lugar,
alrededor de los 160°, sale en las madrugadas de la dltima semana de abril
y primera de mavyoe la estretla Catachillay indicando el inicio del periodo de
las cosechas grandes de granos y tubéreulos,

Zuidema, 1989 dice que los incas determinaban el mes lunar correspon-
diente al Tarpuyquilla o Juna de sembrar relacionindolo con ka pucsta del
sol por determinado lugar y fecha. En el Muyugmarca para ubicar cudl de las
12 poizas periféricas correspondia al mes hmar Tarpuyquilia, que en el
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FIGURA N2 1g: MUYUQMARCA: . Calendario Agricela relacionado con las
Constelaciones Andinas -Chakana, Collca y Amaru- y Solsticios.
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calendaric occidental es el mes de agosto, se determind la direccion por ta
que sale el sal en la fecha correspondiente 2 |a luna llena del mes de agosto
que pasa por el Cenit del lugar y se vié en Huamanga (13° 10" que el sol salia
en esta fecha alrededor de los 50°, entonces en el esquema de Muyugmarca
s¢ trazd una linea con esta direccidn que pasd por la tercera poza a partir del
canal N2 3, siguiendo el sentido de las agujas del reloj, entonces a esta poza
debia corresponder el mes lunar de Tarpuyquilla ¢ mes de agosto y las
siguientes pozas, sicmpre en €l sentido de las agujas del reloj, a los demas
meses (Figura N2 19), Al hacer esto se encontrd que la ubicacion de los meses
asideterminados se relacionaban muy bien con la secuencia de las seis pozas
del medio, que indican la sccuencia de las «estaciones- del clima andino y de
las actividades agricolas que se realizan en los cultivos andinos de granos y
tubéreulos.

Los andinos saben que durante el afnio el clima presenta dos periodos
resaltantes, uno seco y frio v otro lluvioso y cilido, también conocen que en
el paso de uno 4 otro perfodo se presentan pesiodos intermedios, es decir que
el camhio de un periodo a otro ne se realiza bruscamente sino gradualmente;
de tal manera que la secuendia de estos periodos es 1a siguiente:

1. Periodo ............ ~ Seco y frio

2. Periodo intermedio.. Seco y cilido

3. Periodo ... Lhuvioso y cdlido
4, Periodo intermedio.. Hamedo y fiio

Parz luego pasar nuevamente a un periodo seco y fio v de esta manera
iniciar un nuevy ciclo.

Esta misma secuencia del clima se encuentra representada en la secuencia
delas6 pozas intermedias, de tal manera que la poza de mayores dimensiones
corresponde al periodo seco v frio que comprende los meses de mayo, junio,
jutio y agosto.

La siguiente poza del medio, sicmpre ¢n el sentido de las agujas del reloj,
es el Pericdo Intermedio: seco y cdlido que corresponde 2 los meses de
setiembre v octubre. Las tres pozas siguientes seialan el periodo lluvioso-
cilido ¢ incluyen a los meses de novicmnbre, diciembre, enero y febrero. La
tilima poza es el periodo intermedio: hiimedo v frio que corresponde a los
meses de marzo y abril. Esta secuencia se encuentra claramente demarcada
en el Muyugmarca por dos ¢jes que se entrecruzan y que estin conformados
por las pequenas pozas rectangulares alargadas y que en la figura N¥ 19 estin
pintadas de color morado.

En la regién del Qosco esta secuencia del elima aproxirmadamente sigue
presentdndose asi, pues al compararla con un climatograma para ia ciudad
del Qosqo, hecho en base a registros meteorologicos, se observa que la
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correspondencia s bastante estrecha. Enlonces lag pozas intermedias de
Muyugqmarca representan 1a secuencia de los periodos climiticos del afio,
pero no solo eso sino que representan también la secuencia de las actividades
agricolas que se realizan en la crianza de las plantas de cultive, en especial
el maiz y la papa, es decir es un calendario agricola, |

Sabemos que sobre todo en los Andes el clima v la crianza de plantas estin
estrechamente relacionados, es asi que 1a poza media que incluye alos meses
de sctiembre y octubre representa también el periodo de siembra de los
granos andinos, en especial del maiz (Figura N® 19). La siguiente poza media
el periodo de siembra de ubérculos andinos, principalmente la papa e incluye
a Jas meses de noviembre y diciembre. Las dos pozas siguientes que son de
dimensiones mis pequefias y que parece que en realidad conformanuna sola
poza de igual tamario que las anteriores corresponde al periodo de aporque
de los cultivos en los meses de enero y febrero. La poza siguiente representa
el periodo de maduracion de los cultivos en los meses de marzo y abril v la
dliima poza media la mis grande, corresponde al periedo donde se realizan
la cosecha, almacenamiento y procesamiento de productos tales como el
chuno en los meses de mayo, junio, julio y agosto,

Esta secuencia de pricticas agricolas se encuentra muy relacionada con
la secuencia de trabajos agricolas que dibujd el Cronista andino Guaman
Poma en 1613, para los doce meses det ano (Figura N2 20).

Por otra parie, el calendario agricola de Muyugmarca muestra atin estrecha
relacidn con las pricticas agricolas para el maiz v la papa que actualments
realizan los agricultores, andinos de las comunidades campesinas de Amaru,
Paru-Faru, Sacaca y Cuye Grande de la region de Pisaq, Qosqo. (PISCA, 1981)
y que en la Figura N* 19 se grafica mediante semicirculos de colores alrededor
del Muyuqmarca.

Al Oeste de Muyuqmarca se encontraba el torredn Paucarmarca de base
cuadrangular (Angles, 1979), Este orredn debid ser de varios pisos y una
especie de mirador para observar las salidas de las constelaciones andinas
de interés agricola,, las salidas del sol y la luna, relacionando todas estas
observaciones con las alineaciones presentes en el Muyugmarca y con
pilares de piedra o Sucancas que debieron estar ubicados en los cerros
aledarios de los horizontes Nor-Este y Sur-Oeste que indicaban las salidas
y puestas del sol. Juan de Betanzos (1551) dice que hubieron cuatro
sucancas donde el sol salia y cuatro por donde se ponia. Estas sucancas
juntamente con las alineaciones a partir del Muyugmarca marcaban los
limites del recorrido anual de las salidas v puestas del sol y de las salidas
y puestas del sol en otros momentos de interés agricola. (Valladolid, 1992).
(Ver figura N¢ 21).
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FIGURA N 20: GUAMAN POMA: |.abores Agricolas relacionadas a
la siembra y cosecha.
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Por todas las evidencias mostradas, vemos pues que Muyuqmarca no fue
un torredn, fue un gran calendario ritual agroastronémico y decimos ritual,
porque en cada une de los momentos de importancia agricola marcados en
el Muyugmarca medianie la orientacion de sus tres canales, debieron
realizarse determinadas liturgias que comprendian el hacer «caminap ritual-
mente al agua por ¢l canal comespondiente. Las cronicas dicen que en
Muyugmarca «habia una fuente de mucha v muy buena agua, que ena traida
desde lejos, por debajo de Ja tierra.. .« (Garcilazo De la Vega fnSaccsayhuaman
a través de ta documentacion historica segin los cronistas, historiadores y
arquedlogos. 1970).

Muyugmarca integra los cidos del 50, 1a luna y de las constelaciones
andinas con ¢l ciclo de crecimiento y reproduccion de las plantas de cultivo
y adquiere todo su sentido sélo si lo miramos con ojos andinos, ¢s decir
aproximidndonos a 1a concepcidn andina,

Muyugmarca es pues la evidencia mds clara del conocimiento astronémico
andino, que es una astronomia de agricultores, nada comparable a la
astronomiz occidental modema desarrollada bajo otra concepcion, muy
diferente y con fines que no consideran el aspecto agricola.

En vista que la astronomia andina es unsistera coherente de conocimientos
desarrollados por agricultores para agricultores, por chacareros para chacareros,
las observaciones relacionadas a los astros generalmente se realizan en las
madrugadas alrededor de las 4:00 2.m. hora en que normalmente se levanta
el campesino. $6lo -observando el cielo de las madmgadas’ adquieren
coherencia los conocimientos andinos relacionados a los astros v a las
estructuras y funciones que cumplen los complejos ceremoniales como
’\/Iachupllchu Oltantaytambo, Qoricancha yel Muyugmiarca de Sdgsaywaman,
lngares desde donde se realizaban las principales observaciones y endonde
se electuaban los principales ritos, todos ellos muy ligados al agua, de alli la
infaliable presencia de canales orientados ritualmente ¢n todos los complejos
ceremoniales andinos.

De todo lo anteriormente expuesto se¢ puede concluir que desde el
Movimiento Pan Andino Chavin hace 4,000 afios antes del presente, pasando
por el Pan andine Tiwanaku (200-1,000 D, C,) hasta el Pan Andine Inca (1,400
2 1,532 D. ), ¢l mensaje que 1a cultura andina nos transmite a través de las
representaciones grificadas en petroglifos, ceramios y tejidos ubicados en los
centros rituales mds importantes de cada movimiento pan andino, en lo
esencial nos «dices que los elementos hisicos del sistema agroasirondmico
andino son: la Chakana, las pléyades (Collca, Suchu, Qoto, Cheje), el Amara
{Choquechinchay, Ceoa), el sol v la luna, los que se hallan estrechamente
relacionados al proceso dtual productivo de plantas y animales, es decirala
llamada Agriculura Andina.
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La Agroastronomia Andina integra en un solo sistema los ciclos siderales,
solares v lunares en refacién con ta variable y mdltiple realidad ecologica v
énica, ¢n funcidn y alrededor de kb Agricultura rittal Andina.

2. Vigencia del Conocimiento Agroastronontico en las
Actuales Comunidades Campesinas.

Los conocimientos bisicos del sistema agroastrondmico andino de la
etapa autbGnoma continGan vigentes y en lo esencial siguen siendo utilizados
por ios aciuales campesinos. A lo largo, ancho y alto de los Andes se encuentra
abundante v variada informacion acerca de ello. (Chambi, 1991; Tite, 1991,
Machaca, 1991; Urton, 1981). Asi los campesinos siguenutilizando la via lctea
coma eje de ofientacion celeste; se conocen kas constelaciones briflantes y
oscuras dej sMayu-; la Collca y ef Amaru son los indicadores de Tos solsticios
de junio y didembre; la observacion de la salida y puesta heliaca de ias
estrelias mis brillantes de la Chakana o Cruz Andina asociadas 2 la
constelacion oscura de la llama, indican el inicio y el término de a estacion
agricola andina.

Se sigue midiendo el tiempo de acuerdo ala duracion de Jos ciclos hunares;
y las fases de Ia kuna siguen tomandose en aienta para determinar el mejor
momento para la siembra y demis labores agricolas (Valladolid, 1989). El
campesino no realiza ninguna prictica agricola importante al fvalizar ¢l
cuarlo menguante; 4 esta una se ke llama «Quilla Wariuy- en quechua y «Qaras
en aymara. También se observa la luna para efectuar algunas pricticas
pecuarias, por giemplo la esquila del ganado lanar v de alpacas.

Aun se observa el brilio de fas estrellas de Ia constelacion andina del Suchu
o Collca y de las estrellas Alfa y Beta del Centauro o -famapa fiawins de la
constelacion oscura de la llama, para saber sobre la clase de clima con el que
«dialogarine sus plantas de culiivo durante ¢l perfode en que crecen y
desarrollan en la chacra (Valtadolid, 1989 b).

Se observa también la posicidn que toma ta delgada superficie brillante de
ia hina inmediatamente después de luna nueva. Esta luna conocida como
Juna verde» sirve para predecir si en el periodo de tiempo que durard esa
lunacidn habri abundante o poca lluvia.

En I tigura N® 22 se muestra, a manera de un primer ensayo, las salidas
¥ puestas del sol en los solsticios y equinoccios y en las fechas en que el sol
pasa a medio dia por el Cenit v las fechas en que a medianoche, ta luna
también pasa por ¢l ¢énit (una-cenit), también se muestra las condiciones
climdticas en relacidn 4 la fenologia del proceso de crecimiento y desarrolio
del cultivo de papa, ast aparece la duracién refativa de los dias, Ta alternancia
de Jas temperaturas maximas v minimas y 1as condiciones de humedad del
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FIGURA N2 22: Relaciones entre las salidas del sol, clima, fenclogia del
cultive de papa y el calendario ritual Cristiano y Andino.
147




suelo. Todos estos datos se muestran en relacidn al calendario ritual cristiano
y andino de la zona de Ocongate, Cuzco (Cuadro N 2), donde anuakmente
los campesinos de las diversas etnias de la region sur ealizan la gran
peregrinacidn de Qovlur Rit'i, en honor al Apu Ausangate y a las Pléyades
(Randall, 1982). Se considera las fechas rituales de esta zona, por su riqueza
tanto en fiestas de origen cristiano como en ritos andinos (Flores, 1984).

Sin embargo, es necesario hacer la siguiente aclaracién: las condiciones
relacionadas al clima, las condiciones de humedad del suelo y las fenofases
del cultivo de papa, corresponden al lugar de Allpachaka (3,500 ms.nm.)en
Ayacucho, situado aproximadamente a 137 15'de latitud sur, mientras quc la
zona de Ocongate en el Cuzco estd a 13° 30" Como ambos lugares se
encuentran entre los 13 y 14 grados de latitud sur y alin reconociendo que
las condiciones de clima, suelo y ciclos de crecimiento de las plantas de cultivo
pueden ser algo diferentes, sin embargo siguen tendencias semejantes en
ambos sitios, de tal manera que con fines de comparacion pueden servir como
ejemplo de la vigencia del conocimiento astronémico andino, en la deter-
minacién de las fechas mas importantes del proceso de produccion de
alimentos vy materias primas en los Andes,

En la figura N® 22 se aprecia que alrededor del 18 de Agosto (Luna-Cenit)
comienza a cambiar la estacion fila-seca y de dias cortos, este cambio se
acentda a partir de fines de scttembre (equinoccio). Las primeras siembras con
riego se hacen a partir de estas fechas incrementindose en el mes de Octubre.
El sulsticio de diciembre senala la acentuadion de las condiciones favorables
de duracion del dia, temperatura y humedad para el crecimiento y desarrollo
de lzs plantas. Alrededor del equinoccio de marzo comienzan a cambiar
nuevamente estas condidones, acentuindose este cambio a fines de abrii
épouca en que comienza la cosecha grande y el comienzo de 1 estacion fria-
seca y de dias coros,

Las fechas correspondientes a los solsticios de junio vy diciembre, se
determinan ain mediante la cbservacion de la salida del sol en relacion con
las constelaciones que sefialan los limites del recorrido anual del sol ¢n el
horizonte. S¢ observa la Collez, Suchu, Qoto o Cheje, como indicaclora del
solsticio de junio v el Amaru asediado a la constelacion oscura de la lama,
para el solsticio de diciembre., En aymara, al Amaru se le conoce como Katard,

La determinacion de las 2 fechas agricolamente mds importantes que
sefialan el inicio de la siembra v el fin del pedodo del arecimienta y desarrolio
de los cultivos y por lo tanto &l inicio de Ia cosecha, se hacen observando la
salida y puesta helizca de las estrellas mds brillantes de la Chakana: alfa y beta
crucis y alta y beta del centauro (lamapa flawin); que en promedio esian
alrededor del 20 de setiembre para el inicio del periodo agricola y del 6 de
mayo para el €rmino de dicho periodo v comienzos de las cosechas.
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CUADRO N° Z. CALENDARFO RETUAL CRISTIANG Y ANDENO EN LA ZONA DE OCONGATE-CUZCO (Flores, 1984)

W LN Ry

o wh

7
8

a

10
11
12

13
14

15

16
17

CRISTIANAS
Fecha Fiesta
6 de agosto Mamacha Nieves
15 de agosto Mamacha Asusia
15 de agosto San Roque
30 de agosto Santa Rosa

8 de setiembre Mamacha Natividad

14 de setiembre Exaltacion de la Cruz
(Sefior de Huanca)

4 de octubre San Francisco

1y 2noviembre  Todas los Santos y
Dia de los Muernios

8 de diciembre Mamacha Concebida

25 v 26 diciembre Navidad y San Estcban

2 de fcbrero Mamacha Candelariz
febrero (9 Camavales

3 de mavo Santisima Cruz

mayo *) Senior de Qovllur-riti
junic

24 junio San Juan

15 julio Mamacha del Canmen
25 julio Pauron Santiago

() Fiestas con fechas variables.

e
18

19

20

21

23

ANDINAS
Fecha Rita
Del 12 al 30 de Qfrenda de la Pacharnaima
agoslo v a los Apus protectores

de plantas y animales
Se observan las "cabanillas’

grandes y pequenas.’
Durante los meses Malt'a mayt'uy Chacer
de setiembre y cruzar)/Qonuy (sefalar)
octubre alpacas v llamas. Se hacen
ofrendas.
2 de noviembre Se recuerda ancestros. Ritual
de crigen andino.
febrero Phallchay (adornar) de papa
¥ maizales.
Tikanay (poner flores a los

animales). Estos ftos se unen
3 los carnavales.

abril, Ofrendas al Apu Ausangate

maye, Gran Percgringje; Qoyllur-riti

junio (Fiesta 2 las Pléyades)

23/24 junio Qonuy de Ovejas Intiraymi
(Fiesta al SoD)

24/25 julio Pallchay/Tikanay/Chuyay

{purificar) llamas machos.




Cada uno de estos momentos claves estin asociados a ritos andinos que
se celebran bajo el disfraz de fiestas cristianas, asi tenemos:

FIESTA CRISTIANA
Solsticio de junio (21 de Junic) San Juan (24 de junio)
Inicio del Ciclo Agricola Exaltacion de Ja Cruz
{20 de Sedembre) {14 de Setiembre)
Fin del Ciclo Agricoda Santisima Cruz
(6 de Mayo) (3 de Mayo)
Solsticio de diciembre Navidad (25 de diciembre)
(21 de diciembre) ¥ San Esteban (26 de diciemnbre).

Es curioso encontrar, que justamenie en las dos fechas agricolamente
mis importantes sefialadas por la satida y puesta heliaca de la Chakana o
Cruz andina, también se celebran fiestas cristianas donde se venera ala cruz
cristiana. FEn estas fechas el campesino 4l ofrecer sus ofrendas al Apu
protector de la etnia también lo hace pensando en la Chakana o Wiraqocha.

También podemos obxservar en la Figura N? 22 y Cuadro N° 3, que las
fenofases agricolamente mds significativas del cultive de papa, se encuen-
tran asociadas a fiestas religiosas que sirven al campesino comao fechas de
referencia alrededor de las cuales realizan determinadas pricticas agricolas,
asi tenemos que el inicio de la siembra grande de papa, coincide con Todos
los Santos y el dia de los muertos, 1 ¥ 2 de noviembre; ¢l inicio det
estolonamiento donde el campesino realiza el primer aporque, con la fiesta
de Mamacha Concebida (8 de diciembre); el inicio de la tuberizacion,
donde se realiza el segundo aporque, con Mamacha Candelaria; 1a etapa
de plena floracion cotresponde a la fiesta de los carnavales, momento en
que también tiene lugar el Phallchay=adornar los cultivos de papa y de maiz
v el Tikanay a los animales. Finalmente, la época de cosecha grande
coincide con 1a fiesta a la Samisima Cruz, 2 de Mayo.
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FIGURA N2 23: Ciclos estelar, solary lunar en relacion a los, ciclos de las
estaciones Andina y del maiz, la papa y las fiestas rituales.
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CLADRO N°3 FENOLOGIA DEL CULTIVO DE PAPA.

simbolo usado FENQFASES

en Ia Figura N?
A SIEMBRA
B INICIO IDE FORMACION DE ESTOLONES
C INICIO DE FORMACION DE BOTONES FLORALES
D INICIO DE FORMACION DE TUBERCULOS
E PLENA FLORACION
F LLENADO DE TUBERCULOS
G MAXTMO NUMERO DE TUBERCULOS
H COSECHA

La figura N® 23 corresponde a observaciones del cielo estelar desde 1a
cindad de FMuamanga, Avacucho; las que se relacionan con las salidas del sol
en fechas agricolamente impaortantes, con el ciclo lunar y con las estaciones
climiricas andinas. Ademis se grafican las épocas de siembra y cosecha de
los cultivos de maiz v papa de la Comunidad Campesina de Qasangay,
Avacucho (Valladolid, 1989), situada a similar latitud de Huamanga (13° 100
latitud sur) y finalmente se grafican algunas fiestas de connotacion gtual
asociadas 2 estas fechas.

La variacion de las condiciones climiticas ocurre en forma similar a lo
explicado en el grifico anterior.

Desde fines de agosto, época en que termina la estacién ftia y seca, se
comicnza con la siembra temprana de papa cn las pocas chacras que ticnen
riego. Después del equinoceio del 23 de setiembre mejoran las condiciones
de luviz y temperatura favorables para ¢l cultivo v después, cuando en las
madmgadas de fines de octubre v comienzos de noviembre se encuentran
sobre el horizonte Sur-Fste las estrellas alfa y beta del Centauro, dlamapa
nawin vy simultineamente se oculta en ¢l horzonte Sur-Oeste la estrella
Catachillay o Acherngr, Tigura N¥ 24 se comienza con la siembra grande,
primero de maiz y después de papa. Fsto ocurre alrededor de mediados del
mes de octubre vy principios de noviembre,

La salida del Amara en la madrugada del 21 de diciembre, alrededor de
las 4:00 a.m. v la salida del sol, una hora y media después por el mismo lugar
del horizonte Sur-Este por donde lo hizo la estrella Antares de la constelacion
brillante del Amaru; sefialan el solsticio de diciembre, fecha a partiv de 1a cual
se acentdan las lluvias,

Después del equinoccio de marzo cambian las condiciones climaticas los
cultivos lerminan de madurar v a fines de zbrl comienza In estacion fria y seca.
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FIGURA N2 23: Ciclos estelar, solar y lunar en relacion a los, ciclos de las
estaciones Andina vy del maiz, la papa v las fiestas rituales.
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CUADRO N* 3 FENOLOGIA DEL CULTIVO DE PAPA.

Simbolo usado FENOFASES

en la Figura N®
A SIEMBRA
B INICIO DE FORMACION DE ESTOLONES
C INICIO DE FORMACION DE BOTONES FLORALES
D INICIO DE TORMACION DE TUBERCTUTOS
L PLENA FLORACION
F LLENADO DE TUBERCULOS
G MAXIMO NUMERO DE TUBERCULOS

—
—

COSECHA

La figura N% 23 corresponde a observaciones del ciclo estelar desde la
cindad de Huamanga, Ayacucho; las que se relacionan con las salidas del sol
en fechas agricolamente importantes, con el cido lunar y con las estaciones
climaiticas andinas. Ademas se grafican las épocas de siembra y cosecha de
los cultivos de maiz y papa de Ia Comunidad Campesina de Qasanqay,
Ayacucho (Valladolid, 1989}, situada a similar latitud de Huamanga (13° 10
latiud surd y finalmente se grafican algunas fiestas de connotacion ritual
asociadas a estas fechas.

la variacidn de las condiciones climiticas ocurre en forma similar a 1o
explicado en el grifico anterior.

Desde fines de agosto, época en gue termina 2 estacion fiia y seca, sc
comienza con 1a siembra temprana de papa en las pocas chacras que tienen
riego. Después del equinoccia del 23 de sctiembie mejoran las condiciones
de lluvia y temperatura favorables para el cultivo v después, cuando en las
madrugadas de fines de octubre y comienzos de noviembre se encuentran
sobre el horizonte Sur-Iste las estrellas alfa y beta del Centauro, lamapa
fawin- ¥ simullineamente se oculta en el horizonte Sur-Ceste 1a estrefla
Catachiflay o Achernar, Figura N? 24 se comienza con la siembra grande,
primero de maiz y después de papa. Esto ocurre alrededor de mediados del
mes de octubre y principios de noviembre.

Ta salida del Amara en la madrugada del 21 de didembre, alrededor de
las 4:00 a.m. y la salida del sol, una hora y media después por ¢l mismo lugar
del horizonte Sur-Este por donde 1o hizo la estrella Antares de la constelacion
brillante del Amaru; sefialan el solsticio de diciembre, fecha a padir de la cual
s¢ acentGan las lluvias.

Después del equitioccio de marzo cambian 1as condiciones climilticas los
cultivos terminan de madurar y a fines de abril comienza 1a estacion fifa v seca.
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En el cielo de las madrugadas atrededor del 20 de abril, sale por ¢l horizonte
Sur-Este la estrella Achernar y se oculta por el horizonte Sur-Ocste Ia estrela
atfz crucis de la Chakana (Figura N¥ 25). Después de este momento se co-
mienza ja cosecha grande primero de papa vy luego de maiz seco.

Finalmente, la salda del Suchu, en la madrugada det 21 de unio,
aproximadamente a las 400 a.m. vy la salida del sol, dos horas después por
el mismo sitio por donde lo hizo el Suchu, marca el solsticio de junio, época
en que terminan las cosechas y empieza un nuevo ciclo agsicola.

La mayoria de los campesines de Qasangay, siguen orentindose por las
fases de Ja huna para realizar sus principales pricticas agricolas. En la figura
N* 23 se senalan los momentos de la siembra y cosecha grandes con lineas
mds gruesas y con asteriscos, los momentos en (ue 1a mayoria de losg
campesines las efectian, y se puede aprediar que ninguno de estos momentos
coincide con luna nueva. (Killa wanuy).

La agricultura andina es ritual, prucba de ello son fos ritos que se realizan
en delerminados momentos del ciclo productivo. Los campesinos celebran
Todos los Santos y el dia de los difuntos, los primeros dias del mes de
noviembre, en esta fecha recuerdan a sus muertos y «conversans con ellos para
que permitan y protejan el crecimiento de los cultivos recién sembrados. En
la figura N? 23 podemos observar que alrededor de esta fecha termina fa
stembra grande de maiz y pricticamente se inicia 1a de papa.

Los carnavales es otro o festivo que se celebra en los momentos en que
se cosecha los primeros aibéreulos de papa y ol c¢hocle de las sicebras
tempranas. Esta fiesta que ahora llamamos carnavales esti estrechamente
ligada a la agricultura; generalmente alrededor de esta fecha se realiza el
segundo aporque de la papa en los cultivos de la siembra grande o <Hatun
Tarpuy+, Los carnavales son un rito 2 las plantas; es 1a fiesta de los primeros
frutos de las plantas. Ritualmente se les hace bailar, Tos campesinos que
participan en las comparsas de baile ltevan choclos de maiz a manera de
«Hualks- o collares.

Alrededor de Ja fiesta de la Cruz de Mayo se inician las coscchas grandes
de papas y después de maiz. Se celebra la cruz cristiana, pero a ia manera
andina. Se wvistenw las cruces de madera, con flores silvestres v con los
productos de la cosecha. Generstmenie dichas cruces se cncuentran en 1a
ctma de los cerros proleclores de la comunidad, Apus o Huamanis. También
en estos momentos se hace ofrendas © pagapus 2 estos huamanis, en
agradecimiento por fos productos obtenidos, pero curiosamente estas cruces
de madera situadas en los cerros mis altos de la comunidad estan orientadas
mirando hacia el horizonte Sur-Este, hugar donde se encuentra situada la
constelacitn andina de 1a Chakana ¢ Cruz Andina en el delo del anochecer
de esas fechas, entonces los campesinos al hacer sus ofrendas al Apu de la
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FIGURA N¢ 25: Salida y Puesta heliaca de Achernar {Catachillay) la Esirella
Alfa Crucis de la Chakana



comunidad, también lo estdn haciendo a la Chakana que como ya se dijo les
indica, les «dicer, ¢s 1a weha» para efectuar dos de las actividades fundamen-
tales del proceso de crianza de las plantas; 1a siembra y la cosecha,

Entonces, en estas ficstas que en esencia son ritos andinos sc «dialogas y
se les hace participar, bien pidiendo su ayuda (dia de los muertos),
haciéndoles bailar (camavales) o agradeciéndoles por su -acompafiamiento-
durante el proceso de criar a sus plantas y animales (Cruz de mayo).

Al observarlas 12 tablas pictdricas de la Comunidad Campesina de Sarhua,
al sur del departamento de Ayacucho, (ADAPS, 1988) donde cada unz
representa las costumbres y actividades agricolas que se realizan en cada mes
del afio, se constata que existe una estrecha correspondencia entre los
momentos claves del sistema agroastrondmico andino y las actividades
agricolas y religiosas alll representadas.

Tedos estos casos que hemos comentado son una prueba de la vigencia
y pettinencia de Jos conocimientos agroastrondmicos andinas, los que en sus
principios bisicos se desarroliaron desde el Pan Andino Chavin hace 4,000
afios, pasando por los Pan Andinos Tiwanaku (200 a 1,000 anos . O e Inca
(1,400 a 1,532 D.C.) hasta llegar a nuestros dias donde contimian vigentes y
son plenamente usades por los campesinos.

Teniendo en consideracion lo mostrade en el presente articulo podemos
decir que:

1. Los fundamentos basicos de la Agroastronomia Andina, se desarcollan
desde hace 4,000 afios; los conacicron y emplearen Llodas las etnias andinas,
como lo demuestran las evidencias liticas, arquitectdnicas, textiles y cerdmicas
del pasado. En lo esencial atn contindan vigentes y los campesinos los usan
plenamente.

2. la Agroasronomia Andina comprende un conjunto coherente de
conocimientos acerca de la «omunidad de astros.. Este sistema estd este-
chamente relacionado al arecimiento de las plantas de cultivo, ala reproduccion
de los animales v a las actividades rituales donde la «comunidad humana-
«dialogar y ereciprocas con fa «comunidad natural- v con la «comunidad de las
huacas+, uno de cuyes integrantes es Iz «comunidad de astros..

3. La «comunidad de astros- esencialmente estd conformada por el «eMayus,
rio celestial andino o via lictea, las constelaciones andinas: la Chakana o Cruz
Andina, situada en el centro del Mayo; el Suchu, «Collca o Chequer {as
Pliéyades); v el sAmarue, «Choquechinchay- o «Ceoar (Fscorpion). Ademis se
conocen las constelaciones oscuras de la lama» con sus ojos, a los que se les
denomina «lamapa fiawine, el sapo o <hanp’atos, la culebra, »machaguay o
wmaqgta uryy, la perdiz o «yutue y la cria de ha llama 70z lamacha-, También
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comprende al Sol o «Intivy a la Luna o «Killa» y a los planctas Venus y Japiter.
Cada etnia tene ademds conodimientos muy particulares acerca del cielo y
en especial de ciertas estreltas y constelaciones. El conecimiento Andino de
los astros es pues muy amplio y diverso.

4. El Mayu- o rio celéstial andino es el eje de orientacion celeste, en €l se
encuentran las principales constelaciones de a Agroastronomia andina que
senalan en el horizonte fechas de importancia agricola.

Los lugares en el horizonte-Este por donde salen la «Collca y el sAmarus,
indican los limites del recorrido anual del sol. En los solsticios, la salida de la
«Collea» el 21 de junio y el <Amaru- el 21 de diciembre, indican el lugar donde
horas m4s tarde sale el sol.

1a salida v puesta heliaca de las estrelias mds brillantes de la constelacion
Andinala -Chakana», estrellas alfa y beta crucis y alfa y beta centauro, dlamapa
flawiny, en promedio marcan el comienzo y el fin de la estacidn agricola en
los Andes.

Las fases de la luna siguen siendo tomadas en cuenta para Ia determinacion
de los momentos mis favorables para realizar las praclicas agricolas.

5. 1a Agroastronomia Andina combina las observaciones de las salidas y
puestas del sol en los horizonies Este y Oeste respectivamente, con un arnplio
conocimiento de Jas salidas y puestas heliacas de clertas constelacio-
nes o estrellas agricolamente importantes. Integra en un solo sistema lo
sideral, solar y lunar con los ciclos de las estaciones climdticas de los Andes;
con los ciclos agricolas y con el calendario ritual correspondiente.

6. Cada vez se hace mis necesario recuperary vigorizar el amplio y variado
conocimiento agroastrondmico andino, debido 2 que sigue siendo el Gnico
sisterna que integra el saber agroastrondmico al proceso ritual productive de
la crianza de plantas, animales y del mismo hombre,
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INTRODUCCION

Fvan llich nos recuerda que:

a menudo olvidamos que la palabra «cducacitn- es de
acufiacitén reciente, No se conociz antes de la reforma, la
educacion de los nifios se menciona por primera vez en francés
enun documento fechado en el afio 1498, En la lengua inglesa
la palabra education hizo su primera aparicién en 1530, En
tierras de Espania, el uso de la palabra y la idea de educaciton
tardo otro siglo mis. En 1632, Lope de Vega sigue refiriéndose
a la educacion como una cosa novedosa. Los centros de
aprendizaje existian antes que €] ¥rmino educacién entrara al
lenguaje comin...» (llich, L 1991: 20).

El concepto €5 pues nuevo en la historia de Occidente y se halla
temporaimente asociado al surgimiento de la vida moderna europea. Elfo no
quiere decir, como el mismo llich nos o recuerda, que no existiesen, antes
de la modernidad variedad de modos de aprender. La pregunia es en qué
momento iz educacién comienza a sustituir 2 la crianza.

Dos elementos asociados al tema de ta modemidad europea nos ubican
en los momentos en que iz educacion aparece. Estos son: 1z separacion del
hombre de la natwraleza, logque Carlos Cullen (1977 Hama la J;s—n%ﬁﬁiﬁﬁ'
del hombre, y la desacralizacion del mundo. Obviamente, estos clementos
son parte dé procesos de lenta y desigual maduracitn en la geografia cultural
europea hasta que llegan 2 ser -al ténmino de las revoluciones burguesas
(1750-1850)- dominantes en el escenario de sus ideas. Cuando esto sucede,
¢l hombre se piensa distinto y distante de la naturaleza a la que empieza a
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llamar objeto, y libre también de 1a tutela divina al conferr causas explicables
por el razonamiento humano al funcionamiento del mundo. La naturaleza es
apreciada ya no como la creacién divina a la que hay que respetar sino como
el ambito donde se realiza la experiencia humana. Curiosamnente, es en el
propic mito judeccristiano en el que se hallan incubadas las ideas de que la
naturaleza estd alli para ser dominada.

Para establecer dominio sobre la naturaleza hace falta,sin embargo, un
conocimiento preciso de ella. Conociimiento es ,un concepto, que parece
haber sufrido transformaciones en la historia de Occidente Moderno. Como
nos precisa Pannikar refiriéndose al conocimienio de los antiguos:

«..por conocimiento se entendia aquella facultad del espiritu
humano por 1a que el hombre se ponia en contacto con la
realidad por participacion en ellg, y entraba en comunion con
efla por un renacimiento espiritual («con-naissances) en virtud
de una comunion natural con la realidad» (Pannikar, R. 1992).

Penia Cabrera nos dice que el intelectual antiguo:

S mueve entre cosas y no entre abjetos. Al conocerlos se
asimila a ellos, se vuelve semejante a ellos. En este sentido
verdad, es ¢Omo la cosa realmente ess. (Pena Cabrera, A. 1984:

98).

Conocer supone una toma de distancia entre hombre y naturaleza, pero
esta situacion no llevé a los antiguos en Occidente a intervenir sino a
confundirse a asimilarse con la naturaleza,

El conocimiento en plan modetno, sin embargo es otro, porque el hombre
ya no forma ni s¢ siente parte de la naturaleza sino que se propone poseedor
de ella y su saber es instrumental, no es el saber para contemplar sino para
explotar a la naturaleza que se supone estd allf para ser dominada, Francis
Bacon (1561-1626) nos recordd, ademds de decirnos que saber es poder, que
para acceder a los secretos de la naturaleza hay que librarse del espontaneismo
'y poseer un método que nos permita llegdr a la verdad con ahorro de empo
y esfuerzos. Este método es €l experimental. De otro lado, Pannikar, R. (Ob.
cit. pag. 20) nos dice que:

«El hombre moderno tiene miedo al caos, tiene temor de que
la realidad sea -mala» o sea su enemiga. Confiz solarnente en su
poder, en su inteligencia, en lo que él mismo puede controlar
Saber nc sélo es poder, sino que el poder requiere del saber
para consolidarse, (Peria Cabrera, A. 1992).

El surgimiento y desarrollo del concepto de educacién en Occidente’
modemo no es ajeno a los avatares del conocimiento, pues se halla a_.?gciaa"o
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a la posesion y ransmision de un saber que permita al que lo posea operar
sobre la natliraleza para propiciar su transformacion. Abugattas nos dice:

o(que el gque quiere conocer 1a naturaleza para esta finalidad
1o es el hombre de la Edad Media, sino {...) un de un ser que
no wvo precedentes en la historia de occidente: este hombre
es el individuo- (Abugattas, J. 19806)

Eiﬂu_:@nmw_ﬂmﬂﬁg%mtﬂzmdad surge de la separacidn del
hombre de 1 naturaleza y de la disoRicion de la comunidad. Por ello, como
senialan Adorno y Horkheimer (1971: 55) es un ser solitario «un ser contratio
al ser natural, un ser que se emancipa y se aleja de las simples relaciones
naturales., Este es el hombre que ya no confia en modos de aprender no
sistemdticos, requicre de un método para aprehender la realidad, modalidad
que en adelante tomari el nombre de educaddn, pues en la medida en que
el individuo esté equipado de T IMSHTREAH sobre el mundo y maneje las
destrezas que le permitan su diseccidn, estard en condiciones no s6lo de
dominar la naturaleza sino de competir mejor con otros individuos en este
plan de conquista del mundo.

JLa educacidn serd asi el modo, inventado v deseado por los modernos, de
proporcionar al individuo los argumentos y la manera mis eficaz de ampliar
su dominio sobre las cosas. Como decia eufdricamente Voltaire (1694-1778):

«El idiomz se embellece diz tras dia: sc estd empezando a
educar a {os nifios en vez de criarlos (Bemac, H. 1956).

1a educacion serd luego materda de institucionalizacion; la escucla se
convértira en el canal exclusivo de seleccion de la gente para acceder al
conocimiento transformador del munda. Owo es el caso de los pueblos
andinos.

En los Andes es comiin escuchar en la acualidad 2 los campesinos
criadores de alpacas decir que: «Asl como nosotros criamos a las alpacas, ellas
nes crian a nosotross, o también: asi como criamos a las papas, ellas nos crian
a nosotros. La cualidad de crianza no ¢s atributo solo de la comunidad
humang, sind de Ta nafuralezi ¥ a8 f6d6 cuanto puebla el mundo, y €5 asi
porque la comunidad humanza andina no se hu desafiliado de ka naturaleza,
sino que forma parte de ella.

51 el conocimiento presupone una relacion de distancia entre un gujglo y
ug,_ghjg_gj) fuera de él, no es dificil asumir que este modo de vinaulase con
la naturaleza no es un atbuto de la comunidad humana andina, Lo que se
aprecia entrg&g@ﬂad humana, deidades y naturaleza andinas s didlogo
rédiproco, relacion gue no presupone s JisATRIAITIEN(0s ¥ objetvacion de los

'HﬁTﬁB}dantes sino una actitud de carific y comprension respecto a la vida del
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otro. Este didlogo no lleva al conocimiento del otro, sino a empatatse, 2
sintonizarse con su modo de ser para, en compafiia, hacer brotar y rebotar
la vida. Se trata de un diflogo germinador, seminal, que conduce a la
sabiduria,

La sabidutia para el pueblo andine no estd ascciada a la acumulacion de
conocimientos, a saber mucho de muchas cosas, sino al atributo de fa crianza,
donde la sensibilidad para saber criar es tan importante como la sensibilidad
para saber dejarse criar. Esta crianza reciproca es la que recrea la vida en los
pueblos andinos y no el condcmiento que unos puedan tener de otros. En
este modo de vivir e] mundo no puede haber surgido 1a edv :acién como
justificacién social para la conquista de la naturaleza.

1. LA SABIDURIA EN LA VIDA ANDINA: CRIAR Y DEJARSE CRIAR

En la cosmovision andina, el mundo es percibido como anwdado por una
multiplicidad de seres animados. El cerro, las aguas de los riog, las lluvias, las
huacas o deidades, las plantas, los animales, la comunidad humana y el viento
tienen vida. El mundo es un mundo lleno de vida donde no cabe Iz nocién
de algo inerte o sin vida.

Los seres se comunican entre si mediante el diflogo reciproco. Siendo todo
vivo, todo hablz, todos dialogan. Un campesino boliviano dice por ejemplo:

<Tenemos gran fe en lo que la naturaleza nos transmite, Estos
indicadores no son el resultado de la ciencia del hombre ni
tampoco la invencién de gente de gran experiencia. Mis bien,
es la voz de 1a naturaleza misma que nos anuneia ¢l modo en
que debemos sembrar nuestros culiivos (Van den Berg, H
1990: 38).

El cerroes al nuismo tiempo que vivo, nuestro abuelo, La Tierra es nuestra
madre. Tas papas que e INCOTPOTAR Por primera vez a 14 ¢hacra son tratadas
tomo hweras. En el mundo andinono solo todo es vivo y habla, sino que todo
tiene el atributo de ser persona y farnilia . Don Jesiis Urbano Rojas, un artesano
ayacuchano dice: .

«..yo mismo soy hijo de mis padres que en paz descansen
pero también soy hijo de 12 Pachamama...» (Urhano, [, y Macera,
P. 1992: 164).

Se trata pues de un mundo de equivalentes, donde todos son familia,
importantes y necesarios en la recreacién de 1a vida, y donde nadie se siente
autosuficiente, Esta incompletitud es la que hace surgir el didlogo reciproco.
No dialoga ni es reciproco el que lo puede todo. La completitud en €l mundo
andino es lograda por el concurso de todos. El ayllu es el microcosmos donde
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se vive a plenitud las relaciones parentales de reciprocidad, amparo y crianza
mutua.

== Egte mundo vivo es, por su propio modo de ser, dindmico, estd en un
continuo aconiecer, Importa el acontecimienta y no el hecho que congela. La
percepcitn del mundo por el andino no es fgtogrificas sino «cinematogrifica
para dedirlo de algin modo. Hechos y acontecimientos se suceden en un
mundo que siempre se estd dando. No se trata de vn mundo dado, congelado,
coagulado. Lo que existe, fluye, mana porque se trata de un mundo vive v
vivificante. Se trata de un vigorosc y burbujeante puquial cuya fisiologia se
mueve al ritmo de didstoles y sistoles cosmicas.

En este modo de vivir, cada quien estd mostrando su modo de ser, cada
quien estd diciendo, estd hablando. Cada ser se expresa 4 (raves de -Seriass que
S5t diciendostempre™aigo de st persona y de codmo siente su relacion con
los demas. La posicién v el brillo de las estrellas por ejemplo:  «dicens al
campesino aspectos del clima porque el comportamiento que tenen las
estrellas en cse momento corresponde a un modo de dialogar con los otros
seres; la frecuencia, intensidad y color de los vientos estin «diciendos al
campesine el dima que luego viene porque el viento presenta un color y un
olor que expresz el modo circunstancial de cémo dialoga con ofros seres.

La naturaleza <habla- al campesino, asi como el campesino <habla» a 1a
naturaleza y a su huacas sobre asuntos diversos. Mo hay aqui una objetivacién,
una toma de distancia de la comunidad humana hacia la naturaleza, sino que
se trata de una «danza» donde todos estin fratemalmente bailando al son de
l2 mosica natural, en una danza cosmica z la que nos entropamos yapandola.
Aqui no hay partituras individuales, sino comunidn ritmica.

La armoniosidad que se expresa por gjemplo cuando brota una planta, o
cuando florean los maices, expresa la sintonia surgida del encuentro
armonioso entre los seres que danzan y no por la repeticién de un cddigo
aprendido de antemano. Es esta armoniosidad de circunstancia, es este
«inkuy» el que hace brotar la variabilidad y la diversidad de [ormas de vida
y no la transformacion de la naturaleza por accion del hombre,

Para hacer brotar 1a armoniosidad hay que cstar alento a las «sefias- de los
otros seres. Estas «sedias- (Jlomasas le dicen los aymaras) nos estin diciendo
del comportamiento del otro y se alcanza a lograr la empatia, el lazo que une,
el encuentro que hace brotar, en la medida en que se sabe dialogar con esas
seias, con ese modo de ser de 1a persona. La sabiduria andina se edifica, se
censtruye, enel didlogo conla multiplicidad de sefias, Todos los seres wemiten:
sefias pero no tedos dialogan con la diversidad existente. La abstraccion
justamente consiste en suprimir muchas de ellas para quedarse con algunas
consideradas importantes. Este es el camino de la denda. El holismo, es sin

. [ . B
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embargo diferente a la abstraccion. Es una actitud de vida que no suprime lo
complicado porque se sabe dialogar con todo.

Enuna ceremonia a las Ispallas (deidades de los frutos) que se lleva a cabo
en febrero en el altiplano punefio, las papas viejas dialogan ritualmente con
las las nuevas (recién cosechadas). Tes dicen: -«asi como nosotras hemos
criado a estos hombres asi Uds. ambién lo tienen que hacer. En ¢l mundo
andino la crianza no es s6lo un atributo de los humanos. La naturaleza y todo
cuanto anida en ella también tienen el atributo del cultivo, de la crianza. Crian
los cerros, el agua, fos atholes o montes, Ia quinua, las llamas, las papas, las
huacas o deidades y la comunidad humana, Se trata de un mundo pancriador.

Y es que en los Andes, como en muchos pueblos originales, 1a naturaleza
lo s todo, de modo que la crianza rediproca se realiza, como difimos, enun
mundo de equivalentes en el que todas las formas de vida v no sélo los
humanos comparten la dignidad de ser consideradas personas. Nadie es mis
ni menos que otre, Son tan personas las quinuas como las alpacas y los
humanos y las huacas. Aqui no estamos en el mundo de sujeto v objeto. El
agua y la piedra son vivos, v el trato p.e. de la conmnidad humana con el
granizo es un trato de persona a persona. (el granizo es denominado
«compadre: por la comunidad humana de Quispillacta, Ayacucho).

La comunidad humana no se ha distanciado de la nawraleza y obra dentro
de eIl como un miembrro mis. Las huacas ¢ deidades y los humanos son parte
de Ta naturaleza. Siendo fodo RAMRAIEZA, Toa0 T e ol ¥ todo nos es

“patenie v evidente a ravés de la emotividad, de Ia sensibilidad, pucs no existe
el mds alla, lo sobrenatural. La deidad Wiracocha, considerada por muches
cstudiosas como sobrenatural, se aprecia como persona presente: se trata de

una huaca patente con quien se dialoga, (Valladolid, J. 1992)

$i un mundo, como el andino, estd constituido por personas y no por
sujetos y objetos, sus miembros no estdn interesados en -conocer al otro,
porque no ven al otro como cosa 1 objeto ¥ porque tampaoco les interesa
actuar sobre €l y transformarlo, La preccupacidn estd centrada en sintonizarse
entre si, en «captar- carinosamente la sefia, porque en la medida que la
conversacion mutua brote, la crianza fluye. El didlogo aqui no termina en una
accion que recae sobre alguien, sino en crianza reciproca. El didlogo andino
es un didlogo que cra, que hace brotar y fluir la vida, es personal,
engendrador, seminal, es didlogo para la vida.

El didlogo en un mundo emotivo y vivo es comunicacion de sensibilida-
des. Se dialoga con la boca, las manas, el olfato, la vista, el oido, los gestos,
las floraciones, los colores de la piel, el sabor de la Hluvia, el color del viento,
ete, Como todos son personas, todos hablan. Hablan las papas, las llamas, la
comunidad humana, los cerros, la lluvia, el granizo, las huacas. El lenguaje
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no es una representacion verbal que congela a la persona nominada; en un
mundo vivoellenguaie también es vivo, La palabra -presentifica- al nominado,
no es, como se¢ dice, una representacion, una interpretacion reflexiva, La
palabra pronunciada hace <brofar- a la petsona, es la persona misma quien
se hace presente por la palabra pronunciada; se trata de una palabra seminal,

Al respecto, Castelnuovo vy Creamer dicen refiriéndose a las culturas
originales:

«En rigor para que pueda hablarse de «pensamientos debe
existir discriminacién entre mundo intemo y mundo externo,
entre simbolo v simbolizado. Lo que se da en esle tipo de
personatidades es un «mentars, donde no hay diferencia gnire
simbole v simbolizado. En este «pensamiento- concreto, la

“Balabra no cs un simbolo, ¢s 6 smbolizado. Dé igual mancra
que fa hostia no es el simbolor @l cuerpo de Cristo, sine que
s su cuerpo. Por esta razdn, en estas culturas hay palabras que
1o se pueden nombrar: pronunciar ¢l nomibre del diablo, por
ejemplo, implica la presencia del diablo» (Castelnuove y
Creamer 1987: 3.

Para el andine la 1lla de la Llama no es la representacion de la Llama, sino
la Llamy misma. La a acompana ritualmente al andino como estimulo para
el engendramiento. No es un objeto, un simbolo ¢ un amuleto para traer de
modo mégico la suerte en la ¢rianza a quien lo posee, sinouna Llama querida
¥ entregacla por los Apus al campesino para que sea su «guia- en la crianza.

De ahi que tampoco tiene sentido, hablar de simbolo y simbolizado. El
simbolo se hallaal centro de la construccion deld sujeto en Occidente Moderno.
Este no dialoga con la realidad de modo directo, sino ¢con representaciones
YeTa cosa, cuyo sentido €s arbitrano ¢ impuesto por el sujeto como COndicion
para controlar la naturaleza. Para los que creen enuna realidad transcendente,
el simbolo les permite seguir afirmando sus creencias, pues consideran que
lo espiritual es una realidad invisible que sc hace patente a través delsimbolo.
Por ello consideran y ven el ritual en los pueblos otiginales como accion
simbdlica opuesta a la accion real sobre el mundo. Esto es diferente para el
puchlo andino, pues como dice Fededca Apffel Marglin (comunicacion
personal 2 Grillo, E. 1992)

«Para los que viven en armonia y didlogo con el mundo, esta
distincion -entre simbolo y simbolizade- es nociva. La Iiosa no
debe ser entendida como un simbole de la terra o de ks
mujercs. Fsa manera de comprender ias ¢osas nos deja en el
dualismo entre lo mental y la realidad, o sea entre la naturaleza
y la cultura. La Diosa en su exislencia muesira que las mujeres
y 1a tierra son lo mismao...»,
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Pe otro lado, en los Ardes, la vision tiene un papel importante. En el
obehisco Tello de Chavin, una escultura monumental de hace 4,000 anos, todo
ve. Los caracoles, las plantas, el sol, las pléyades, la comunidad humana, la
serpiente, entre olros seres, estin presentados con ojos enormes. Esta
concepaon continda; en la cosmovision andina todo cuanto existe compaite
el atributo de Ia visién. Los sacerdotes andinos de hoy y de siempre, aprecian
la vida vy la saiud a través de los ojos e incluso pueden, en el ceremonial,
compartir esta vision con los que participan del rito. La visién es un atributo
importante en el didlogo. Bl ojo nos permite sver- el lado interior, anterior y
posterior de 1a vida. La visidn es también una visién -engendradora, directz,
hace «wer, aparecer, drotae la vida que no se muestrz a través de la vision
corricnte.

Un artesano cajamarquino del norte del Peni, al ser preguntado por el
molde que daba la forma a sus «artesanias de piedra, deciz no enedos, y
comentaba que «en su dentro de Ia piedra estd su forma- El «weia- Ia forma,
de modo que la expresion final artesanal, era la culminacién det didlogo
mutuo entre piedra {(que es viva) y artesano. La denominada artesaniz no
viene sersino otra modalidad de crianza, de hacer surgir, de engendrear nuevas
{ormas de vida. '

En la visidn, no se ve una «realidad apartes, sino que es la misma vida
apreciada de modo intenso, en toda su lenura y en su circunstancia. De ahi
que el Ayalnasca no es una droga que otorga un paraiso a quien lo toma, sino
QUC €5 una Persona que nos acompana en la -mesas porgue sabe wer y nos
“hace ver. Todos vemos, pero en intensidades distintas. Quien ve mis es
porque tiene atributos especiales para ver, pero también ve mis quien ha
vivido mis. Asi las personas mayores pueden saber como serd ¢l clima de
mafana, de la préxima campaia. Un sacerdote andino puede decirnos
también como ha sido la vida ayer.

Las modalidades del didlogo son maltiples, y no llevan, como dijimos, a
una accion, sino que culminan en crianza, Nos referiremos brevemente a dos
de ellas: el chaco y Ia chacra.

El Chaco es un modo de crianza rital de la naturaleza. En ella, y previa
ceremonia de peticion, la comunidad hiimana ralea- Ia naturaleza. En el
chaco se rodean, atajan a miembros de la Sallga o naturaleza, flimense
vicufias, peces, zorros, perdices, montes, ete. La comunidad humana hace una
«sacar de lo estrictamente necesario, Se toma los animales viejos, a otros se les
trasquila, se corta kas ramas que impiden el macollamiento de los arboles, etc.
De modo que 1a naturaleza es «podadas para permitic su rebrote y vigorizacion
aj Hempo que la comunidad humana es criada y beneficiada de los productos
de la naturaleza,
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La chacra es otra modalidad de crianza reciproca entre la naturaleza,
huacas y comunidad humana. En 1a chacra, parte de los suelos que habitan
en la naturaleza devienen en suelos criados; parte del agua natural se recrea
en agua de riego; ciertas plantas de Ia sallqa se crian y devienen en cultivos
a los que se cria para incrementar su variabilidad. El clima de ta chacra deviene
en microclima; algunos animales, devienen en crianzas. De este modo parte
del paisaje natural se recrea en paisaje agropecuario. La chacra es pues
naturaleza recreada, pues ella no se cria para negar a la natraleza sino para
propidar su dinamicidad y diversidad. En reciprocidad las papas, la chacra,
crian a la comunidad humana.

La chacra, sin embargo, no es s6lo el escenario de a vida agricola. Los
campesines dicen por ejemplo que 1a llama es Kayuni yapu «chacra con picss,
existen «chacra de sals, «chacra de oro-, «chacra de totoray, ete. De modo que
«hacra» viene a ser todo escenarioc donde la comunidad humana, Ja

nam@WWmdpmmg ara criar 1a vida, En el

.......

tutelares). De otro lado, enla naturaleza existen «chacras de oca de los zorros-.
La sallga misma es considerada «chacra de las huacas, La comunidad humana
misma s chacra de los Apus.

Huaman Poma de Ayala, catequista indio de la Colonia, dibuja a Addn y
Eva con st chaquitaclla haciendo chacra. A pesar de la evangelizacién sufrida,
este andino no entiende a miembros de la comunidad humana, aGn a nuestros
«primeros padres, que no sean chacareros. La chacra se halla asi en el ceniro
mismo de las preocupaciones de 12 comunidad natral andina. De ahi que en
PRATEC digamos, que la cultura andina es agrocéntrica.

Si no hay conocimiento tampoco hay un saber acumulado. La crianza es
didlogo que se recrea, que surge en cada circunstancia. Si hay algo que
caracteriza la vida andina es Iz diversidad. Usualimenlte este i&rming es usado
para designar la variabilidad fitogenética y de la naturaleza andinas. También
hay que considerar que esta variabilidad es del paisaje, de Ias chacras, de las
comunidades humanas, de Jas deidades y del clima mismo. N¢ hay una dia
yun momento del mismo dia en que ¢l clima sea semejanie al anterior. $i bien
pueden haber periodos iimedos y otros secos, en su interior existe una
variabilidad de circunstandas. La acurnulacidén de un saber -en este contexto-
s6lo contribuye a su petrificacion,

Para criar en cada circunstancia el recuerdo y la memeria son Gtiles, pero
son s6lo referencigles para el acto mismo, pues lo que se cria y lo que se hace
en ese instafite es expresion del didlogo que en ese momento hacen los
miembro$ de la comunidad humana, las deidades y la naturaleza. Puede
ocurrir que se haya acordado hacer un canal o una terraza, pero el modo
mismo de hacerlo dependerj del didlogo que haya con la coca, con la piedra,
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con la naturaleza en cada momento. Uno puede saber regar, peroc el modo
cémo lo hard dependeri de un conjunto de circunstancias que no serd una
repeticion de lo hecho, sino una sintonizacidn con las circunstancias alli
presentes, No estamos aqui en el mundo de la normalizacion, de la
estandarizacion industrial ni del voluntarismo humano. Los manuales para
hacer las cosas no ticnen sino un valor referencial en los pueblos andinos.

Tampoco cabe aqui el concepto de reproduccion del saber, porque una
actividad no es igual a la otra. Tampoco caben aqui los conceptos de zonas
homogéneas de produccién porque los suclos de una chacra no son iguales
a los de otra, alin estando en similar altdd. Por es0 un campesino no estd
interesado en ensefiar como se hace upa cosa. 1o que hace es mostrar el
maodo ¢dmo lo hace. Bl que dialoga v el que ve la muestra no va a repetirlo
en su chacra. Lo que hard es recrearlo, es decir sinjonizarse con la
circunstancia patticular de su chacra, que como dijimos no es igual a otra.
Siendo asi, sobran aqui los conceptos educativos de ensefianza-aprendizaje.
Estos corresponden 2 un mundo normalizado que no es precisamente el
andino,

La experiencia no lleva a los campesinos a decir «asi hay que hacem, sino
que conducen a saber dialogar mejor, 2 saber criar con mds inlensidad, a estar
alertas respeciolo que dice el otro, a estaren actitud de sintonia con los demds.
La sabiduria en el mundo anding, no ticne que ver con saber mds, sing con

saber criar y saber dejarse criar,
2. LA EDUCACION EN QCCIDENTE MODERNO

2 1. El conocimiento.

Cuando Coldn regresa luego de su «descubrimientor, los que lo apoyaron
estaban interesados tanto en los tesoros que trafa o vid, como en et modo
como hizo el viaje, en sus papeles de navegacion, en su conocimiento de jos
mares, Para estos 0ltimos el oro era importante, pere lo era también poseer
el conocimiento para acceder a €], pues daba a quién lo posefa el poder yun
método para acceder de modo permanente a caminos que llevan a la riqueza
y 2 su disfrute.

El viaje de Colon hizo posible también la concrecion de fa idea y del
métode para plasmarlo, Como muchos, ¢ no conocia las Indias. Se tenia
imigenes, leyendas vagas, representaciones de ella, pero ninguno de sus
propulsores vié las Indias antes de emprender el viaje. Inspirado en el Dios
judeocristiano, €l hombre, que es idea y materia, v que ademds estd hecho
a semejanza de su Dios, también puede idear realidades que, si bien no
existen en su conocimiento presente, pueden ser plasmables en el futuro.
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Las nociones de idea (Dios) y materia (mundo creado) como fa de hombre
semejante a Dios 1a encontramos en las Sagradas Escrituras. Enellas, dijo Dios:
«Ahora hagamos al hombre. Se parecerd a nosotros y tendri poder sobre los
peces, las aves, los animales domésticos y los salvajes y sobre los que se
arrastran en el suelo.. Y asf hizo, Cuanda Dios cred 2l hombre, lo cred parcddo
a Dios mismo.(y dijo:)

{Llenen el mundo y gobiérnenlo: dominen a los pecesy a las
aves y 4 todos los animales que se arrasiran-y les dijo: “Miren,
a Ustedes les doy todas las plantas de la tierra v todos los
arboles...» (Gen.1/26-29,

Colon no tenfa por qué ser la excepcidn de este mandato que se halla
profundamente incubado en la mentalidad del hombre moderno occidental.
No sdlo se trataba de conquistar o conocer para el Reino Ibérico Cristiano un
pedazo de teritorio de ultramar, sino de dominar a los seres que viven en este
espacio, al iempo que hacer de éste, un lugar parecido a lo conoddo, lo que
en otras palabras equivalia a negar Jo existenie y a luchar porsu teansformacion,

El ejemplo es interesante, pues nos penmite apreciar, conun¢aso de moda
-los 500 anos de la invasién europea- el vuelco de la actitud del hombre
europeo respecto a la naturaleza al tiempo que cambia 1a nocion del concepto
conocer. El conocimiento ya no deberia hacerse solo inteligiendo la realidad,
como pensaba Santo Tomds, o contemplindelo, como era el modo griego
(Santo Tomis decia que ingellectus viene de intus-legere, leer dentro,
descubrirla articulacidn interna de las cosas y penctrar de ese modo en la obra
deDios. (Peria Cabrera, A, 1984: 99) sino que habia que actuar sobre el mundo
para wener un saber sobre €ste, saber que a su vez deberia servir para volver
2 actuar sobre la naturaleza propiciando su transformacion. Desde entonces,
es la accibn sobre el mundo vy no la contemplacidn la que provoca el
conocimiento.

Cuando el conodimiento es producto de la contemplacion, la naturaleza
conserva su propio dinamismo, sus propios equilibrios pues no existe
intromision humana que altere sus ciclos, Esta idea dominé el escenario de
los griegos v todavia fue una idea predominante en la Edad Media, pues se
consideraba que se podia también acceder a Dios por contemplacién de su
abra. Pero cuando se presume que el mundo puede ser explicado por causas
no divinas, cuando Dios ya no media en las explicaciones humanas sobre el
mundo, s¢ inicia un proceso dec intromision sobre la naturaleza que moditicz
su composician, Esta accion requiere de un modo planificado de interrogar
a la naturaleza; este modo es el experimento.

Como afirma Van Kessel este proceso se hard mis violento, conforme el
hombre se separe de la witelz Divina. El nos dice:
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Con la secularizacion de Ia cultura occidental, desapareciod
Dios de la perspectiva. Quedoé solamente el hombre, ahora
como propietario absolulo y autdnome de la tierra y sus
cosas. Porque se siente duefio, la relacidn de propiedad lo ha
enajenado de su medio natural, de modo que se concibe a si
mismo como totalmente distinto del mundo en que vive, y
hasta transcendente, y opuesto a €l Ademis de sentirse
duefio, el Homo Faber occidental se concibe como un ser
creador autonomo de wdos los milagros de la tecnologia
moderna...» (Van Kessel, J. 1991 17).

Estas ideas, los viajes de Coldn y otros hechos gue ocurrian en Europa
central (p.e. el descubrimiento del arado de vertedera que permitié ampliar
la frontera agricola) fueron afirmando la nocidn de que la naturaleza estaba
alli para ser explotada. Quienes esperaban tesoros de los viajes de Coldn, no
especulaban que ellos fuesen producto del esfuerzo de sus intrépidos
navegantes. Estaba claro que la naturaleza estaba para ser explotada, pero
también y por extensidon todos los hombres que no eran como ellos, es decir
fos no cristianos, los infieles. Las cruzadas les mostraron ademas que no habia
que confiar en aquellos que no creian en fa Biblia. No fue ninguna novedad
prara los europeos de entonces, la forma genocida en que esta obra fue
continuada.

El conocimiento no tiene como fin el saber en si. De haberlo sido, Coldn
y quienes lo promovieron se¢ hubieran contentado con contemplar y describis
el mundo nuevo que conocian. A los Reyes de la época, les hubiese bastado,
come constatacion de tal aventura y como contribucitin al saber de su tiempo,
alguna férmula novedosa del mundo que afirme su fe religiosa y una que otra
pintura o poesia renacentista del paisape de Jos pueblos de esta parte del
mundo. Pero no fue asi, porque si asi hubiera ocurrido, bastaban Petrarcas,
y lo que se escogid fue gente con experiencia guesrera interesada en dominar
el mundo.

Conforme el hombre se distancia de la naturaleza se afirma también Ja
nocién de individuo, un ser separado y opuesto a la naturaleza. El saber
no seria resultado -como afirma Pannikar- de una simpatfa, de una
identificacidon con la naturaleza, sino de la captacién de su ser por su
objetivacion, su toma de distancia. El conocimiento presuponé entonces
una sucrie de puenie entre un sujelo cognoscente y un objeto a conocer,
y el saber viene a ser la administracion de este conocimiento obtenido, El
hombre que afirma saber es porque considera que ha triunfado sobre la
naturaleza . Contrariamente, no saberva z ser interpretado como ignorancia
e inferioridad respecto a ella.
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Como senala Abugattas (ob. cit.: 100):

«elindividuo asume que la naturaleza 1o domina enla medida
que éste es ignorante. Bl individuo se libera de la naturaleza en
la medida que puede llegar a desentranar sus misierios v puede
invertir su relacion con ella para cumplir el deseo divino
expresado seglin las escrituras al momento de la creacion, a
saber, que el hombre es dueno de todas las demis caiaturas ¥
debe ejercer su dominio sobre elloss

Es en este contexto ideoldgico moderno que aparece de modo gradual 1a
educacion como una solicitud del individue para superar sus carencias en su
afin de dominio del mundo.

Pero el dominig actual de la naturaleza toda y de la comunidad humana
no occidental, hubiera sido impensable sin la dencia y la tecnologia. La
ciencia ne es $6lo conocimiento sistematizade de mode orginico para deleite
de sus creadores, por definicion ella es prictica, debe servir para transformar
el mundo, mientras que la tecnologia no es sélo instrumentos sino la
realizacion de la ciendia.

Con la ciencia moderna se profundiza esta relacidn de objetivacion de la
naturaleza y por tanto del modo de conocer. Antonio Pefia Cabrera, nos dice
al respecto lo siguiente:

«El cientifico modemo, al contrario del escolastico y del griego
¢lisico, al conocer la cosa se distancia de ella mediante la
representacion que tiene de ella. La operacion sobre ha repre-
sentacion se vuelve ia presentacion del fendmeno de la
naiuraleza, En otros érminos, la verdad de una teoria cientifica
no procede de 1a mera observacion sing de la construccion
mental a partir de la cual se considera el fendmeno. la
caracteristica del hombre moderno -dice Heidegger- no es que

" tenga una imagen del mundo, sino que toma al mundo como
imagen (...). Y agrega mis adelante que el proceso de la
modernidad es Ia conquista del mundo como imagen (...).
Ahorz bien, jqué es lo que Heidegger entiende por dmagens.
El mismo lo dice: es la formacioén del producir representado.
Al final pues, la verdad es para el moderno lo que él hace (...).
De esa manera conocer la naturaleza es preguntarle para que
ella responda mediante el experimento- (Pefia Cabrera, A. 1986: 76}

El mundo real resulta un referente, la arena donde se realizan las
experiencias, pues lo que interesa es la construccidn mental de una imagen
del mundo y la adecuacién del mundo a ésta. Aqui ya no se dialoga con la
realidad sino con una imagen del mundo vy 1o que va a interesar en el futuro
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es l1a utopia, la edificacién de paraisos no existentes pere que pueden existir
gracias a la cienda y ala tecniologia. El saber sobre Ia realidad por acciédn sobre
€lla ird a la par de la capacidad de saber imaginar utopias.

2.2 La escuela.

Los enciclopedistas, maravillados por el desarrollo del pensamiento
occidental y por ¢l modo ripido con que la miquina transformaba la
naturaleza, consideraron que el camino del progreso estaba ya trazado. Lo
que debian hacer las naciones no occidentales era evitar el torruoso camino
que ellos -los occidentales de entonces- habfan conodido para encontrar la
verdad. Quedaba asimilar y reproducir lo yz2 andado. Eso nos podia llevar a
todos a gozar de la felicidad en un plazo corto.

Para ello era importante la institucionalizacion y no solo la acunmulacién
del saber. ],e escuela se constituyd ast en el gje de la transmisidon del
pensamiento transformador del mundo, en el centro del proceso educativo.
Seghn Ivin lliich (1992) Ta historia de la educacion est asociada 2 una idea’”
de salvacion del hombre surgida a fines del siglo XVL

« El hombre, mucho antes de la ilustracion, fue redefinido por

sus nuevos tutores pedagdgicos coma un ser que, después de

V4 nacer de su propia madre, debe renacer con la intervencion del
= -<alma- mater, una nueva madre santas, Ia Escuela. (llicly, 1. 1992: 6)

Pero se requeria, para los propositos de los enciclopedistas, que el saber
sea sistematizado (lo que fue esbozado mucho antes por Comentus -1592-
1670- en su Magna Didictica) y difundida la escuela a nivel mundizal, Lo que
empieza a ocurrir luego de la seginda mitad del siglo XIX, en que Francia
instaura y disefia un sistema educativo que va desde la gscuela a la
Universidad, sistema que se difunde por todo el planeta, al tiempo que 56 fie
Configurando la actual division del mundo entre paises industializados
productores de ciencia y tecnologia y paises no industrializados.

Como sefiala Alberto Merani refiriéndose al proceso educativo francés que
culmind con ia reorganizacién de la instruccion pablica hecha por Napoléon
Bonaparte (1769-1821):

«Por primera vez en la historia, la educacion fue organizada
comoun todo unitario, a partir de la esciela primera hasta llegar
a la Universidad, constituyendo el pasaje por sus distintas etapas
una -carreras, la del hijo del burgués, que iniciindola en las
primeras letras terminaba por entregado -profesional a la
sociedad, Todos los pasos fueron regulados con minucia,
estipulados con precisién, y de tal manera el organismo
didéctico terminé por convertitse en eficiente madtiinaria,
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capaz de preparar adecuadamente hombres para fos cuadros
del Estado, burocracias, militares y clentificos, En 1872, se aplica
en Francia la Ley de educacién comiin, y de entonces, y de
alld, el ejemplo se expande en todas direcciones las viejas
naciones de Europa y las muy nucvas de América adoptan el
sistema, y el derecho de cualquiers de saber leer y escribir, a
recibir gratuitamente Jos radimentos de la educacién primaria,
queda sancionados. (Merani, A. 1969: 13),

Comao dice e propio Tilich:

«i2 nueva via de salvacién se convirtié primero en un camino
para los privilegiados y después en una supercarretera inevita-
ble, pavimentada cuidadesamente de buenas intenciones (...).
En adelante, el aprendizaje fue visto como un resultado de la
ensefianza de maestros profesionales, fos padres o el medio. En
el siglo XiX, si una persona sabia algo pero no era posible
identificar el agente de ese conacimiento, se le definia como
«utodidactas, el que se ensefia 2 si mismo-, {lich, §. Ibid.)

Mientras los paises industrializados consolidan sus propias posidones de
poderentre ellos y se distribuyen el mundo en dreas de influencia, los sistemas
educativos que se implementan en las naciones no industrializadas no
ltegaron a tener la masividad que se aprecia hoy en dfa. Lz empresa mundial
de la educacidn se monta luego de la segunda guerra mundial, cuando
estaban definidas las dreas de influencia, y luego de que los expertos
diseharan y lanzaran al mercado la empresa mundial del desarrollo tal como
fue definido por Ios Estados Unidos v anuaciado por el presidente Truman
una fria manana de enero de 1949,

El presupuesto que recorre los pasillos de las instituciones de la empresa
mundial de la educacion es el de la incompetencia intrinseca del ser humano
para aprender por si solo, y el de un dnico destino para un mundo: el hombre
€s ignorante mientras no conoce los secretos de la naturaleza, La educacion
y con ella la ciencia y la tecnologia estin para liberar al hombre de las trabas
que dificultan su conocimiento ripido y eficaz de 1a naturaleza. De otro parte,
si queremos hombres libres y vivir en una linica comunidad de destino, paz
y desarrollo, la institucionalizacion y ampliacién del sesvicio educativo debe
ser compromiso de todos.

Para Hlich;

«la educacion como una institucions implica suponer que cada
iiio nace como un individuo en una sociedad contractual que
debe ser comprendida antes que vivirla. Segin esta interpreta-
¢idn, nadie puede llegar a ser parte de este tipo de sodedad
salvo a través de una gracia que se olorga bajo el disfraz de
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educacion. Bsta educacion es algo porlo que debe trabajar. Pero
esta educacién es también algo que no puede obtenerse salvo
‘a través de la mediacidon de una agencia -la Escuela, para &l
homo educandus es andloga a Ia Iglesia para los cristianos-
Segiin esta vision weformadas de la naturaleza humana, la
salvacidn sigue viniendo a través del libro, aunque ese libro ya
no sea la Biblia. El nuevo libro debe ser leido de una nueva
manera libresca y este tipo de lectura exige prolongadas
ceremonias que sc realizan en los salones de clase. Para poner
en accion esta nueva iglesia, cobrd exisiencia un nuevo clero
de maestros que se alimenta de las nuevas necesidades
definidas por la nueva vision de 1a naturaleza humana. El
flamante poder del nuevo clero requirid ustificacion. Se basé
en el dogma que proclama la alfabetizacion libresca como algo
necesario para Ja salvacion (... En el curso de nuestro siglo, se
descubrié uny pueva razdn para la educacion obligatoria y
universal. La escuela fue definida como algo necesario para el
trabajo. La sodalizacion democritica, 12 cultura libresca v la
capacitacion de la fuerza de trabajo llegaron a fusionarse como
racionalizacion de la existencia de una iglesia trasmacionals
(iich, T hid: 7).

Legitimada la escuela, surgieron las instituciones promotoras y celadoras
del nuevo orden escolar. (La UNESCO por ejemple). El mundo fue dividido
en paises educados v en proceso de ser educados, Los no educados son los
que ignoran los secrelos de la ciencia y 1a tecnologia, que son las anmas que
permiien el desasrollo. ${ desean el desarrollo deben consumir educacion.
Esta empresa tienc sus primeros €xitos cuando el sistema es montado por
doquier al tiempo que la ilusion por el consumo atrae 1a mente de las clases
medias de los paises no industrializados. Para lograr que esta ilusidn sea
compartida por todos se requiere poseer las competencias necesarias que una
buena educacidn puede proporcionar. Cuando la escuela se constituye como
el ansiado canal de movilidad y de plasmacion del progrese la victonia estd
asegurada, no importa para tal propdsito la calidad v Iz densidad de la
informacion recibida para transformar el mundo. El poder se asienta asf en
la medida en que la nocidn de un mendo Gnico para todos es consumido y
difundido masivamente.

Como sabemos, el reparto de los ideales occidentales es relativamente
democritico, pero ello no sucede con los conocimientos. Con el desamrollo
de la gran industria, son los duedos del capital, las grandes empresas
imperialistas Ias que acamulan elsaber cientifico y i@cnico sobre la producecion
y reproduccion de mdquinas que dominen el mundo. Como sefiala Marx:
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«La acumulacidn del saber, de habilidad y de todas las fuerzas
productivas generales del cerebro social, son absorbidas por el
capital que se opone al trabajo; tales acumulaciones aparecen
enlo sucesivo, como una forma de propiedad del capital, o mas
exactamente del capital fijo.. (Marx, C. El capital. Tomo L. Cap.
XL, p. 274, Cit. por Vasconi, T. 1976).

Listo que se produce en los paises centrales del capital se reproduce en las
reladiones entre los paises industrializados y los no industrializados. A los
paises no industrializados les queda la humilde tarea de reproducir en
condiciones desventajosas un saber cuyo ideal ha sido interiorizado por sus
clases intelectuales, cuyas capacidades de generar sus propios conceptos se
halla subsumida por sus apuestas al saber dentifico y tecnolégico creade en
Occidente Moderno. (Un gran logro de la escolaridad mundial es haber
creado la case media universal que hace que un intelectual de Puno piense
de modo similar a oiro de Bruselas, con la diferencia que el de Puno siempre
serd discipulo del de Bruselas pero dificilmente su macstro).

Si la educacitn es el modo inventado para preparar al individuo en el
acceso sistemilico a los secretos de la niaturaleza, 1o que esti en crisis no es
5010 Iz escuela, que desde hace dernpo mostrd su irrelevancia para los ideales
de quienes apoyaron su gestacion y desarrollo, sino los propios prncipios que
estan detris del concepto de educacién, esto es: 1a nocion de individuo, 1a
de sujeto y objeto, y por cierto la propia teoria del conocimiento. La naturaleza
ha mostrado reacciones preocupantes a este modo de conocer, pues ha sido
alterada y modificada en muchos cases de modo irreversible. Los danos
ceoldgicos causados a la améslera, la contaminzcion de mares y rdos, la
polucion ambiental, etc. son sintomas de que este modo de conocer es danino
para la conservacion de la bidsfera porque Heva 4 una intromision que altera
v dana los ciclos de la vida. Al entrar en conflicto con 1a vida misma, no sélo
estdn en cuestidn la dencia y la tecnologia, sus principios y sus realizaciones,
sino los mistos ideales de la vida gestados al amparo del desarrolio (emplee,
vivienda, seguridad social, democracia, etc.). y por supuesto el instrumento
(ue nos permilia la conquista del mundo, es decir, 1a educacion,

Aqui de poco ayuda saber que 1a crisis de 1a escuela es universal. Se sabe
clertamente que los paises industrializados destinan 20 veces mis recursos
que los no industrializados. Alnasi, estin lejos de haber resuelto el problema.
42% de los espanoles no lee nunca y 63% no comprd libros en 1990. Edith
Cresson tomd posesion como jefe del gobiemo francés denunciando «os
arcaismos educativos de Frandae, El sistema educalivo norteamericano, por
tanlo tiempo modelo para ouos, es zona de catdstrofes. El porcentaje de
deserciones sigue en aumento al igual que el analfabetisimo, que comprende
ya -como deficiencia funcional- a més de Ja mitad de fa poblacién adulta (...).
Los 140 millones de norteameticanos involucrados en el régimen educutivo,
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como estudiantes, maestros o cualquier cosa, se cuestionan cada vez mis lo
que estin haciendo. Los japoneses no pueden cantar victoria, auncdque sus
exigencias escolares los hacen ya pagar et precio del indice de suicidios
infantiles mis alto del mundo, (Opciones N* 2. 1992)

Ivin IHich el gran critico de la escuela no se queda atras. Nos dice:

«Las sociedades que mantienen vigente su COMPromiso con
la escolaridad obligatonia y universal persisten en una empresa
frustrante v cada vez mis insidiosa: la multiplicacién de
desertores e invilidos. Desde el punto de vista que he asumido,
la fe en la escolaridad va no puede ser inocente (...}, En todo
el mundo, tres cuartas partes de los nifios que se inscriben en
primer grado jamds llegan al nivel que la ley de su pais define
como el minimo obligatorio- (llich, 1. 1992: 3),

En el Perii, Radl Gonzales Moreyra en un documento evaluative de 1a
situacién educativa dice lo siguiente:

«La escuela contoda seguridad produce un choque inadaptativo
de origen socio-culmral en un enomme contingente infantil. Asi
Cardé (1980) registra en sus datos la menor promocién en ese
primer grado en la sierra y la selva. El fracaso comrespondiente
€s de 45.4% para la Siemra y de 49.9% para la Selva. En la Costa
fracasan sélo el 25.4%. Es decir para casi la mitad de los nifios
de Sierra y Selva que ingresan a la escolaridad nacional la
escuela es una agencia de frustracién y fracaso. La escuela en
vez de ofrecerse como una agencia para Ja facilitacién de la
sodalizacion, se convicrte en los hechos en un obstaculo a ella.,
(Gonzales Moreyra, R. 198%: 66).

Hlich a nivel mundial afirma:
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«JLas mayotias pobres han comprendido mas rapidamente y
con mayor claridad que los expertos gubernamentales que las
metas de desarrollo en materia de salud, educacion, saneamiento,
transporte © vivienda han sido estipidamente definidas y no
pueden convertirse en beneficios parma la mayorfa (.). El
director general de la Organizacién Mundial del Trabajo declard
que creer en la posibilidad del pleno empleo en el futuro -en
paises ricos y pobres- ya no era una ihisién excusable, sino el
fomento, por demis objetable, de falsas espectativas (..). El
maestro tipico cree firmemente gue hasta Jos gatos educan a tos
gatitos y que los padres «ensetfians a sus hijos a caminar (...). Vista
desde fuera, la escuela clasifica a las personas, las intimida para
que acepien juicios burocriticos sobre sus propias habilidades,



las prepara para un mundo que ya no existird, adiestra su
capacidad de fingip (Illich, I Ibid: 7).

De modo que no se trata sdlo de buscar alternativas a la escuela o de
desescolarizar la sociedad para buscar nuevas altemativas pedagogicas fuera
de la escuela, sino de abandonar en nuestros pueblos, la cosmologia
occidental modermna que gestd en nuestros paises una instivucionalidad ajiena
a su modo de ser.

3. LA ESCUELA EN EL MUNDO ANDINO

La escuela, como sabemos, empieza a penetrar en las comunidades
andinas de modo significativo a partir de la segunda guerra mundial, Se
produce asi el toruoso sencuentror de un conocimiento para iransformar el
mundo con la crianza para vivir el mundo. El saber de 1a escuela es ademds
el saber de las clases medias occidentalizadas de los paises no industrializados,
es el saber oficial de Estados e instituciones y cuyos contenidos de raiz culural
occidental son difundidos de modo compulsivo en Ia poblacién nativa,

Los andinos acuden 2 la escuela donde se les inculca un saber para
ransformar €l'munds, un sabér desconecido para ellos, El fiual central de
lreseistaes tehsefanza de 12 abstraccion, el an3lEH, [a generalizacidny la
experimenlacion, atributos del pensamiento cientifico. La abstraccidn, como
sabemes, no es sino tomar mentalmente por separado algo que en la realidad
se halla unido; esun modo de desgajar menialmente la naturaleza en pedazos.
Este modo es contrario al holismo andino.

Shardakov explica bastante bien este proceso en los linderos de la escuela.
Nos dice que:

El desarrolio de la absiraccién se manifiesta en los escolares
en la formacidn de la capacidad de separar y aislar de los objetos
y fendmenos singulares los rasgos, nexos y relaciones comunes
y esencizles, y también de distinguir los rasgos y nexos
accideruales de estos objetos v fendmenos y prescindir de ellos
(..). En el proceso de estudio de los objetos o fendmenos
aislados, primero se separan y aislan, es decir, se absiraen las
propiedades ¥ nexos comunes y esenciales, de aquellos que
son accidentales; solamente después, mediante la sintesis y
generalizacidn de los primercs, se obtienen conocimientos
generalizados y abstractos en forma de conceptos, leyes v

reglas...» (Shardakov, M. N, 1968: 145-147).

Esta operacién supone un mundo desmontable, un mundo miquina
constituido por partes esenciales y accesorias. E! método experimental, lo
sabemos desde Galileo, nos garantiza un plan coherente de manipulacién de
la naturaleza, y es como dice Abugattas (Ob, cit: 103)
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«<la manerz inventada o, mejor, generalizada por los moder-
nos, para dialogar con las cosas-

Este modao de verla vida es diferente a la cosmovision andina, a un mundo
vivo en el que unoc es parte de Ia naturaleza, siendo todos importantes en su
re-creacion.

Una pregunta usual s si este saber penetra o se sincreliza realmente en
la cosmovisitn andina. La escuela al igual que las denominadas vadedades
de papas mejoradas» se incorpora al mundo vivo ampliando el pantedn de
crianzas. Pero como la escuela, al igual que las papas »mejoradas- exige una
artificiatizacidn v homogenizacién del medio, su reproducdon estd limitada
por el alto costo de manutencion que significa su presencia en un medio de
alta varighilidad.

[a escuela como sabemos es -monovarietal, ensena de modo obligatorio
el saber occidental, v tiene como propdsito algo distinto 2 la crianza de la
chacra andina. Como sefiala Toffler;

«a funcidn implicita de la escolarizacién obligatoria histérica-
mente fue la de habituar a los nifios a ciertos usos y costumbres
necesarios a la nueva organizacién econdmica de 1a sociedad,
que surge a partir de fa revolucion industrial. La escuela era el
lugar para entrenarlos v acostumbrartos a cumplir horarios,
habituarlos 2 tareas repetitivas v a obedecer a extrafos,
caracteristicas con que se organizaban las recién aparecidas
factoriase (Toffler, A. 1980).

La chacra andina, lo sabemos, no es una factoria. De modo semejante a
lo sucedidt con Ta denominada wevolucidn verdes v las papas nativas, la
escuela no ha desplazado 2 la crianza andina. Esta ha incorporado el
conocimiento de la lectura y 1a escritura como un modo mias de vinculacién
con ¢l saber de la cultura ofidal moderna, pero 1o ¢omo un modo de
insertarse dentro de ella, es decir volverse modemo y racional, menos para
transformar 1a naturaleza. La escuela siempre ha sido del Estado y no de la
comunidad, por mds intentos reformistas y participativos que existan en esta
dircccion, en cambio, la crianza de sus chacras ha seguido haciéndose 2l
maodo andino y no como ka escuela quisiese que fuese la vida agricola de 1a
comunidad.

De otro lado, en la comunidad andina, una persona sabe de una crianza,
st €5 que 1a ha criado y no porque se «lo hayan contado-. Para criar hay que
vivir la crianza. Como tampoco se trata de pueblos cerrados y autirquicos, su
modo de ser es la del didlogo con todas las culfturas y si para eso hay que
aprender a leer y escribir en un idioma extraiio al suyo, lo hard. A un pueblo
que cria nada le es ajeno, incluso la escuela.
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Al igual que los santos cristianos, el conocimienio occidental no se ha
sincretizado con el andino. En su pantedn de crianzas estd la escuela, como
se halla el vacuno, 1z cebada, el arado de palo, la Virgen Maria v Cristo, Los
santos han sido incorporadaos en su condicidn de huacas con quienes se hace
ayni, se dizloga, pero no se les adora (como esperaban sus impulsores). Claro
que por el mode compulsivo como se ha realizado y realiza esta dncorpo-
raciorne algunas de estas presencias lastiman el paisaje y la ¢rianza saludable
de lo propio.

Estas incorporaciones, a pesar que muchas de ellas son erosionantes,
no han sustituido ef modo de ser andino, v las que quedan son vividas
andinamente. No ha entrado 1a abstraccion pues a cada llama v a cada
chacra ne se le clasifica colocindoles un nombre genérico, sino que seles -
sigue llamando por su nombre y tratindolas como miembros de Ia familia,
Se conoce el castellane porque €l andino es un pueblo que hablaba y estd
en capacidad de hablar muchas lenguas, pero eso no le lleva a hacer
diccionarios de su propia lengua. También conoce algunas operaciones
matemdticas, perc éstas tampoco han llevado a2 medir el mundo v a
entender como Galileo que el libro de la naturaleza estd escrito en lenguaje
matemitico. El aprender historia no significa tampoco vivir el mundo del
tiempo lineal e irreversible, come 1a celebracion de Jas fiestas cristianas no
los ha llevado al monoteismo, etc.

Si la escuela tiene como proposito producir, mediante la aplicacion de
formulismos, seres humanos formalizades y cuya conducta pueda predecirse
y controlarse la escuela es un fracaso en ios Andes. Los andinos continGar
siendo pueblos de conducta plistica, complicara, sutil e impredecible. Sus
actividades derivan de didlogos con la naturaleza y las huacas, y al hacer
chacras, se sintonizan con la situacién particular que viven, Eltindo se sigue
viviendo como una totalidad viva y re-creante a pesar de la escuela.

Pero es clare que los colonizadores hacen todo lo posible para que la
escuela sea sustitutonia del modo de ser andino. Este espiritu compulsivo,
colonial, fundamentaiista, es el que lesiona, erosiona v causa problemas a la
recreacion anmoniosa de 1a vida. Pero sus victorias, como la de los pesticidas,
han sido momentineas; no han logrado la muerte de la erianza. Tan es asi que,
a pesar de la empresa mundial del desarrollo y la educacion, undo andino
es uno de los mis diversos del planeta: se sigue criando diversidad de papas,
ocas, quinuas, flamas, alpacas; andenes. Y en plena crisis de fa modemidad
y del sistema educativo tanto local como mundial los pueblos andinos
recuperan sus espacios y se vigorizan.
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I INTRODUCCION

Vivimos el momento en que 1a ¢conomia y los economistas han logrado
hegemonia en la formulacién y sustentacidn de decisiones que afectan
vitalmente 2 los pueblos. Pero éste no es un hecho espontinec. Los paises
colonialistas, cufemisticamente lamados «desarrollados- 0 «ticoss, han logrado
-en alguna medida- construir el mercado mundial a la vez que han postulado
la primacia absoluta del mercado en las relaciones entre los pueblos, Su
propdsito es administrar todo ef mundo semetiéndolo a un orden Gnico
impuesto por elios. Dentro de esta estrategia, el incremento de la deuda
externa fue fomentado e incluso impuesto por los imperialistas como un
mudo de sujecion de nuestros paises al mercado financiero internacional.

El respeto que este proposito imperialista merece a nuestra «clase politicas
esimpresionante. Conviene sefialar que en las Gltimaselecciones presidenciales
del Pert, todos los grupos participantes coincidieron en la necesidad de
reinsertar al pais en el sistema aediticio mundial. Consecuentemente, el
gobierno actual, para cumplirsu promesa -compartida contodossus oponentes-
no vacila en esquilmar a las grandes mayorias poblacionales para obedecer
las 6rdenes de la banca internacional. La oposicidn se limita a proponer
alternativas de esquilmacién del pueblo, porque todos coinciden en sacrificar
a la poblacién para cumplir con las obligaciones adquiridas: para shonrar la
deuda-~. Nadie discute los derechos del acreedor a ser tan severo como quiera
con su deudor. :

Nuestra «clase politica- acepta que 11 forma de vida de los paises
imperialistas es la forma hacia la cual deberiamos «avanzar, Ahora bien, para
tener posibilidades de ello hay fque ser disciplinado, hay que admitir sin
discusitn alguna la justeza de las imposiciones imperialistas que aparecen
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encubiertas en el ropaje profesional de la economia y sus cifras «que no
mienter.

La cosa se torna mis perversa cuando se advierle que los paises
colonialistas, han llegado -a expensas de la explotacion de los otros- 4 un
estado econdmico de autosuficiencia en el que casi ya no necesitan la
concurrencia de nuestras materias primas al mercado intemnacional y éslas
bajan de predio dia a dia.

Se da asi el hecho cruel que la deuda podria ser condonada sin mayor
problema para la econormia de los imperialistas, pero ellos nos 1a hacen pagar
y maltratan a nuestros pueblos Gnicamente para que reconozcamos su poder
¥ su autoridad. Es pues un asunto politico que toma la apariencia econdmica
¥ que encuentra apoyo en maestros politicos ¥ economistas,

Otro abuso imperialista, que se presenta como justificado porlaeconomia,
es Ja exigendia de reducir las tasas de crecimiento de la poblacion humana
en nuestros paises, como condicidn previa para ser candidatos a recibir su
sayuda~. Al respecto Manfred Max-Neef dice:

En términos globales, una disminucion dristica en la pobia-
<ién de las regiones més pobres de Asia, Africa y América Latina,
tendria un impacto {nfinitamente menor que una disminucion
de sélo un 5% de los actuales niveles de consumo de los diez
paises mds ricos del mundo- (Max-Neef 1986: 60-61).

Motivados por el datio que se hace a nuestros pueblos en nombre de la
economia, Nos proponemos examinar comparativamente la pertinencia y el
alcance de esta nocion en las culturas andina y occdental moderna.

Pero precisemos mejor nuestra intencidon. No vamos a tratar de hacer aqui
una presentacion resumida de la ciencia econdmica ni de su historia. Lo que
nosinteresa poner en evidencia es la compatibilidad o no, dela economia con
la cosmovision andina de siempre v con la cosmologia occidental moderna.

Por otra pante, consideramos que la superacién de la actual situacion
econdmica del campesinado andino no se logrard mediante la moderniza-
cidn, esto es, por el reforzamiento de la colonizacidn que es apoyado por jos
estudiosos de econormia campesina sine mediante la vigorizacién de la propia
cultura andina como la mejor forma de eliminar la colonizacién.
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IE, CULTURA ANDIENA Y BECONORMIA.

1. Culiura de ia crianza.

Parala cultur andina el mundo es un mundo-animak (Kusch 1962). Setrata
de un mundo-vivo en cuyo seno todo cuanto existe es vivo también. Aqui no
stlo tienen vida los hombres, los animales y las plantas sino que comparten
esta condicion los suclos, los rios, las quchradas, los cerros, las pledras, las
aguas, los vientos, las nubes, Ias neblinas, las Tuvias, los montes o bosques,
el sal, la kuna, las esirellas v todos los otros.

Los seres vivos que habitan este mundo-vivo andino son todos equivalen-
tes entre si. Cada quien (ya sea hombre, 4rbol, piedra) es una persona que
se relacdiona con las otras de igual a igual,

La salud de este mundo-animal andino se comesponde con Ja amonia
entre todos sus Organos, con la armonia entre todas las formas de vida
exisientes. La plenitud de salud consisle en que tanto el mundo-animal como
cada une de sus Grgancs se regodeen en la continua fiesta que es la vida en
los Andes. Fl mmodo de ser del mundo-vivo es fa fiesia, La armonizacion de
la vida en todas sus manifestaciones s¢ realiza en todo momento en la
simfsosis, en la conversacion, en la reciprocidad, en la danza.

La salud del mundo-animal y de sus organos se corresponde con la
tecundidad, con una continua engendracion de la vida, Asi, enla cosmovisidn
andina, la Pachamama cada afie condbe -fecundada por el Sol- y pare un
muevo Paclia, esto es, un nuevo microcosmos en el que oourre Iz vida de las
personas (ya sean hombres, drboles, piedras) 4 su vez, dentro del Pacha, el
agua fecunda a la tierra, y asi sucesivamente,

La vida en los Andes dene gran diversidad, csto ¢s, gran heterogeneidad
de formas de vida. Asimismo, en la cosmovision andina los heterogéneos son
equivalentes. En estas condiciones todas las formas de vida existentes, todos
los seres vivos existenies, se relacionan de igual a igual entre si. Consecuen-
temente, aqui en los Andes no existe la nocidén de masa homogénes, de
agregado indiferenciado, sino que cada quien (ya sea hombre, drbol, piedra}
es uma persona, tiene su propio modo de ser, su personalidad, su nombre
propio. La indole del mundo andino es ajena al afan de clasificar, taxonomizar,

lipificar, compartimentalizar. Considérese que clasificar enimponerun orden
(inico, es agrupar la heterogencidad en unas pocas clases. Cada clase debe
ser facilmente diferenciable de las otras y cada clase debe estar compuesta por
una gran cantidad de elementos supuestamente homogéneos. Considérese
que se clasifica para simplificar: se construye las clases para evitar referirse 2
cada persona {ya sca hombree, drbol, piedra). Para el campesino andinoe las
pequenas chacras que cultiva no se integran en un terreno de tantas hectireas
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ni las alpacas y llamas que crfa se integran en un hato de tantas unidades
ganaderas. Para él cada una de sus pequenas chacras y cada uno de sus
animales €s una persona, con su modo de ser, con su nombre propio; no hace
un agregado de ellos porque para €l no son homogéneos, no son agregables.

La vida en los Andes se caracteriza también por su variabilidad, esto es,
por la continua aparicion en el proceso de la vida, de nuevas formas de vida,
de nuevos personajes (ya sean hombres, arboles, piedras) porrecreacion, por
renovacion, a parir de los ya existentes. la variabilidad contribuye al
enriquecimiento de la diversidad. Fl mundo andino es, pues, un mundo
dindose, no es un mundo dado.

Asimismo, 1a vida en los Andes se caracteriza por su dinamicidad, es decir,
por el fiujo continuo de unas formas de vida a otras. El camino de la vida de
cada quien(yasea hombre, drhol, piedra) se bilurca continuamente dandonos
la oportunidad de escoger una u otra via. Pero la decision no es ireversible.
$i uno se siente como si estuviera 2marrade o ropieza (Tito 1990) puede
regresar y tomar la otra senda, En una de estas bifurcaciones puede ocurrir
ta wauertes, el paso de una forma de vida a otra..y ¢l camino de la vida
continda bifurcindose.

En la exuberante vida del mundo andine la simbiosis asume a forma de
ctianza, de modo que cada quien (ya sea hombre, 4rbol, piedra) esta
comprometido en el cuidado de los otros, a la vez que es criado por los otros.
Asi tenemos que las comunidades de las huacas o «deidades asumen la
crianza de las comunidades humanas y de las comunidades de sallgz o
«naturaleza», mientras que las comunidades humanas culivan las chacras y
pastorean el ganado; por su parte un cerro-deidad o Apu cuida de la flora v
la fauna de la sallga que comresponde a su entomo; y asi sucesivamente. Se
trata pues de una culura de crianza en la que ia buena salud de cada quien
(ya sea hombre, arbol, piedra) y del mundo-animal, dependen de que cada
uno de sus érganos, de que cada forma de vida, de que cada ser vivo, sepa
criar y sepa también dejarse criar.

En la cultura andina cultivar la chacra no sélo es criar plantas y anitnales
en condiciones dadas de suelo, agua y clima sino que en la chacra también
se crian el suelo, el agua y el microclima. No se trata pues de un mundo dado
sino de un mundo dindose cn el que todo es susceptible de cianza. Es
cuestion de reciprocar; uno eria al suelo y el suelo lo cria 2 uno, y asi con el
agua, cl microclima, las plantas y los animales.

Es claro entonces que en el munda de la cultura andina, por su modo de
ser, no existe escasez, ni restricciones, ni clasificaciones, ni pobreza, ni
necesidades insatisfechas, ni intereses contradictorios, ni comnpeternicia entre
unos y otres. Se trata de un mundo de abundancia y de anoonia, en el que
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la vida es una fiesta, en el que todo se criz y se deja criar, en el que cada quien
(ya sez hombre, 4rbol, piedra) es una persona.

2. Cultura Colectivista,

La cultura andina concibe un mundo colectivista, un mundo-holista,
porque el mundo-animal es integro: si algo afecta a uno cualquiera de sus
Organos afecta necesariamente a todo su cuerpo. En este mundo no cabe
exclusion alguna. El animal no puede vivir sin alguno de sus organos porque
en cadauno de sus 6rganos es que vive el animal. Cada quien (ya sea hombre,
arbol, piedra) es tan <imporiante: como cualguier olro: s una persona.

En la concepaion holista del mundo no cabe dividir y separar lo que en
la vida estd unido: Ja idea de la materia, la palabra del hecho, lo real de lo
imaginario, el orden del caos, 1o esencial de o accidental, 1o bueno de o malo,
el aqui del all3, el presente del pasado vy del futuro, los fines de los medios,
y asi sucesivamente.

Creo pertinente sefialar que no es que los pares de categorias anlagénicas
producidos por el andlisis occidental se encuentren aunidos» © estén «ntegra-
dos-en la cultura andina, Lo que sucede, simplemente, es que aqui no existen
€545 calegorias, es que aqui no existen esas particiones. El munde andino es
el mundo-comunitaric que no acepta seccionamiento alguno. Consecuente-
mente, en é no tienen jugar, por ejemplo, los pares antagdnicos idea y
maieria, fines y medios, La culiura andina no analiza y por eso mismo no tiene
qué sintetizar. Se trata de algo similar a lo siguiente. En la cultura andina el
agua es una persona viva y vivificante a la vez. Pero ¢l anilisis quimico
occidental ha logrado descomponerla en oxigeno e hidrdgeno v reducirla a
la [Grmula HXO. Ahora bien, en los Andes, donde no se divide lo que en la
vida estd unido, no cabe vivir el agua, que es una persona, como si fuerauna
sustancia quimica compuesta por oxigeno ¢ hidrégeno aunque el anilisis
ajeno asi lo indique. No es, pues, que en el andino estén .unidos- o
sintetizadoss el oxigeno y el hidrdgeno en el agua sino que él no vive el agua
en rminos de oxigeno e hidrogeno, ¢l no analiza el 2gua sino que la vive
COMO UNA Persona con quien conversa y reciproca.

Pasemnos a examinar algunos pares de categorias en que la cultura
occidental divide al mundo porque en eso radica una de sus diferencias
fundamentales con el mundo-comunitario andino.

Comencemos por idea v materia. El Dios creador, el Dios tedopoderoso
de ia religion judeocristiana es la mixima expresion del poder de 1a Idea que,
mediante su expresion per el Verbo divino, fue capaz de crear ¢l mundo a
partir de la nada: Dios dijo hdgase...y se hizo. Segin este modo de entender,
el Verbo, la Idea, precede a la materia, El mundo creado es materia. Pero el
hombre, creado a imagen v semejanza de Dios, es idea y es materia. La
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independencia de la idea tespecto a Ia materia permiic al hombre «dear
mundos, alternativos al existente, en los que se satisfaga mejor sus intereses
y que podrian reemplazar al mundo directamente creado por Dios a partir de
1a nada. Estas ideas de mundos allemativos recitben la denominacion de
utopias. El creador de utopias es ¢l hombre que, en la basqueda de 1a
satisfaccion de sus intereses, se enfrenta al mundo y se enfrenta a Dios
reclamando su condicitn de crcador. Es asi como se genera ct ambiente de
conflicto, entre ef hombre y Dios, entre ¢l hombre y 12 naturaleza, entre e}
hombre y ¢l hombre, que es propio de la cultura occidental modema y en ¢l
que cada quien perfila sus intereses y se enfrenta a los otros en la lucha por
imponer los suyos y no dejarse smponer los ajenos. Con la revolucion
industrial este tipo de hombre idealista y conflictivo -e! individuo- ha
encontrado las condiciones favorables para sus propositos de dominacion y
es ¢l quicn ha liderado o proceso imperialista.

Como bien dice Kostas Axelos, el mundo ocddental moderno «s una
realidad particular, resultado v producto de una cicria metafisica realizada, de
una cierta lectura del mundo (primero griega, después cristiana y finalmente
europea y modema) que privilegia 1a techné, Ia idea de Creacidn y 1a razén
prictica- (Axelos 1969). Lt mundo andino es completamente distinto del
occidental modemo. Aqui no hay todopoderosos. Aqui nadic taa de
dominar ¢ de imponerse. ‘Tanto las huacas ¢ «deidades como Ia sallqa o
snaturaleza- y b comunidad humana se saben incompletas y buscan ia
completitud en Ja comunidad, en 1a armonia. De ahi que la vida no sea un
conflicto sino una gran fiesta en a que cada quien conversa, reciproca, danza,
con los otros. En Jos Andes los otros son indispensables para 1a vida saludable
de cada quien: el mundo andino es un mundo comunitario.

En cuanto a las palabras y los hechos, en la cultura andina se considera
que los nombres de las personas (ya sean hombres, 4rboles, piedras) no son
inventados arbitrariamente sino que cada nombre es una cvalidad, un
atributo, una propiedad sustandial de aquel a quien nomina: corresponde a
su modo de presentarse ante los otros, El nombre establece una relacion
inmediata entre quien lo pronunda y quien es nombrado. Incluso una
persona {ya sea hombre, drbol, piedra) puede ser nombrada en forma
diferente por distintas personas o por una misma persona en diferentes
momentos o circunstancias pere en cada caso el nombre usade corespon-
derd a su modo de presentacion,

En una cultura holistica na cabe hacer diferenciaciones tajantes entre lo
real y lo imaginario pues ambos nos afectan por igual; ni diferenciar entre lo
esencial y lo accidental pues la persona con la cual conversamos v
reciprocamos, abarca en su vivir a ambos; tampoco cabe diferenciar entre lo
bueno v lo malo porque ambos se encuentzan conformando a toda persona
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(ya sea hombre, drbol, piedra). alguncs hablan, refiriéndose a los Andes, que
su clima es adverso, que su geografia es hostil, perc quienes asi hablan son
extranjeros porque los miembros de la cultura andina saben criar este clima
y saben criar esta geografia, asi como también saben dejarse criar por ellos.

En la cultura andina el aqui v el alli no se oponen sino que se
complementan. Los territorios étnicos andinos no siempre tienen continui-
dad. Sucede que, por ejemplo, €l teritorio principal de una etmia puede estar
ubicado en la zona alto-andina pero también tiene acceso a zonas de costa
y selva. En los Andes no existe la nocidn de imite como alge excluyente que
conduce a una separacion dristica entre el aqui v el alta de conformidad al
interés de la propiedad privada que es central en el occidente modemo,

En cuanto a la separacitn del presente respecto del pasado y del futuro,
eso no ocurre enla cultura andina. Fl tempo lineal e irreversible del Occidente
moderno se construye mediante una continua cancelacion del pasado
conjuntamente con el ansia de proyectar, esto es, de idear lo que se pretende
vivir en el futuro. De esta manera se escamotea el presente que deviene
efimero y con eilo se sacrifica a Ja vida de hoy en aras de una vida
hipotéticamente mejor en un futuro que nunca lega. En cambio, Ia cultura
andina, que es 1a cultura de un mundo vivo y vivificante, late al ritmo de los
ciclos cdsmicos y de los ciclos relaricos que es el ritmo de la vida: su diempos
por tanto es ciclico. En los Andes, el clima, que es la expresién concrela de
los ciclos edésmicos vy telGricos, es sumamente variable e irregular. Esto
condiciona una diferencia importante entre el calendario ritual andino yel de
los griegos de la Edad Cldsica. Estos Gliimos, en corespondencia con la escasa
variabilidad de su clima en el largo plazo, desarrollaren el mito del eterno
retorno y un modelo de tiempo drcular en el que el calendario ritual repetia
ano kras afio un <arquetipo-, es decir, un modelo Gnico invariable. Por el
contrario, en los Andes, en correspondencia con la variabilidad erritica del
clima, no cabe arquetipo- alguno niel iempo es circular sino de una ciclicidad
irregular. Fl calendario ritual andino es re-creado, es renovado, cada afio para
sintonizar la situacién peculiar del clima correspondiente. En estas circuns-
tancias, en el mundo-vivo andino, el «presente- no resulia de una cancelacién
del «pusado- sino mis bien de una digestion, de una asimilacidén del «pasades
que por anto vive en el «presentes, estd incluido en él. Pero, por otra parte,
la culura andina es capaz de predecir continuamente el «futuros panicular-
mente en lo que se refiere al tiempo en la camparia agricola venidera, conla
participacién ¢n cllo de todos los miembros de la colectividad namral
mediante 1a conversacion cosmico-telirica propia del mundo-vivo. Asi pues
en los Andes no hay una separacion tajante y cancelatoria entre «pasador y
futuros porque el «presente» los contiene a ambos. Sucede que aqui «pasado-,
spresentes y futuros, antes, ahora y después, no son companimientos estancos
sino que ellos concurren en €l ahora que, poreso mismo, es siempre. Siemprc

197




“re~creado, siempre renovado, siempre novedoso, sin anquilosis alguna. Enlas

labores del campesing andino enla chacra, eltiempo ciclico (no circular} tora
vida en ¢l hecho que sembrar precede a cosechar pero también cosechar
precede a disponer de semilia para sembrar. La semilla se rectea, se renueva,
en la cosecha v la cosecha se recrea, se renueva, en Ia semilia. Asi pues, en
Ia chacra, el anies y el después se confunden en ¢l ahona ritual de Ias siembras
vy las cosechas, en el ahora ritual de 12 fiesta de la vida.

La diferenciacion enire fines y medios es propia de la cultura occidental
moderna cuyos grupos hegemonicos, por sus ambiciones desmedidas, se
muestran disconformes con la reatidad v se proponen transformarla en
beneficio de sus intereses, Para ello encuentran apoyo en su cosmologia gue
les hace posible trascender la realidad. Segfin este modo de entender, Dios
Todopoderoso ha creado al mundo de 1z nada v ha hecho al hombre a su
imagen y semejanza, Pe aht que el hombre sea también un creador y pueda
por tanto modificar la realidad en correspondencia con sus propositos.
Asimismo, el hombre ha sido expresamenie facultado por Dios Todopode-
ros0 para cue utilice en su provecho tedo lo que necesite para conseguir sus
fines. En tales condiciones, par tansformar el mundo en su beneficio el
hombre s6lo requiere odentar s actividad por una finalidad precisa, porun
objetivo claro, por un proyecto de conquista de la realidad que sea el motivo
ordenador de su labor transformadora. Fn este proceso, todo aquello que le
sea {itil para alcanzar el fin deseado se convieste en un medio que estd 2 su
servicio. Fl motor de la transformacion es la racionalidad. Se considera que
el hombre es racional cuando persigue {inalidades coherentes entre si ¥
cuando emplea los medios apropiados a 1z consecqucion de las finalidades
perseguidas. Enlos Andes, donde todoe cuanto existe sabe criar y sabe dejarse
criar, no caben kas nociones de fines y medios. Este mundo es ajeno a la
racionalidad porque aqui las comunidades humanas no ponen en tension su
voluntad colectiva para imponerse una disciplina de conformidad con las
prioridades de un plan cuya finalidad sea imponerse a la naturaleza y realizar
en ella sus propositos de extraer los materiales en busca de beneficios. En los
Andes tampoco existen, dentro de las comunidades humanas, grupos que se
propongan ia dominacion de los olros sino que por ¢l contrario éste es el
mundo de 1z reciprocidad y del didlogo entre equivalentes para re-crear,para
renovar, conlinuamente la armonia velando asi por la buena salud det mundo-
animal y de cadauna de las personas (ya sean hombres, drboles, piedras) que
lo conforman. En el mundo holistico no caben las nocones de fines y medios
ni ampoco, consecuentementie, kas de razdn v racionalidad.

Ei colectivismo es la actitud vital en que no cabe exclusion ni segregacion
alguna porque cada quien ¢s equivalente al otro. Es el sentimiento de que la
unidad del mundo se va re-creando, se va renovando, continuamente con la
participacion, nuestra y de cada uno de los otros, en la conversacion, en la
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reciprocidad, enla danza, en la fiesta que ¢s la vida. Es e sentimiento de que
linicamenie la pertenencia a ia colectividad hace que seamos lo que somos
y asf logremos 1a completitud de vivir, porque sin la comunion con los otros
serfamos incompletos. Asi pues, el holismo es propio del mundo colectivista,
del mundo comunitario. La vida es una fiesta, es un juego de destrezas, de
desafios. Para jugar esie juego, para vivir la fiesta hay que estar alerta y alegre.

En la cultura andina que €5 holista y comunitaria no cabe la presencia del
individuc, ya que Adorno y Horkheimer seflalan que:

{...) Individuo es sdlo el que se diferencia 2 st mismo de fos
intereses y puntos de vista de 1os otros, se hace sustancia de si,
instaura coma norma la propia autoconservacion v el propio
desarrollo.{,..) (Adomo vy Horkheimer 1971:52). Estos mismos
autores precisan que: «(...) Los dos conceptos, individuo y
sociedad, son reciprocos; ¢ individuo en sentido amplio es, sin
duda, o contrario del ser natural, un ser que se emancipa y se
aleja de las simples relaciones naturales, y desde el comienzo
estd referido especificamente 2 la sociedad, y precisamente por
eso es en s mismo solitario (.- (d: 53).

En consecuencia, se puede afirmar que en la cultura andina, que es
colectivista, que no excluye ni discriming, tampoco cabe la nocién de
sociedad que es ba instiucion propia de ta cultura occidental moderna, surgida
de la asociacion contractuat entre 10s individuos, para dominar a la naturaleza.

Resumiendo, el mundo de la cultura andina, por su mode de ser, no
discriming entre fines y medios ni somete su actividad a un proyecto
rransformador de la realidad. No caben en €l ni ef individuo ai la sociedad.
Se trata de un mundo al que es ajena la racionalidad: la separacién entre fines
y medios, Pero no por ello es irmacional puesto que eso significaria que acepta
la racionalidad pero que no acierta en su aplicacién, ya sea porque sus
finalidades no son coherentes entre 51 0 porgue los medios usados no son los
apropiados a las finalidades. Tanto el individuo come la sociedad son
instituciones de la racionalidad. Sus fines vienen dados por sus intereses y
todo lo demis deviene en medios, en recurses.

La cultura andina es colectivisia porque éste es ¢l modo de ser que
corresponde a su concepcidn del mundo-holistico, en el que no cabe division
ni separacion alguna.

3, Cultura de lg seretidad

La mis ligera aproximacitn a la culura andina hace patente ia serenidad
que le es propia. Esta sercnidad radica en el sentimiento de pertenencia al
mundo-animal en el que todo cuanto existe s vivo, en el que la vida es
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una fiesta, en el que todos formamos una gran familia, en el que cada quien
estd siempre rodeado de hermanos solidarios, en el que no hay muerte
como cesacion de la vida sino que la muerte es el transito de uma forma de
vida a otra.

El mundo andino ¢s un mundo de arianza en el que [a sabiduria consiste
en saber criar y saber dejarse criar, No cabe entonces aqui utilitarismo alguno.
Si la persona (ya sea hombre, drhol, piedra) nos simpatiza, se 1a invita, se la
trae a la casa, a 1a chacra, se la considera como de [a familia (como si fuera
una nuera, por ejemplo) ¥ se le da carifio ¥y comprensién para ver si se
acostumbra, para ver si «se ensefias Con nosotros, pard que se sienta como en
su casa, pero no es que nos aferremos a ella, no es que nos apropiemos de
ella sino que siempre podri irse si asi lo desca.

La serenidad en la cultura andina no se corresponde con la quietud. Todo
lo contrario, el mundo andino no es un mundo dado sino un mundo dindose,
esunmundo-vivoexuberante, con grandiversidad, variabilidad y dinamicidad
en sus formas de vida, con un metabolismo sabudable, Asi, por ejemplo,
sucede que cuando se dota de ricgo a un drea no ¢s que se proyecte un sistema
de riego y se construya canales sino que se va criando los rios, rachuelos v
acequias convenientes para que el agua se aproxime a conversar y reciprocar
con los suelos, las plantas, los animales, los microclimas de las chacras que
ahi se encuentran si la zona ya ha sido cultivada anteriormente; si no fucra
asi, se cria también las chacras. Esta crianza de hace al ritmo de la vida, que
aveceses ripidoy a veces eslento pero que siempre es ajeno al inme diatismo.
La crianza del ego se realiza con la participacion plena de todas las personas
(va sean hombres, drboles, piedras) que habitan el paisaje y que de una u otra
manera modificarin su vida por la presencia del dego. Por eso es gque sc
procede conforme ellas lo vayan pidiendo. Durante la crianza del riego se
considera e] largo plazo en la conversacion correspondiente pues &l es
conocido por los Apus, por el rio, porlos cerros, por los hombres mds viejos.
De este modo se facilita la reciprocidad entre el agua de rego v las chacras,
tanto en los momentos de minima disponibilidad de agua como en los de gran
abundancia, asegurando asi la permanencia en el tiempo de los rios, los
riachuelos, Jas acequiasy las chacras que se esté criando. Para conacerel largo
plazo no se inquiere, no se interroga, no se pregunta con intencion utilitania
que convierte en «medio de informacidn., en dnformante-, al interfocutor.
Asimismo, durante Ia crianza de los rios, rachuelos, acequias v chacras, no
se administra, no se ordena. En todo momento se establece la conversacidn,
Ia reciprocidad, la danza, en esta flesta de la vida que es la crianza del riego
porque con €l se acrecienta la vida ya que de otra manera no lendria lugar
el riego en los Andes.

Esta actitud de asamblea permanente, de continua conversacion, recipro-
cidad y danza entre todas fas personas (ya scan hombres, arboles, piedras)

200



que abarca el mundo-vivo en cada lugar, hace que las alteraciones que
puedan ocurrr no sean vividas como caddstrofes, como desastres, esto es,
comao sucesos infaustos que alteran gravemente el orden regular de las cosas,
En el mundo anding lo inesperado se acepta siempre como un capricho
esperable en el comportamento de un mundo-animal de quien somos parte.
Son las arbitrariedades de un padre que sin duda nos quiere pero que también
nos castiga ceando ne contribuimes lo suficiente a la armonizacion del mundo
y nos hace patente la necesidad de esa vigilancia a través de la advertencia
que implica una alteracion del pacha, a fravés de un pachacuti. De esta
manera, lo que ocurre en el pacha siempre estd ligado a nosotros, no es
independiente de nuestro comportamiento. En los Andes nunca somos
inocentes victimas de la fatalidad sino mis bien negligentes vigilantes de la
armonia, que hemos de reparar los danos causados, En tales condicicnes, por
una parte, las personas mis viejus de la asamblea (ya sean hombres, arboles,
piedras) conocen de la ocumencia de tales hechos en la antigliedad y conocen
la forma de conversar y reciprocar con ellos, gracias a €so se puede re-crear,
se puede renovar, las rlaciones convenientes. Incluso la alleracidn podria
haber sido prevista en la asamblea permanente v reordenar oportunamente
las relacione$, Pero atin cuando sea una alieracion imprevista, fa asamblea
sabe como relacioname con ella: la «solucitne al «problemas siempre se
encuentra dentro de los propios afectados. Por otra parte, esta misma actitud
de asamblea permite hacer de conocimiento de cada quien que la situacidn
es reversible, que nada es fatal en los Andes en donde se vive el iempo cidlico
(no dircular) v no ¢l tempo lincal ¢ ireversible de la culiura occidental
modema. Asi pues, la fiesta de la vida puede continuar aungue quizis haya
un cambio de ritmo en la danza. No se pierde la serenidad porgue siempre
estamos todos juntos, porque nos acompafiamos solidariamente. Solo en
condiciones ajenas a la cultura andina, como aquellas de poca vitalidad, de
poca capacidad de conversacién y reciprocidad, es que pueden existir
catistrofes o desastres, es dedir, la pérdida temperal de relacion plena con el
mundo circundante.

Consideremos un ejemplo para ilustrar lo antedormente dicho. Los
estudios del clima andino en el largo plazo han tomade conocimiento de tres
momentos de fuerte resecamiento y enfriamiento: entre 1os anos 1100y 1500
de nuestra era, posiblemente entre hace 2700 a 2000 anos, y hace 4000 arios
(Absy 1980, Thompson et al. 1985). Estos momentos estuvieron altemnados
con ofros que fueron himedos v calientes. Por ofra parte, los estudios
argueoldgicos senislan tres momentos de federacion panandina: - Chavin,
Tiawanaku y Tawantinsuyu, intermediados por momentos mis amplios de
florecimiento del ordenamiento éico-regional. A partir de estas dos fuentes
de informacion diferentes podemaos postular que los periodos de federacién
panardina coinciden con los momentos de resecamiento y enfriamiento,
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mientras que las culturas regionales tuvieron mds importancia en los periodos
de mayor humedad y calor. Esto implicaria pulsaciones en el mundo-vivo
andino, con momentos en gue sOlo es posible criar la anmonia organizindose
en Ja federacion émica panandina y con momentos en que la mejor crianza
de 1a anmonia se hace en las regiones étnicas.

Considérese que en los momentos de resecamiento y enfriamiento baja
¢l nivel de las nieves perpetuas en los Andes haciéndose imposible la ¢rianza
de plantas y animales en las zonas altas. DDe esta manera se reduce
verticalmente el espacio andino en que es factible criar plantas y animales,
Esto hace que las poblaciones humanas de las alturas se desplacen hacia los
niveles medios y bajos de los valles interandinos asi como hacia la costa y la
selva alta en donde se intensifica Ia agricultura mediante la crianza de andencs
en los valles interandinos y en Ia selva alta y la crianza de 1a ampliacion del
drea frrigada en la costa. Asi se estrechan las relaciones étnicas v se crian las
armonias a gran escala, la federacion panandina, que conviene a 1a salud del
mundo-vivo y de cada uno de sus drganos, €sto es, de las comunidades
humanas, de las comunidades de sallga y de las comunidades de huacas, en
condiciones extremas de frio y sequedad. Ahora bien, tan fuego el clima se
torna caliente y himedo y con ello se ampliz verticalmente el imbito de
factibilidad de la crianza de las plantas y los animales por el retiro de las nicves
perpetuas a niveles mis elevados, las poblaciones migrantes regresan a sus
regiones &micas, en donde han quedada sus Apus principales, a pesar que
han vivido varios siglos fuera de su dmbito. De esia manera se re-crean, se
renuevan, las regiones étnicas y se disuelve la federacitn panandina que ya
no es lo que conviene a la buena salud del mundo-vivo ni de sus Grganocs.
Estas idas y vueltas han ocurrido tres veces durante los Glimos 4000 afios y
con ello se ha enriquecido la cultura andina v se ha confirmado el cardcter
reversible de sus cambios climdticos extremos. Es interesante también
constatar otra propiedad del mundo-vivo consistente en su homeostasis, es
decir, en su capacidad para conservar la vida adn cuando cambien notable-
mente las condiciones en que ella ocurre, AsT pues, ¢l mundo-vive sabe
conversar y reciprocar plenamente con su propio munde en ambos extremaos
de la dinamica del clima andino. Esto reafirma una vez mis a la culnura andina
como la cultura de la serenidad.

El mundo andine mantiene 1a calma y 12 serenidad, la paciencia y el buen
humor, porque le son consubstanciales. Aqui, dentro, no hay individuos ni
sociedades presas de la ambicidén que tralen de imponerse a 1os otros para
realizar sus propias utopias en desmedro de todo lo demas. Cuando eso nos
Nega de fuera se sabe que ocurre por un capricho del mundo-animal, por un
descuido de nuestra vigilancia. Este cs el caso de la actual condicion de
coloniaje que vivimos desde hace 500 ados. Pero en los Andes se sabe que
Ia colonizacion, coma cualquier otra ocurrencia, es reversible.
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Aligual que después de un periodo de clima frio y seco, que se prolongara
incluso por varios siglos, asistimos a Ja disolucién de las nieves «perpetuass,
que al incorporarse al ciclo del agua devienen en abundante lluvia,
renovindose la factibilidad de conversar y reciprocar con zonas del pacha
que permanecieron inhabitables, asi también se «disolveran» las relacicnes
coloniales y brotarin nuevamente 13 conversacion, la reciprocidad y la danza
propios de la fiesta andina de la vida.

Que ésto no es un vano esperar ni una absurda resistencia, lo muestran
hechos tan evidentes y palpables como aqueilos que se refieren a Ja suerte
que han corrido~ las instituciones que son 1a hacienda y la comunidad, Luego
del imperio de la hacienda en el campo andino durante tres siglos, el siglo
y medio pasados han presenciado la crisis y la desaparicion de la hacienda
mientras que la comunidad pasaba a ocupar los terrenos usurpados por las
antiguas haciendas. Mas recientemente, la reforma agraria de 1969 quizo
también imponer el modelo zjeno de la cooperativa y esta vez bastaron 20
afios para asistir a la ciisis ¥ la desaparicion de las cooperativas y las SAIS
mientras que la comunidad se sigue fortaleciendo e incluso ha ingre- wlo a
una nueva fase en que se esti descentralizando en tanto e€so significa
descolonizacion, para restituir os ayllus auténticamente andinos, volviéndose
asi al pauon de distribucion poblacional muy disperso en pequeiias aldeas
que favorecen la mejor conversacion y reciprocidad con el pacha. Esto va
ocummiendo a través de las invasiones que recuperan tergitorios y a través de
la division del «comin- impuesto por la colonia. La restitucion de los ayllus
paosibilita la restitucidn de las regiones étnicas por la re-federalizacién de los

ayilus ¥ por la disolucién de toda traba colonial,

La serenidad es una forma de aprendizaje en los Andes donde sdlo se
aprende viviendo. El coloniaje no se lo van a contar a la cultura andina que,
por haberlo vivido, lo conoce. Algunos autores impacientes sc han apresu-
rado a calificar de ~vencidos a los andinos que saben bien que todo malestar
es pasajero, que toda colonizacién es reversible,

La cultura andina es la cultura del mundo-vivoe, es 1a cultura del mundo
comunitario, Por eso es que le son propias la serenidad y la paciencia,
capacidades indesligables de 1z vida y de la solidaridad.

4, Culitera wo-econdmica.

En ¢l mundo-vivo, en el mundo-animal de la cultura andina, la
motivacion mds profunda de cada forma de vida, de cada ser vivo, es la de
contribuir a la armonizacion, es la de contribuir a la re-creacidn, a la
renovacion, de la armonia que conviene a la plenitud de la vida, La salud de
cada forma de vida es indesligable de la salud de todas las otras formas de
vida. La tranquilidad -si asi se quiere decir- de cada quien, de cada persona,
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es indesligable de 1a tranquilidad de todas fas otras personas. En los Andes
es imposible separar 2 cada persona de todas las otras, Son indisolubles. £n
los Andes es imposible que alguien postule cambiar 0 manipular el ambicnte
en beneficio suyo porque el ambiente es vivo, porque el ambiente es una
multitud de personas equivalentes a cualquier otra persona, que conversan
y reciprocan con cada quien. En los Andes es imposible que alguien postule
propdsitos propios contrapuestos a los de otros. Aquino cabe la diferenciacion
entre fines y medios ni tampoco cabe, consecuentemente, racionalidad
algunma. El mundo-vivo, el mundo-animal, también es el mundo holistico,
también es el mundo-colectivo. Octavio Paz refiriéndose al ¢jido mejicano,
pero con plena pertinencia para el Ayllu de los Andes, dice: «el ejido no sirve
para producic mds sino para vivir mejor (Paz, 1981). La vida es la motivacion
profunda del mundo-vivo. Todas y cada unz de las pesonas del mundo (ya
scan hombres, aholes, piedras} comparten en su simbiosis el sentimiento de
solidaridad con todas las otras personas, comparien ¢l sentimicnio de
solidaridad con la vida en teda su diversidad de formas.

En la cultura andina el Sol es una huaca, es una «deidad-. Sin embargo, no
es todopoderoso ni infalible. Deniro del ciclo anual el mes de junio es el mds
seco v mis frio en los Andes. La vida sc manifiesta al minimo. Fl Sol en el
solstido de invierno estid lejano y sus rayos calientan muy poce. Entonces se
realiza el rito en que la autcridad de la comunidad humana ofrece chicha al
Sol para contribuir 4 su alimentacion, para que recupere fuerzas y pueda, en
la continuacién del ciclo anual, volver a calentar con fuerza en Diclemnbre,
durante el solsticio de verano, cuando la vida alcanza su mayor presencia, Fn
este nito la constelacion estelar de las Pléyades es el mensajero alado que
acerca al Sol el vaso de chicha. Oue rito del mes de julio, consiste en que la
comunidad humana enciende logatas para calentar 4l Sol que entonces estd
frio. También se acostumbra hacer fogatas cuando hay eclipse de Sol. Estos
ritus muestran la incompletitud del Sol asi como la contribucion que la
comunidad humana hace para que la vida recupere su esplendor cada ano
luego de pasar porun momento dificil en junio.y julio. La comunidad humana
se compromete, enla celebracion de estos ritos, con fa recuperacidén de la vida
cada afio,

El chaco es ¢l rito que vincula intimamente a las comunidades humanas
con las comunidades de sallqa, bajo el auspido de las comunidades de huacas
o«deidades-. Fnla cosmovision andina sucede que fas comunidades humanas
y las comunidades de sallqa son las «crianzass de las comumdades de las
huacas ¢ «deidades-. Asi pues, metaforicamente el chaco vendria a ser el
wpastoreor de las comunidades de sallga por las comunidades humanas. Ahora
bien, este «pastorcor, toma la forma de caza, pesca y recoleccion de la
comunidad humana dentro de la comunidad de la sallga. Se realiza con gran
cuidado y delicadeza (Rengifo 1990) como comresponde al comportamiento
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humano dentro del territorio de las huacas, Las pinturas rapestres de chaco
son bastante numerosas y frecuentemente muestran la presendia de sacerdo-
tes andinos en estos actos, haciendo asi patente  su caricter ritual (Nafiez

1986).

Asimismo, la agricultura v ¢f pastoreo son también actividades rituales en
los Andes. A través de ellos 1a comunidad humana asume mis intimamente
el compromisc de contribuir al renacer de la vida cada ano porgue asi logra
participar directamente en {a re-creacién, en la renovacion, de la naturaleza.
Fue aqui en los Andes donde aparecio por primera vez en ol mundo el paisaje
agricola: Ja chacra. Y lo hizo no para reemplazar a la nauralcza ni para
oponérsele sino para acompanarla, para conversar y reciprocar con elfa. la
chacra andina no contradice sine que afinna ¢l modo de ser del mundo
andino. La chacra viene & acrecentar la diversidad propia de la naturaleza
andina y a aumentar ias posibilidades de su variabilidad, Simulténeamente,
¢l hombre andino toma prestadas de 1a naturaleza alguaas especies animales
y s¢ compromete en su crianza dando lugar 2 re-creaciones, 4 renovaciones,
que alcanzan su mcjor expresion en la Hama y la alpaca pero que incluyen
también al cuy, al pato, al perro.

La viveneia en fos Andes del chaco, de 1a agricultura y el pasioreo, como
FLo, esto es, como comunion: comeo participacion en lo comin, muestra ¢l
modo de ser de la cultura andina. Ahora bien, lo comiin en los Andeses la
motivacion de contribucion en la e creacion, enla senovacion, de 1z armonia
que conviene a la plenitud de 1a vida. Ast pues resulia claro que en la cultura
andina no alberga la razén porgue aqui no se divide lo que esti unido en fa
vida, porque aqui no se diseca la vida.

Por ¢t contrario, Ia cultura eccidental modema todo lo entiende dividido,
por accion del interés hegeménico, en fines ¥ medics. De ahi que fos
historiadores occidentales consideren que la actividad agricola y el pastoreo,
dondequiera que sea, se ha originado como una respuesta humana a una
situacion de escasez, comw un modo de asegurarse una mayer v mis
conirolada produccion de subsistencias,

Que esto obedece miés a una idea del mundo que a hechos comprobados
lo ilustra d’Ans (1976) al indicar que jamis un etndgrafo ha encontrado una
cultura original, no intervenida por el imperialismo, que tenga dificultad para
aprovisionarse de los alimentos que requicre. Lo usual es que ocupe en ello
poces meses at afio o pocas horas al dia.

Por su parte, Susan liunt precisa que:

a escasez es el axioma bisico de la economia (.. El
supuesto de Ia escasez distingue a la civilizacion occidental de
cualquier otra condicidn humana conocida. Los deseos tienen

2035



limites culturalmente establecidos entodos fos pueblos excepto
en los de sociedades econdmicas. Los hombres y mujeres
"econdmicos" estdn motivados por el supuesto de que los
deseos materiales son naturalmente limitados. Dado que sus
descos no ticnen limite, Jos medios para satisfacerios siempre
serdn escasos. Asi, conquistar la escasez (o la pobreza) se
convierte en el objetivo del esfuerzo humano en las sociedades
econdmicas, sean capitalistas, socialistas o comunistas (...
Cada cultura tradicional [no -occidental-modernal es un conjun-
to bien definido de costumbres y creencias que evila el
surgimiento de la, escasez (Hunt 1986),

Come hemos insistido, la motivacion mids profunda en el mundo-animal
de la cultura andina es la de contribuir a la re-creacion, a la renovacion, de
la armonia que conviene a la vida. De ahi su austeridad en el sentido de
moderacion, en el sentido de templanza. En los Andes la austeridad se vive
sin mortificacién ni penitencia alguna porque es propia del mundo-vivo,
donde el desperdicio y el exceso lastiman a la armonia de la vida,

Asi, pues, se hace claro que Ia cultura andina es una cultura no-econdmica.
Al mundo andino le son ajenas tanto 1a racionalidad: la separacion enire fines
y medios, como la economia: 1a escasez. Aqui la motivacion no es producir
mas sino vivir mejor. No es este un mundo de expectativas sino de vivencias.

. CULTURA OCCIDENTAL MODERNA Y ECONOMIA.

1. Cultura de Ia idea transcendental.

En la cosmologia occidental modema Dios Todopoderoso cred al mundo
de la nada, en el acto de mixima expresicn de poder, por obra de la Idea,
del Verbo divino, d¢ la Palabra divina, del Logos. Primero fue el verbo: Dijo
Dios higase.,. v las cosas se hicieron. La idea precede al hecho, la idea halla
concrecion en el mundo creado.

El historiador de las religiones Mircea Eliade nos dice:

«{...) el jdeocristianismo (..} introdujo en la experiencia
religiosa una nueva categonia: la fe, No hay que olvidar que si
la fe de Abraham se define: para Dios todo es posible, la fe dei
ciistianismo implica que todo es posible también para el
hombre:  '(..) Tened fe en Dios. En verdad os digo que
cualquiera que dijere 2 ese monte: Leviarate y échate en el mar,
y no dudare en su corazon, mas creyere que se hard cuanto
dijere, tado le serd hecho. Por tanto os digo que todas las cosas
que pidiereis orando, creed que las recibiréis, y os vendran!
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(Marcos X1, 22-24}. La fe, en ese contexto, como asimismo en
muchos otros, significa la emancipacion absoluta de toda
especie de ‘ley’ natural y, por tanto, Iz mis alta libertad que ¢l
hombre pueda imaginar: la de peder intervenir en el cstatuto
oniologico mismo del universo, Es, en consecuencia, una
libertad ereadora por excelencia, En otros términos, constituye
una nueva férmula de colaboracién del hombre en la creacidn,
la primera, pero también Qnica, que haya sido dada desde Ia
superacion del horizonte tradicional de los arquetipos y de la
repeticiém (...)- (Eliade 1985:145-146),

Asi, pues, en la Biblia se encuentran las bases justificatorias del dominio
del hombre sobre la naturaleza, movido por el anhelo de la plasmacion de
su propia idea correctora de la obra de Dios, movido por el ansia de la
plasmacion de su utopia.

Segln el refato biblico, en el Paraiso habia dos arboles: el arbol de La vida
y el drbol del conocimiento. Dios creador dio a Adidn y a Eva acceso itrestricto
al goce de los firutos del drbol de la vida pero les prohibid que comiesen los
frutos del drbol del conocimiento. Sin embargo, ellos desobedecieron y
fueran castigados. La desobediencia de Adiny Eva y el castigo que les da Dios
Creador manifiestan la voluntad judeocristiana de optar por el conocimiento,
por la teoria, por la utopia, incluso a expensas de la vida. Por su parte, el
filosofo Kostas Axelos dice que e} mundo occidental modemo s una realidad
particular, resultado y producto de una cierta metafisica realizadar. Asimismo,
v desde su propia vertiente, el gran poeta alemin Goethe ha expresado con
eximio acierto: Verde es el arbol de la vida y gris s toda weorias, Me parece
que, efectivamente, el mundo occidental moderno es la plasmacién de una
utopia, es la concrecion de una idea ajena a la vida, es el imperio de la razén
solbe la vida. Se trata, pues, de una realidad gris habitada por fines u objetivos
y por medios 0 recursos.

Forbes dice:

Sed fructiferos, muliiplicaos, poblad la tierra y dominadla- fue
un mandamiento cristiano (Génesis 1: 28) que ya insinuaba la
posibilidad de que el hombre conquistara a 1a nanraleza. Esto
puede interpretarse como algo radicalmente diferente de la
creencia prevaledente en los antiguos de que la naturaleza es
animada, En la ciencia precoz habia una cotriente subterrinea
de animismo que adquirid nueva vida con el auge del
neoplatonismo. Las ninfas y los dioses de los rios no eran
meramente concepciones poéticas sino muy reales para las
masas en la antiguedad, La cristiandad, de un golpe, elimind
este mundo de espintus animados y, despojando a la naturaleza
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de esta aurecls sobrenatural, abrié la puerta al 1. racional de
las fuerzas naturales que habriz de producir la (eenologia que
avanzd con pasos muy ripidos en la Edad Media- (Forbes
1969: 37).

El filésofo peruana juan Abugatias refiere que:

‘La mecanizacién de la imagen del mundo, esto cs, la
superacién de la fase animista de la concepeion moderna de
la materia, era inevitable. Su inevitabilidad proviene del
sentide que tiene la relacidn hombre-naturaleza en la moder-
nidad. Pues si la naturaleza debe ser utilizada como mero
instrumento en la satisfaccion de las necesidades, sin que se
admitan limites naturales para esa utilizacion, entonces no es
admisible pensar en la naturaleza como en un ser animado.
La raz6n cs que los seres animados imponen, necesariamente,
condiciones éricas, no asiaquellos que carecen totalmente de
alma. Lo que se busca no es esclavizar a la naturaleza sino
dominarlas (Abugattas 1984: 47).

Mis adelante, el mismo autor afiade:

«(...) la idea del hombre miquina, que se habia referido en
primera instancia exclusivamente al cuerpo reservando para el
alma o espiritu un estatuto privilegiado, se extendiéd hasta
abarcar esas esferas antes vedadas. En Marx ya se habla del
proceso de produccién de la conciencia. No solamente la
sociedad es una mAiquina, sine también el hombre tanto en su
dimensitn corporal comoen lz espiritual. No es de extraar, por
ello, que Marx ponga en cuestion 1a idez de Iz existencia de una
naturaleza humana incambiable y permanente. Como todo
artefacto, la sociedad y el hombre son modificables, son
adaptables a las circunstancias, v la ciencia de la sociedad es,
precisamente, la que pucde permitir lograr el control sobre los
procesos de cambio v de adaptacidn. Es en base a la ciencia
social, 2 la ciencia del hombre, que puede pasarse, dird Marx,
de la prehistoria a la historia de 1a humanidad, que se caracteriza
porgue el hombre alcanza el control de su propio ser a través
del control de los procesos de cambio de la sociedad y de la
naturaleza- (Abugattas 1984: 49-50).

El economista autocrdtico chileno Manfred Max-Neef, al referirse al
antropacentrismo v el mito original, ha escrito:

Conforme a la Biblia el hombre y la mujer fueron creados al
sexto dia. El «nito original- adquiere el tol de ente normativo y,
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por lo tanto generador de cultura, segiin el relato del aconteci-
miento en el Libro del Génesis. Después de completar su tarea
ese dia: «Dios los bendijo diciendo: Creced y multiplicaos,
llenad la tierra y dominadia. Yo creo que este mandato otorgd
sancidn divina, por lo menos dentro de la culura Judeo-
Cristiana-Musulmana, a lo que habria de convertirse en
aspiraciones ilimitadas de expansion y conquista, que inevita-
blemente desembocaron en dominio, explotacion y en el
establecimiento de jerarquias de clase.

Elhecho indiscutible es que los seres humanos, especialmen-
te los hombres, como también lo indica el relato del Génesis,
fueron puestos por encima de la naturaleza que se extendia a
su alrededor con el propésito exclusivo de servirlos, El
mandato ne era de integrarse, lo que habria podido generar una
cierta actitud de humildad; el mandato era de someter a la
naturaleza, vy como tal sélo podia estimular acciones y
emociones de arrogancia y desdén para con el eniorno, asi
como para aquellos seres humanos mis débiles o menos
mclinados a involucrarse en juegos de poder y dominio (Max-
Neef 1986; 43).

Continia diciendo el autor:

Las ideologias, especialmente las que se consideran a si
mismas como cientificas, surgen inevitablemente como oposi-
cibn al mito, No obstante, incluso al negarlo no logran eliminar
su influencia (tal vez podriamoes decir su -hechizos), por la
sencilla razOn de que sus armas y argumentos racionales son
parte intrinseca del ente cultural que el mito ha generado. La
prueba no es dificl de encontrar. las ideologias se han
expandido por el mundo estableciendo fronteras dentro de las
cuales pueden consolidar su eficiencia o por lo menos sus
veniajas. Han creado y establecido sistemas supuestamente
opuestos entre si. Han obligado a la gente a tomar posiciones
que van desde las barricadas hasta el curul parlamentario. Todo
ésto a nombre de Ia legitima confrontacion entre altemativas
parcial 0 radicalemnte diferentes. Asi se ha trazado el curso de
nuestra historia. Los conflictos han sido percbidos como
especificos e inevitables. $in embargo, resulia curioso que en
relacion con las inquietudes ecoldgicas o ambientales, ninguna
ideologia haya desacreditado la potencia del «mito original-:
Continfian actuando en concordancia con él. Todas contribu-
yen a un escalamiento persisiente del espiritu antropocéntrico
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sobre el que pesa la mayor responsabilidad de la situacion que
afecta al mundo (id.: 45).

Y el autor de -Economia Descalza- insiste:

El liberalismo, asi como el conservantisme y socialismo,
surgieron como alternativas para la sociedad humana, Sus
diferencias frente a varios problemas fundamentales son bien
conocidas, pero -dentro de este contexto especifico- resulta
mis pestinente destacar los aspectos que tienen en comiin, En
primer lugar, todos aceptan el crecimiento como indispensa-
ble, aunque difieren en cuanto a las formas y mecanismos mds
adecuados para Iz distribucion de sus frutos. En segundo
lugar, todos limitan sus inquietudes filoséfico-politicas prima-
rias a las relaciones de poder entre los hombres, a la vez que
ignoran el poder directo que, tanto 4 naturaleza como la
tecnologia al nivel existencial, son capaces de ejercer en el
destino de la humanidad. De hecho esto significa ignorar dos
de los tres factores bisicos en el drama de la historia humana.
En tercer lugar, todas cultivan una admiracién ilimitada por
la tecnologia cn cuanto instrumento para resolver problemas,
Finalmente estin de acuerdo en que uno de Jos medios
inevitales para lograr un destino humano superior reside en
el control y dominio de la natraleza, porlo cual ha tecnclogia
representa de nuevo el gran arma principal. De esta manerz,

los mitos de Génesis y Prometeo se han fundido en un

ecuacion Gnica (id.: 47).

Desde su propia perspectiva, Franz Hinkelammert examina lo que
denomina como las tres ideologias de la modemidad, es decir, el liberalismo,
el socialismo y el fascismo-nazismo, de Ia manera siguiente:
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La crisis de la modemnidad parece estar muy estrechamente
vinculada con su enfoque de la relacion entre su utopia bisica,
que la inspira, y ¢l proyecto politico que pretende realizarka. En
toda la modernidad se interpreta fa utopia como zna imagen de
sociedad perfecta que es necesario realizar,

Eso comienza con el liberalismo gue, de hecho funda la
gran utopia que subyace a toda la modernidad. Esta utopia
liberal es una secularizacion -una expresion en términos
seculares- de las utopias milenaristas de los siglos XV y XVI,
En toda su nitidez aparece en el siglo XVIII, como utopia de
la libre espontancidad (..).



Al momento que aparece esta utopia total, ella tiene que ser
mstitucionalizada para poder ser enfocada en el contexto de un
proyecto politico. Hay que destacar las instituciones encargadas
de la realizacién de 1a utopia. Esa es, precisamente, la impor-
tancia de Adam Smith. £n su obra destaca la propiedad privada
y las relaciones mercantiles como los portadores adecuados de
esa gran utopla, el camino de su realizacion. Tes asigna una
mano invisible que ordena espontineamente las relaciones
cnire los individuos autdnomos y promete como resuliado la
realizacion de 1z libertad natural; una libertad no restringida sino
por las exigencias de Ia institucionalizacion de ella mediante el
cumplimiento de contratos y la propiedad privada (...},

Lo conbrario de esta libertad es ¢l Estado. Por lo tanto la
ideologia liberal es profundamente antiestatista. Al asegurarla
libertad por el mercado, se 1-isca esta misma libertad en Iz
abolicién dei Estado. Al no ser posible esta abolicion, se busca
la marginacién del Estado, wransformindole en un Estado-
guardiin cuyo objeto se restringe a la implantacién de las
condiciones del mercado: cumplimiento de contratos y propie-
dad privada. Como tal, es un Estado que asegura la libertad
(Hinkelammer{ 1989: 82-83).

En seguida ¢l mismo autor sefiala: -

La critica que surge contra el liberalismo no e¢s una critica a
su imagen subyacente de libertad y de utopia de la esponta-
neidad sino del proyecto politico para reatizarlas. La utopia de
Ia espontaneidad emigra delliberatismo al anarquismoy son los
anarqguislas quienes crean la expresion «orden espontineo-. Su
crilica serz (que 1a propia propicdad privada destruye la libertad
y latransforma en explotacion. Es fa bre explotacion. Se dirige,
por tanta, en contra de la sociedad burguesa, asumiendo ba base
utdpica de la ideolagia burguesa. Lanza esta misma utopia en
contra de la sociedad que se estaba constituyendo en nombre
de su realizacion, Bl anarquista, entonces, percibe: la utopia es
destructora al vincularse con la sociedad burguesa; hay que
liberarla en contra de ella para, por fin, realizarla. Para que se
reatice, no hay solamente que abolir o marginar el Estadg, sino
la mismz propiedad privada, que ¢s ¢l origen del Estado y el
propio patrimonio. Aparece la visibn anti-institucionat de la
utopia, Pero no hay proyecto politico, porque cualquier
proyecto tene que basarse en una institucibn que sea la
encurgada de realizaria utopia. El anarquismo puede solamente
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anunciar la destruccion como creadorz, pero polilicamenie no
puede crear nada.

Aparece asf Ia critica anticapitalista referente al anarquismo,
que sostiene la necesidad de la construccion del comunismo a
través del socialismo. Sigue siendo anti-mercantil y anti-estatista.
Sin embargo, anuncia ahora la planificacién como 1a institucion
eficaz para superar la propiedad privada y para abolir el Estado.
1a planificacién econdmica es ahora la institucidén encargada de
realizar Ia utopia orginal del orden espontineo y de su libertad.
Nuevamente la utopia emigra para buscar su camino de reali-
zacion (id: 83 -84).

Mis adelante Hinkelammert continda el tema:

Tanto el pensamiento liberal como el socialista de Marx son
pensamientos de totalidad, derivados del racionalismo del siglo
XVIIL En el liberalismo se trata de una totalidad ordenada pot
la mano invisible del mercado; en ¢l socialismo por la planifi-
cacion. La ideologia fascista-nazista reacciona en contra de esta
totalidad. Pero subyace la misma imagen de la libertad espon-
#nea, que es invertida hacia una libentad de guerra. El hombre
asume esa libertad al asumir librementie la guerra en contra de
los otros para estructurar sus relaciones por los resultados de la
guera. Porlotanto, la voluntad por el poder es su lema de orden
espontineo, La guerra ordena; ni el mercado ni la planificiacion
lo hacen. Un eterno retormo por €l cambio de los resultados de
la volurtad por el poder. La libertad es voluntad por el poder
a través de la guerra, de 1a lucha en todas sus formas.

Como pensamiento, el anti-raciomalismo es pensamiento
anti-totalidad. Va en contra del liberalimso y del socialismo a la
vez, al identificarlos con el pensamiento de la totalidad v, por
lo tanto, pensamientos de derechos humancs v de ética
universal, que s6n denunciados como moral de esclavos ().

También es un pensamiento anti-estatista, al sustinuir el
Estado por la identidad del lider y pueblo en Ja guerra de la
voluntad por el poder (id: 85).

Finalmente concluye Hinkelammert:

De esta manera, tenemos una gran utopia de la libre
espontaneidad con su secuencia libertina, que subyace a todas
las ideologias de la modemidad. Afismaciones e inversiones
hacen emigrar esta utopia de un lugar a otro, sin destruir su
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continuidad. Pero siempre el enfoque de la relacion entre
proyecto politico y utopia es el de la realizacién empirica de la
utopia. El camino indicado Uevari a la realizacion de la utopia,
que ya es1d presente a partir del momento en el cual se inicia
la caminata Gid: 86).

Ia cultura de la idea transcendente lleva inexorablemente a la transforma-
cién de la realidad de conformidad a los intereses, 2 las ideas, dominantes.
Se impone asi, a la vida, una racionalizacién con arreglo a fines: se expulsa
y erradica a todo lo heterogéneo. Asi se ha construido el mundo moderno en
¢l que imperan el trabajo, el consumo y €l ejercicio del poder. Es el mundo
complejo en el que unos pocos estratos diferentes bastan para abarcar a toda
la diversidad existente. Cada estrato agrupa a gran nimero de miembros
homogéneos. Se trata de un mundo simplificado adrede para facilitar el mds
pleno ejercicio del poder.

Forbes llama la atencién sobre la no pertinenéia de la aplicacién de los
términos modernos a épocas anteriores:

Puesto que las grandes tensiones politicas e ideolégicas de
nuestro tiempo estin relacionadas inevitablemente al impacto
del cambio técnico, existe la tendencia de considerar la historia
del desarrollo tecnoldgico Gnicamente en términos de su
producto final. Pero lo derto es que el vocabulario modemo
pierde significado ripidamenie a medida que procedemos
hacia el pasado. Voces contemporineas tales como «progresos,
«mnecanizacion-, «ficiencia-, «proletariado- y hasta <fibricas, no
tuvieron vigencia hasta, comparativamente, los anos recientes
(.)» (Forbes 1969: 13). -Fl primer emplec legal del vocablo
Jfibricas (factoria) fue en la Ley de Fibricas Textiles de 1844 (id:
56). <En la gran transicion entre 1750 y 1850, el .oficio- se
convirti6 en «rabajos, starea- (id: 56).

2 Cultura del andlisis,

En la cosmoiogia occidental moderna se intuye metaféricamente la
totalidad del mundo como si se tratara de un mecanismo. Esto da tugar a la
separatidad del mundo, esto es, a 1a posibilidad de distinguir fisicamente a los
componentes que lo integran, cuya indole es material-corpbrea, Se trata
entonces de un mundo disarete formado por la yuxtaposicion de partes
nitidamenie separadas unas de otras, En estas condiciones el mundo resulta
siendo desmontable, se le puede desarmar.

Como dice Abugaitas en una cita reproducida anteriormente, la mecani-
zacion de la imagen del mundo, al negarle la condicidn de seranimado, facilita
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la posibilidad de su dominic por el hombre asi como también [acilia su
escrulinio, su desmenuzamiento, su hurgamiento, sin respeto alguno.

Asi la comunidad humana original se disgrega en individuos que luego,
por contrato, se integran en la sociedad, donde la finalidad del quehacer
humano se reduce a la produccidn y al trabajo productivo. El individuo, en
aras de la eficiencia de su experiencia productiva, reduce el mundo 2 la mera
materia corpérea, esto es, el mundo deviene en dlomos y en espacio
astrondmico. Incluso la percepcion sensorial visual es reducida a un
fendmene de fisica dptica.

Dentro de este proceso radical de secularizacion, de desacralizacion, llama
la atencion que incluso la teologia se subordine al racionalismo y con elio la
principal finalidad religiosa deja de ser el cbrar correctamente, que es
reemplazado por la fe en Dios, por la creencia en Dios. Ya no se irata de vivir
a Dios sino de pensar en El y asi se afirma el dogma.

La cultura occidental moderna se caracterza por su disconformidad con
el mundo tal cual es. No le interesa criar af mundo sine transformarlo. No le
interesa chservar al mundo ni conversar con él sino mds bien idear utopias
que lo reemplacen. Ya en 1620 Francis Bacon decia:

] conocimiento de la naturaleza es un presupuesto para su
dominio- {citado por Pefia 1986: 77).

El andlisis es el instrumento del desarrollo de la ciencia que permiie
descomponer al objeto de conocimiento en sus partes integrantes. Andlisis
deriva del griego analyn = desatar, procedente de lyo = soltar.

La ciencia moderna, por su culto a la razén y a la matemitica, considera
esenciales a aquellas caracteristicas del objeto que pueden ser contadas,
medidas o pesadas, de modo que se pueda hacer un registro estadistico de
ellas sobre Iz base de repetidas observaciones. Se pretende asi reducir las
caracteristicas del objeto a un recuento numérico. Esto lleva al empobreci-
miento del conacimiento, a un esquernatismo en que lo existente se restringe
a lo materialcorporeo y las relaciones entre los seres a lo meramente causal.

El experimento es el instramento que hace factible la intervencion del
individuo en la naturaleza abriéndole las puertas a su manipulacién.
Conocer a la naturaleza es preguntarle, mediante el experimento, para que
ella responda. El experimento permite medir algunos aspeclos de Ia
naturaleza para cuaniificarlos, v con ello, hacetlos mativo de tratamiento
cientifico. La ciencia modera es experimental: el experimento es la
herramienta del anilisis. '

Complementariamente al anjlisis se realiza el esfuerzo de sistematizacion
que se empefia en ordenar el conocimiento, que se encuentra atomizado en
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datos aislados, medianie un proceso ajustade a principios taxondmicos y
explicativos. Ahora bien, este proceso presenta dificultades graves. En primer
lugar, tenemos al todo-integro-concreto-singular que existe en el mundo y
que es dividido, por el andlisis, en sus partes constifuyentes. Algunas partes
resultan esenciales a 1os intereses que sirve elanalista y pasan a ser definidas,
Otras devienen prescindibles y no se las toma en cuenta. De las partes
consideradas esenciales, se define, a su vez, s6lo 1o esendial prescindiéndose
del resto. 8i luego queremos reconstruir el stodo-integro-concreto-singulare,
a partir de la definicién de sus partes esenciales, 10 que obtenemos es el stado-
integrados, como suma de las esencias de sus partes. Asi obtenemos, una
versidn monstruosa (no caricaturezca} del stodo-integro-concreto-singular.,
que no existe en su pretendida esencia sino en su integridad. Por tanto, el
sodo-integro-concreto-singular- es muy diferente del todo-integrado-. De ahi
que la visién analitico-sintética de munde, si bien ¢s funcional a la industria
y al capital, conduce inevitablemente a una situacion problemitica v
conflictiva porque a la deformidad de las partes, en que el andlisis ha dividido
altodo, se anade la deformidad introducida por elesquema de Ja sistematizacion
integradora de las partes, por el proceso de reconstruccion del todo mediante
la herramienta de la clasificacion, segiin principios ordenadores, que reduce
las relaciones entre los componentes del todo a meras relaciones racionales.

Ta siguiente cita, tomada de Abugattas, muestras las relaciones entre
individuo, pasiones, instintos, razon, ciencia, abstraccién, explotacidn, ex-
perimento y tecnotogia:

(...) Elindividuo es el mds importante invento moderno, y es
el protagonista de cuanto ha acaecide y se ha hecho en
Occidente desde su aparicién. El individuo es, ante todo, un ser
solitario, que se concibe a si mismo enfrentado al mundo, al que
llama por ello «wbijeto-, y 2 los demis hombres. Cognitivamente
plantea su relacion con fa naturaleza en términos de la
oposicidn sujeto-objeto; vitalmente congibe su relacion con los
demais seres vivos en términos de una oposicidn de intereses.
Las dnicas restricciones que admite en-su conducta y en sus
aspiraciones son aquellas que detivan bien de una condiliacion
de intereses que sea producto de la necesidad; o de una
moderacion que le sea impuesta por la ignorancia o por la
debilidad (...

¥l individuo no admite estar motivade sino por fuerzas
internas. Tales fuerzas son sus pasiones. El instrumento de
realizacion de esas pasiones es el instinto, Pero el instinto, gue
tiene un caricter inmediatista y que no permite juzgar adecua-
damente el medijo sobre el cual se debe actuar, resulta deficiente
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para garantizar €xito a plazo largo. El instinto debe ser entonces
suplido por la razdn. La razdn puesta al servicio de las pasiones,
es la dencia modema,

Ahora bien, como son las pasiones, que demandan satisfac-
cidn pronta, las que determinan el ritmo de 12 vida, la ciencia
serd adecuada solamente en la medida en que pueda entregar
soluciones ripidamente. La mejor via, pues, €5 la miés simple,
Ia mis directa. La complejidad [la complicacion dirfian Moles
y Noiray 1974] es contraria a los intereses del individuo, que
por eso la equipara a la irracionalidad. El individuo no puede
entonces sino presumir que el mundo es simple y, por ende,
que sus representaciones verdaderas.de €] deben también
serlo (...

(.) la clencia debe estar primariamente encaminada a
conocer la naturaleza y a permitir su manipulacién, esto es, la
ciencia debe ser prictica (...) el objeto de 1a ciencia no debe ser
este objeto que estd ahora presente aqui, sino todos los objetos
andlogos a éste, que en el futuro pueden servir para satisfacer
una necesidad similar (..)1a diendia (...) sindejar de ser prictica,
debe ser genérica. Esto se logra, segan lo habfa sugerido ya
Guillermo de Ockam, mediante la -abstraccidns, de modo tal
que el objeto de que trata la ciencia no es directamente la cosa,
sino la representacion que de ella nos hacemos de manera
genérica. Hay aqui obviamente un segundo nivel de simplicacidn,
pues abstraer no es sino dejar de lado todas las determinaciones
que realmente aparecen en la cosa.

{..J enla medida en que quiere ser prictica y 0til, la ciencia
moderna debe ser experimental. Fl experimento es €l instru-
mento que penmite la intervencion del individuoen lanaturaleza
y el que le abre las puertas a su manipulacion,

Podemos, ahora i, tratar de responder 2 1a pregunda «para
qué quiere el individuo conocer a la naturaleza?. La respuesta
genérica ya Ia hemos considerado: para servirse de ella, En
#rminos reales, esto quiere decir, como bien lo ha sefialado
Heidegger, que lo que el individuo busca ¢s extracralgo de la
naturaleza, Extraer algo de la naturaleza significa separar parte
de ella del conjunto dentro del cual se da normalmente. En
cierta manera, pues, la explotacion de la naturaleza es el
equivalente prictico al acto mental de abstracdon que, seglin
vimos, es caracteristico de la ciencia moderna. En su acepcién
clisica el término "abstraccién” significa separar mentalmente lo
que se da junto o unido en la naturaleza, La ciendia moderna



aspira aserun conocimiento prictico, abstrae para que este acto
mental posibilite la extraccién de un producto natural, de un
componente de 1a naturaleza (...

la ciencia modema lleva pues, necesariamenie, a una
alieracion y aiin 2 una recomposicion del orden naturat de los
elementos del mundo (..).

Justamenie ladecnologia se define como el conjunto de
procedimientos de los que se dispone gracias 2 la ciencia para
sistematizar y acelerar ka recomposicion y 1a explatacion de la
naturaleza. La tecniologia es, por ende, no la aplicacién de la
ciencia, sino su realizacion. Un saber que no se traduce en

~ teenologia no es meramente jnditil, sino que no es cientifico, no
es un verdadero saber. La tecnologia es Ia pasion del hombre
volcada sobre la naturaleza a través de su instrumento de accion
por excelendia, ka ciencia. Pareceria, entonces, que cuando la
tecnologia se desboca lo que realmente estamos viendo sin
percatarnos claramente de ello es el desbocamiento de las
pasiones humanas (Abugattas 1986:  102-105).

3. Cultura del conflicto

Thomas Hobbes, uno de los primeros te6ricos del poder, escribit en 1651,
fundamentando la necesidad del surgimiento del Estado, lo siguiente:

La causa firal, fin o designio de fos hombres {que naturaimen-
te aman la libertad y el dominio sobre los demis) at introducir
esta restriccibn sobre si mismos {en la que los vemos vivir
formando Estados) es el cuidado de su propia conservacidn y,
por anadidura, el logro de una vida mis armonica; es decir, ¢l
deseo de abandonar esa miserable condicion de guerra que, tal
como hemos manifestado, es consecuencia necesaria de las
pasiones naturales de los hombres, cuando no existe poder
visible que los tenga a raya y los sujete, por temor al castigo, 2
fa realizacion de sus pactos y a la observancia de las leyes de
naturaleza (...) (Hobbes 1983: 1, 175).

Como dice Hobbes, entonces Europa occidental vivia sumida en «esa
miserable condicion de guerra- que se presenta como si fuera «consecuencia
necesaria de Jas pasiones naturales de los hombres.. En realidad es una
propiedad exclusiva del individuo,

Hegel se refiere al mismo fenbmeno en los siguientes términos:

En efecto, siendo esa [el orden invertido bajo el imperic de
la ley del corazdnl, y siendo inmediatamente todos los indivi-
duos este universal, dicho orden ¢5 de una efectividad que es
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56lo la efectividad de la individualidad existente por si o del
corazdén. La condendia que propone la ley de su corazén
advierte, pues, resistencia por parte de los otros, porque
contradice las leyes también individuales de sus corazones; y
éstos, en su resistencia, no hacen otra cosa que proponer la
propia ley vy darle validez. El universal ahora presente es, por
lo tanto, s6lo una resistencia general ¥y un combatir reciproco
de todos; cada uno quiere hacer valida su propia singularidad,
pero sin lograrlo, porque incluso su singularidad exhibe la
misma resistenda y es reciprogamente envanecida por las otras
singularidades. Lo que parece orden piiblico es por lo tanto,
esta guerrilla general en la que cada unoe arrebata lo que pucde,
ejerce la justicia sobre la individualidad de los otros v consolida
su propia individualidad, que a su vez se disipa por obra de
otrcs. Bste orden piablico es el curso del mundo, apariencia de
un andar constante, pero que es $0lo una universalidad
opinada, y cuyo conkenido es mds bien el jucgo inesencial del
consolidarse y disclverse en las individualidades (citado por
Adomo y Horkheimer 1971: 45-46, a pie de pagina).

Por su parte Emilio Barrantes, refinéndose a la inupdon de Buropa en
América dice:
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Es preciso tener en cuenta que la vida de Europa eswuvo
siempre dominada por una actitud bélica, $u historia es, en gran
parte, la historia de la guerra. Cada pais, encerrado dentro de
sus fronteras atishaba al otro, temeroso de su poder o alentado
por su debilidad para actuar en consecuencia.

La guemra era mirada como la solucion definitiva de los

“conflictos, y el trivnfo, como fa fuente de la gloria. Los nobles,

impedidos de trabajar, tenfan ante si, como la primera opcion,
el ejercicio de las armas. Los segundones debian elegir entre
este camino y el sacerdocio porque, como decia Don Quijote,
«con las armas se defienden las repablicas, se conservan los
reinos, se guardan las ciudades, se aseguran los caminos...s,
razén suficiente para que se¢ fenga como un honor el ser
soldados. :

El Occidente (Jéase Europa) tuvo siempre una vocacidén de
empuje y dominio, Amold Toynbee, después de reconocer que
el sencuentro entre el mundo v el Ocdidente puede demostrar
que ¢s el acontecimiento mds imporiante de la historia moder-
na, destaca esta vocacion cuyos efectos han sido de la mayor
importancia en el mundo. Si se preguntara su opinidn sobre



Ocadente 4 los ruscs, mahometanos, hindiies, chinos, japone-
ses -dice el autor- Jdos rusos recordarian que su pais ha sido
invadido por ejércitos occidentales en 1941, 1915, 1812, 1709,
1610. Los asidticos recordarian que los occidentales se han
aduenado de tierras en las Américas, Australia, Nueva Zelanda
yenel sury este de Africa. Los africanos recordarian que ellos
fueron esclavizados. Los descendientes de la poblacion aborigen
de Norteamérica recordarian que sus antepasados fueron
barridos para dejar lugara los intrusos europeos v a sus esclavos
africanos-. (Barrantes 1991).

Lo expuesto evidencia suficientemente el modo de ser conflictivo que es
propic de la cultura occidental modema.

4. Cultura econdmtica.

Como sefiala Max-Neef, en una amplia cita que hemos reproducido
anteriormente, ¢n ¢l Génesis de la Biblia se encuentra mandatos «a lo que
habia de convertirse en aspiraciones limitadas de expansitn y conquista, que
inevilablemente desembocaron en domine, explotacién y en el establedi-
miento de jeraquias de clase-.

En otra parte este mismo autor dice: <) 1a ciencia econdmica se origind
-sin que sus creadores se percataran de ello- en una nocidn entrépica: la
escasez (..} (Max-Neef 1986: 57), Esto coincide con lo expresado por Susan
Hunt en una cita antes reproducida: <La escascz es ¢l axdoma bisico de la
€Conomiae,

Por su parte, Maurice Godelier nos alcanza la defincidon de economia
politica de Rebhins retomada por Von Mises, Samuelson, Burling, etc., es<la
ciencia que estudia el comporntamiento humano en cuanto relacion entre
finalidades y medios: (Godelier 1967: 13).

Este mismo autor nos muestra la definicidon de Maurice Allais acerca dela
racionalidad:

Estamos obligados a recurrir a la definicién que parece
derivarse de la logica cientifica, segiin la cual se considera que
un hombre es racional cuando:

a) Persigue finalidades coherentes entre si,

b) Emplea medios apropiados a las finalidades perseguidas.
(Godelier 1967: 12).

Como es ficil observar, ambas definiciones coinciden. De ahi que se
pueda afirmar que la economia polilica es una ciencia que se propone la.
racionalizacién de la sociedad occidental modema con arreglo a fines. Esto
lo decimos porque supone la divisién de la realidad entre fines y medios lo
cual es exclusive de la cosmologia occidental moderna,

219



Fernand Dumont por su parie nos hace ver que:
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En €l curso de 1a historia moderna de Ocddente, machos
mecanismas sociales -y no solamente econdmicos- han expre-
sado una volurtad de «racionalizacién,; podriamos establecer
una lista considerablemente larga que iffa desde el derecho
hasta las técnicas mas modemas de seleccitn de trabajadores
y de manipulacién de la opinidn; 1a racionalizacion de la
economia €5, pues, un caso entre otros. Més atin, podemos
observar 1a existencia de dertos mecanismos de enlace y union
enire la evolucidn econdmica y la historia que la engloba. El
mejor ejemplo de ello son estos grupos que, utilizando preci-
samente estas técnicas de racionalizacion a que acabamos de
referimos [se pretende determinar cOmo la economia ha
pasado, en un momento dado, de 1a historia a 1a evoludion.
Se abre asf, al mismo tiempo, 12 posibilidad de atrbuir fases
concretas a la misma evolucidn: la idea de crecimiento penmite
distinguir sectores desigualmente «maduros« en 1a estructura
actual de la economia y determinar después, por proyeccion en
el pasado, fases caracteristicas o, mejor alin, procesos tipicos de
transicion], han sido los avtores de muchas decisiones econd-
micas y, al mismo tiempo, los agentes de manipulalcion de las
instituciones, de los comportamientos y de los valores.

En los origenes de la economia moderna, 1a instalacién de los
mecanismes de la evolucion econdmica suministra sin duda iz
mejor ilustracidn de ello. Refiriéndose a esta cuestitn, Kuznets
ha hablado de «revolucion controladar Una transicidn de este
tipo en las estruciuras econdmicas habia de suponer tensiones
y conflictos en el medio social: era necesaria la intervencion de
nuevos factores de cohesion que impidieron la desintegracion.
Puesto que la mayor parte de los agentes econdmicos se
referian todavia, por sus actitudes y sus comportamienios, al
antiguo contexte de costumbres y valores, era necesario
también que dichos factores fueran puestos en prictica por una
minotia dirigente. Al crear asi nuevos poderes y nuevos ideales
econdmicos, esta minoria no podia dejar de modificar el cursc
mis general de la historia, de suerte que ésta fierz, de alguna
forma compatible con el crecimiento. Asi pues, la evolucion
econdmica nos remite, mds alli del uso de indices y factores
de que nos hablan los economistas, a las estrategias concretas
que han permitido la disodacion y 1a estructuracion de esta
evolucion en el seno de la historia global.



a5 (entativas de amanque de las economias denominadas
subdesarrolladas nos conducen a consideraciones del mismo
tipo. Desde hace algunos afics, han sido denunciadas las
perspectivas demasiado estrechamente econdmicas con que se
aborda este problema; recursos, capitales, costes minimos, etc.
Se ha dicho que éstas son coordenadas de un cilculo econd-
mico que ignora las diferencias de estructura que existen entre
estas sociedades y las de Occidente. Incluso, si es posible a
veces constituir, en el seno de estas economias, un sector en el
que nuestras reglas econbémicas puedan funcionar, este sector
contribuye entonces fatalmente 4 acentuar mds adn la
desintegracion del conjunto. Recordaremos s6lo un ejemplo:
en una seciedad de tipo arcaico, la constitucion de un sector
moderno de la economia lleva consigo una emigracion rural;
ahora bien, esta emigracidbn contribuye 2 acrecentar la
deterioracion de la sodedad tradicional al privarla de sus
individuos mis dindmicos. L2 dencia econdmica esti forzosa-
mente obligada a tener encuenta estos fendmenos. Su perspectiva
debe ser ampliada cuando es aplicada 2 los paises subdesa-
rrollados; ;v qué queda entonces, realmente, de sus intenciones
fundamentales? A primera vista, s0lo 1a voluntad de insertar,
en la historia de esos paises, los procesos de la evolucién
econdmica.

Esta intencién puede ser tan flexible como se quiera; perono
puede ser suprimida sin que desaparezca 2l mismo tempo el
problema en cuestion. Toda tentativa de arranque supone unz
diferenciacion y una reorganizacién de las relacicnes existentes
entre la actividad econdmica y la historia global, susceptibles
de provocar el crecimiento (Dumont 1971: 135-137).

Laextensa cita de Dumonl devela el rol de Ja economia enla racionalizacién
de la sociedad occidental modema y las pretensiones de ampliar esta
racionalizacion a los paises subdesarrollados. Asi se ha construido esa
«ealidad particular, resultado y producto de una cierta metafisica realizada
como se refiere Kostas Axelos a la cultura occidental moderna.

Pero Marx es quien considera, como un resultado y producto acabado, 1a
raciomalizacion de Occidente por la economia cuando afirma rotundamente
en el Prologo a la Contribucion de 1a Critica de la Economia Politica:

(..) en 1a produccén social de su existencia, los hombres
entran en relaciones determinadas, necesarias, independientes
de su voluntad; esas relaciones de producdodn corresponden a
un determinado grado de desarrollo de sus fuerzas productoras
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materiales, El conjunte de estas relaciones de produccion
constituye la estructura econdmica de l1a sociedad, 1a base real
sobre ta cual se eleva una superestructura juridica v politica y
a l2 que comresponden formas sociales determinadas de con-
ciencia. El modo de produccion de la vida material condiciona
el proceso de la vida social, politica e intelectual en general

(Marx 1988: 69-70).

IV. ;ECONOMIA CAMPESINA ANDINA?

El politico de la Reptiblica Pederal Alemana Erhard Eppler dice lo siguiente
acerca de la nocidén de desarrollo:
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No hay palabra que mis ficilmente se nos vaya de la lengua
que la palabra «lesarrollos, Aqui no hay diferencias de sistema
o de horizontes. Erich Honnecker la empled en su discurso ante
el VII Congreso del partido del 8. E. D. 95 veces.

No sélo los poliicos tartamudearian si, de pronto, se les
prohibiese esa palabra. La palabra es c6moda, encaja casi
siempre; suena sera ¥ €S un poco oplimista.

Fsto esta relacionado con su origen. Todavia en el siglo XVII
se entendia y se ensefiaba la Historia como una sucesién de
hechos, de personajesy de anécdotas que, en todo caso, podian
interpretarse alegdricamente o censurarse moralmente. Hasta
mediados delsiglo XVIII no empezd 2 comprenderse la Historia
como el crecimiento, el desenvolvimiento, la floracién v 1a
decadencia de culturas y naciones. Aqui, en Hamann y Herder,
tiene su origen el concepto de «desarrollor,

Este concepto expresa un nuevo descubrimiento: la Historia
no es un proceso mecinico, una sucesidn de hechos aisiados,
un gabinete de curiosidades, sino algo que se realiza
anilogamente al proceso de 1a Naturzleza, donde una hoja se
desarrolla de un boton.

A esta mezcla de romanticismo e ilustracion se afiadi6 1a idea
de equilibrio del liberalismo: el libre juego de fuerzas que se
despliegan segiin sus propios fincs, y que opera y acelera ¢l
desarrollo.

Tras la palabra «desarrollo- se oculta, por consiguiente,
aunque no tengamos concienda de etlo, una concepcidn de la
Historia, que surgid hace doscientos atios. El desarrollo encierra
en silaidea de lo nawral, lo orgianico, 1o necesario, lo racional
¥, sin duda, la de progreso y evoludidn.



Donde nada de esto, al parecer, ocurre, hablamos de falta de
desarrollo, el cual es una deplorable desviacion de lo normal,
pero que en cualquier momento -y esto va implicito en el
concepto de desarrollo- volverd a recuperarse,

Cuando hablamos de paises en desarrollo, hay en este con-
cepto mds ideologia de 1a que creemos. Todo desarrollo tiene
un fin; en este caso, probablemente, 1a sociedad industrial que
hemos creado en muchos punios .del hemisferio Norte, Hacia
ese fin deben dirigirse constantemente estos paises sin oscila-
ciones demastado grandes. Lo cual es sendllo, natral, necesario
¥, por tanto, también razonable. El que esta premisa ideologica
pueda sex falaz, empieza 2 clarear lentamente en nosotros.

Esto comienza por la finalidad: nadie puede concebir una
India donde Jos 1,000 millones de habitantes gue deben vivir alli
en el proxime cambio de milenio circulen por el pais con 250
millones de autos, Esto seria el standard del Ocddente europeo.
Actualmente hay en la India medio millon de autos, ¥ estos
bastan para hacer irrespirable el aire en las grandes ciudades
indostinicas. Nawralmente, se industrializard la India; pero
seguramente 1o puede ser su finalidad una sodedad industrial,
segin el modelo de la nuestra en 1970,

Todavia es mayor la duda cuando nos fijamos en el camino
para llegar al fin. Para la mayoria de los paises del tercer mundo
hay, al comienzo def proceso que llamamos desarrolio, acon-
tecimientos que notienen nada que ver con el desenvolvimiento
natural por propic impulso: la eliminacién de todas las
estructuras autdctonas, la destniccion de un equilibrio social. Bl
ejemplo mis conocido es el Imperio de los incas, Habfa alliuna
relacion equilibrada entre el hombre y el pais cultivado, una
comunidad bien organizada, con formas de seguridad social
Pero el Imperio no se desarrolld, y cayd viclima de los
conquistadores. Esto puede haber sido menos espectacular en
oftros sitios; €s posible que las normas de organizaciones hayan
sido en otras partes mas primitivas. Pero siempre la introtmisidn
de los europeos sighific, en un principio, la ruptura de un
desarrollo, la destruccion de un equilibrio, Ia violenta insercion
en un sistema de economia mundial ¥, concretamente, por lo
general, en el papel claramente definido de proveedor de
materias primas.

223



De aqui resultaron las contradicciones, de cariz a veces
grotesco, entre ko vigjo y 1o nuevo, lo autdctono y lo postizo,
sintomas de la persistencia y del cambio, que pueden confundir
a todo el que visite Africa 0 Asia. Seguramente un Gandhi con
su sibana, la rmueca v el teléfono, no era el simbolo de un
desarrollo orginico, sino el de un pueblo que -desviado de su
propio caming- busca uno nuevo; de un subcontinente donde
el estatismo social e institucional choca con el dinamismo de la
técnica y de la economia. La mayoria de los paises en desarrollo
se caracterizan, de hecho, porque se les negd un desarrollo
orginico de propic impulso y propias energias; porque tienen
que dinmir los conflictos resultantes de la injerencia de otra
civilizacidn; porque tienen que buscar penosamente un nuevoe
equilibrio dindmico (a veces incluso sy identidad), ya que lo
antiguo -no queremos darle una aureoia roméntica- se desmo-
rond iremisiblemente (Eppler 1973: 7-10).

Reproducimos estaextensa cita porque 1a consideramos muy aleccionadora.
Rescatamos muy especialmente la confesion de parte de que el imperialismo
ha lastimado gravemente 2 nuestros paises al alterar el discurtir propio de su
vida. Pero no admitimos, para el caso de los Andes, que +lo antiguo se
desmorond irremisiblementes, Tampoco aceptamos la imagen de Gandhi
renunciando al desarrollo orgdnico propio de su pueblo. Al respecto
Domininique Lapierre y Larry Collins nos cuentan:

«(3andhi se oponia resueltamente a todos los que pretendian
que el futurc de 1a India dependia de su capacidad para imitar
a la sociedad industrial y tecnocratica del Occidente que 1a habia
colonizado. Combatia con todos los sistemas que babian
arrzigadoen ella. La salvacdion de la India, afinmaba, reside, por
el contrario, en su facultad de desaprender 1o que ha descu-
bierto en los cincuenta Gitimos afos. La dencia no debe regir
los valores humanos, como tampoco debe la téenica gobernar
a la sociedad; la verdadera civilizacién no es la multiplicacitn
indefinida de lIas necesidades del hombre, sino, por el contrario,
su deliberada limitacion, 2 fin de permitir a todos compartir 1o
esencial. La civilizacion occidental habia concentrado el poder
en Jas manos de una minoida, a costa de los intereses de la
mayoria. Era ese un discutible beneficio para los pobres de
Occidente, y una amenaza real para las poblaciones del mundo
subdesarrollado- (Lapierre y Collins 1977).

La cita de Dumont que hemos reproducido anteriormente nos muestra
muy claramente que el desamolle es propiciado por el imperialismo en
nuestros paises no para mejorar Ia calidad de vida de las mayorias poblacionales
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sino como un modo de racionalizar nuestro modo de vida para facilitar su
dominadén.

El manto ideoldgico que trata de justificar 1a racionalizacion de nuestros
paises a ravés de la introduccion de tecnologias ajenas, se expresa en RJ.
Forbes:

La moderna tecnologia nacid en la Edad Media, en el
Occidente cristiano. Su espirin motivador estd saturado de
ideas cristianas, notablemente ¢l reconocimienio del valor
innato del individuo y l1a creencia de que las fuerzas de la
naturaleza no son espirituales sino materiales y estin destinadas
a servir a 1a humanidad. Bstos principios de fe penetraronen la
totalidad de la cultura de Occidente mucho mis alld de los
imites dc las iglesias organizadas y han sobrevivido a la
influencia decreciente de la religién en una edad escéptica.
Muchas de las dificultades que se encuentran en la exportacion
de la tecnologia avanzada de Occidente 2 otras pares del
mundo estin arraigadas en las diferencias de actitudes religiosas
v nuestras ansias de extender los beneficios materiales de
nuestros sistemas avanzados, al mencs en parie, Son una
reaccitn del credo bidsico vy humanitario del cristianismo
Forbes 19G9: 154),

Al respecto el filésofo peruano Antonio Pefia ha escrito:

Enia idea cristiana de la creacion, la naturaleza aparece como
sierva del hombre, Perc el hombre es también pane de la
creacion, Al finat el hombre terminard siendo siervo o esclavo
de su propio provecto de dominacidn, St en un primer
momento estas implicaciones no eran claras, ahora sonbastante
manifiestas. En la época de la lustracion se pensd que el
progreso clentifico corfa paralelo con la emancipacion del
hombre mediante 1a razon. Por la ciencia se salvarian no solo
los pueblos que la crearen, sino toda la humanidad. En el
provecio de Condorcet Tableau des progeés de I'esprit humain
¢l entusiasmo ¢s desbordante:  -Furopa -dice Condorcet- ha
desarroflado una civilizacion clentifica que estd en camine de
convertirse en una civilizacion universal: Ningiin poder serd
capaz de impedir fa propagacion de la lustracion; incluso las
grandes religiones de Oriente estdn ya en decadencia. Eutopa
v América libre serin los maestros del mundo, cuoyos pucblos
s6lo deberdn esperar de nosotros los medios de la civilizacion:.
Y agrega: «Su progreso serd mds ripido y mds seguroque el que
lo fue para nosotros, pues ellos solamente recibirdn lo que
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nosotros debimos descubrir; y porque para conocer aquellas
verdades simples v aquellos métodos seguros, (ue nosowros
hemos conseguido luego de seguir caminos dificiles y tortuo-
508, 0 a veces equivocados, sdlo fequerirdn leer las pruebas y
explicaciones de nuestres tratados y libros.. Este credo del
racionalismo iluminista es expresado en otra forma, pero en el
fondo con el mismo contenido, por el positivisme del siglo XIX
y hasta forma el fundamento ideoldgico de las diferentes
modalidades de «ayuda al desarrollo- que vienen como asisten-
ciz de los paises industrizlizados para sacar a los paises del
Tercer Mundo de su atraso. Fn suma, se supone que por la
ciencia y la técnica el hombre se liberard del trabajo y gozard
de bienestary libertad plenos. Pero acaso sea ciertolo contrario.
Gilbert Simondon nos advierte: «La mdquina es un esclavo que
sirve para hacer otros esclavos» (Petia 1986: 78-79).

Dentro de esta comiente ideologica, desarrollista vy colonialista, se
inscriben Jos estudios que sobre economia campesina se vienen realizando
en los Andes. Su propdsito es contribuir a la formulacidn de politicas
econdmicas que fadliten ka modernizacion del campo, esto es, su racionalizacién
que facilite su funcionalidad al mercado mundial hegemonizado por ¢l
imperialismo. Para tal efecto se procede a sencontrap que los andinos
«también tienen un comportamiento racional, Fsto resulia fadl desde que -
como sefiala Godelier- R. Buitling en 1962 sostuvo que:

No existen técnicas ni metas econdmicas especificas. Sola-
mente la relacion entre finalidades y medios es econdmica. Si
todo comportamiento que implica una -asignacion- (de medios)
es econdmico, entonces la relacion de una madre con su nino
es igualmente econdmica, o mias bien, tiene un aspecto
econdmice al igual que la relacion de un patrdn con un obrero
asalatiado (citado por Godelier 1967: 13).

Como sefiala el mismo Godelier: «Toda actividad orientada a un fin
deviene de derecho «condmicar 0 por lo menos 1o €s ya en esencia, de tal
‘modo que ninguna actividad orientada a un fin se queda de hecho como tal,
¥ la economiz politica se disuelve en una tecria general de la accion, donde
ya nada la distingue de las teorias de Ta politica, de lo religioso, etcr Gd.).

Lo cierto es que en la cultura andina el hijo no es un fin ni es un medio
parasumadre, sencillamente, porque no existen fines ni medios en sumundo.
Consecuentemenie, a la cultura andina le son ajenos la racionalidad y la
economia,

5in embargo, esto no puede ser Gbice para que quien quiera ver
comportamiento econdémice lo vea. Pues, como bien dice Kusch:
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Cuando Levi-Strauss descubre la organizacion social de los
bororo hace referencia 4 tres estructuras, una diametral que
reparte la comunidad er dos mitades, la otra concéntrica, en
donde lo sagrado se da en el centzo y lo profano en la periferia,
¥ una tercera, triddica, segin la cual cada uno de kos 8 clanes
de la aldea se subdividen en wes parcelas: superior, media e
inferior. Esto, segiinel autor, conduce a una exogamia aparente por
mitades y auna endogamia real de acuerdo con el esquemna triddico.

Pero estas estructuras no han de ser totalmente decisivas para
unindigena, sino que sdlo constitiyen un elemento connotable
para nuecstra mentalidad occidental, que satisface nuestro afin
de conciencia. Se ve 1o que ocurre en la aldea del bororo, pero
no se comprende la vida de éste. Las estrachiras son apenas un
aspecto de esta vida peroncla vida ensi(..) (Kusch 1970: 368-369).

Asi, pues, al margen de la vida misma cabe todo tipo de especulaciones,
algunas de las cuales hasta pueden ser elegantes o interesantes. Fs asi como
el economista Bruno Kervyn ha llegado a escribis:

Para la teoria marxista «clisica», cuando el modo de produc-
cién capitalista es dominante [es decir cuando todos los
productores son subsumidos real o formalmente al capitalismol
hay un solo objetivo ccondmico posible: la maximizacion de Ja
ganancia. Asi, un productor adopta la 16gica de produccién
capitalista ain cuando cs solo formalmente subsurnido al
capital (es decir cuando esti relacionado con el mercado
capitalista y explotado a través de €D v no exclusivamente
cuando participa de las relaciones de produccion capitalistas.
Por esta razon los pequefos productores campesinos pueden,
hasta un cierto punto, ser asimnilados a productores capitalistas
(Maletta 1979): las caracteristicas, categorias v 16gica de la econo-
mia capitalista se aplican, mutatis mutandis, a los campesines.

En realidad la integracién al capitalismo es un proceso
gradual, pero que implica que los comportamientos son cada
vez mis individualistas y competitivos (enidos de 16gica
capitalista) y que actitudes de solidaridad o reciprocidad son, o
meras ilusiones, o vestigios del pasado condenados a desapa-
recer (Kervyn 1988: 25-20).

Creo, personalmenie, que se trata de una exiensién abusiva de la
racionalidad v de la economia, por lo que me parece pertinenie la siguiente
cita de Octavio Paz, referida por supuesto, a Mé&jico:

(... Nuestros antropologos son los herederos directos de los
misioneros, del mismo modo que los brujos lo son de Jos sa-
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cerdotes prehispinicos. Comeo los misioneros del siglo XVI, los
antropdlogos mexicanos se acercan a las comunidades indige-
nas no @anto para conocerlas como para cambiarlas. (). Los
misioneros querfan exiender fa cormunidad cristiana a Jos
indios; nuestros antropdlogos tuieren integrarlos en Ia socie-
dad mexicana, El etnocentismo de los primeros era religioso,
el de los segundos es progresista y nacionalista. Esto dltimo
limita gravemenie su comprension de dertas formas de vida.
Schagln comprendia profundamente la religidn india, incluso
si la concebia como una monstruesa artimafia del demonio,
porque la contemplaba desde 1a perspectiva del cristianismao.
Para los misioneros las creencias y practicas religiosas de los
indios eran algo perfectamente serio, endemoniadamente
serio; para los antropdlogos son aberraciones, errores, produc-
tos culturales que hay que clasificar y catalogar en ese museo
de curiosidades y monstruosidades que se llama etnografia (Paz
1974: 14-15).

Para el caso perzano habria que afiadir a los antropdlogos, los economis-

£ agricolas.

Pero Kervyn, imperturbable, continua su labor cientifica. Bs asi que en un
trabajo posterior explicita su marco tedrice de referenciy, parte del cual
reproducimos seguidamente:
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&LO6mo pasar de la economia campesinz a la economia
comunal ¢ cdmo abordar ¢l cstudio de las organizaciones
agrarias?

A medida que renacia el interés de los economistas por las
instituciones, éstos alinaron un instramental analitico relativa-
mente novedoso que permite explicar las formas que toman las
instituciones humanas de manera bastante precisa y rigurosa.
Esta teoria, lamada en general 4a nueva economia institucional-,
parte de cuatro prindpios basicos.

1. Ef primero retoma un concepto del marxismao segln el cual
las instituciones son endégenas, es decir que no son formas
higedricas casuales, sino que dependen a la vez del desarrollo
de las Fuerzas productivas y del entomo fisico, ccondmico,
social y politico. As, el papel de las instituciones es el de regular
uno de los dos elementos de la estructura econOmica:  las
relaciones sociales de produccitn; es decir, las relaciones
establecidas entre los hombres en el proceso mistmo dé ha
produccitn, en los intercambios y en e} control de los bienes
de la nawmraleza, Como hay una relacion dialéctica entre



desarrollo de las fuerzas productivas y relaciones sociales, las
instituciones -en una sociedad dindmica- experimentarin cam-
bies y adaptaciones. En otras palabras,instituciones y
organizaciones agrarias (la comunidad campesina, por ejem-
plo) existen para responder a necesidades materiales y no
por tradicidn o por razones solamiente culturales. En particular,
es indispensable tomar en cuenta el entomno de las sociedades
estudiadas y su evolucion a fin de comprender sus institiciones.
Se insistird particularmente sobre el entorno fisico.

2. Un segundo principic de la economia institucional es
suponer que las personas estin interesadas en los beneficios
individuales de sus acciones, scan éstas privadas o colectivas.
A su vez, este individualismo conduce a comportamientos
oportunistas (egoistas). La cooperacitn libre entre individuos
y las organizaciones colectivas autdnomas no resulta deunideal
cooperativo o de un altruismo que serda tipico de sociedades
individuales en ambientes determinados.

3. Fl tercer principio releva el hecho que en cualquier
sociedad los comportamientos oportunistas crean costos
v asimetrias en I distribucién de la informacion; es decic
que los agentes ccondmicos tenen un acceso desigual a la
informacion y que puede ser carc obtenerta. Por ejernplo, a
menudo un comprador no dispondri de 1a misma informacion
sobre una semilla © un ganado que el vendedor v si el primero
quicre dalos exactos, tendrd que conocer el origen de la semilia
odelanimal, lo que puede ser muy costoso. Come estos agentes
son egoistas (segundo principio), buscarin esconder o defor-
mar la informacién que poseen cuando puedan asi sacar alguna
veniaja de este comportamiento. En la literaura esto recibid el
nombre de problema de «azar moral.,

4. El cuarto principio establece que el control de las
asimetrias en la distribucion de Ia informacion implica
costos de transaccidn. En general, 10s costos de transaccion
son directos cuando se refieren al tiempo, dinero o productos
gastados en establecer contratos y transacciones entre indivi-
duas, ¢ indirectos cuando expresan los gastos en incentivos,
centroles y sanciones que derivan del comportamiento oportu-
nista de los individuos (Platteau 1987: 8 y 9. Ademas, la teoria
de la accién colectiva nos presenta un problema suplementario
ligado a los bienes e instituciones comunes: como las personas
buscan beneficios individuales de las acciones colectivas y
puesto que la informacion se distibuye asimétricamente, la
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tentacion de beneficiarse de esas acciones sin pagar €l costo
correspondients es permanente. Esta actitud es un problema
tipico de la accidn colectiva que en la literatura recibio el
nombre de Jree ridingy, lo que traduciremos por «polizones.,
Controlar a los polizones puede ser muy caro y puede
convertirse en el principal costo de transaccién de una institu-
cidbn 0 accidn colectiva. (Kervyn, 1989).

Parece que a nuestro autor le preocupan mis las novedades de su oficio
que la pertinencia de sus teorfas y métodos al mundo andino.

Yo creo que la relacién de Ja poblacion andina con el mercado y con la
economia es similar a la que tiene con 4 religion catdlica. Muchos son Jos que
al ver que en el pantedn andino se ha inciuido a Cristo, a fa Virgen y a algunos
Santos, consideran que con ello se ha generado el cristianisme andine o una
sincresis. Pero lo que ha ocurrido, simplemente, es que Cristo, la Virgen y los
Santos al ser incluidos en el pante6n andino han dejado de ser todopoderosos
y milagrosos para convertirse en huacas con la equivalencia e incompletitud
propios de tados los seres del mundo andino. No se les adora sino que se
conversa vy se reciproca con ellos. Asi se ha enriquecdido el panteismo andino
que ha digerido al monoteismo catdlico. Con el mercado sucede lo mismo.
Es algo que estd ahi y no hay por qué ignorarlo. Hay que participar en él en
tanto no resulte incomado a la vida. Pero en caso contrario se prescinde de
¢l. El mercado no es un medio ni es un fin, es algo que estd ahi y por tanto
hay que conversar y reciprocar con €l tanto como sea conveniente a la vida.
El mercado, como el cristianismo, se vive andinamente. La vida digiere al
mercado. Asi, por ejemplo, en la comunidad campesina de la Jalca Grande
en la provincia de Chachapoyas, departamento de Amazonas, se cuitiv,
durante varios afios, papa para el mercado usando fertlizantes quimicos y
biocidas, pero en la actualidad este cultivo se ha reducido a ta medida del
requerimiento local y ya no se usa insumos quimicos. El elevado precio de
los insumos, el intoxicamiento de vatios comuneros por el manejo de los
biocidas asi como la pérdida de la fentilidad nawral de los suelos por daiio
de los abonos quimicos han causado el alejamiento del mercado. '

Sin embargo sucede que los economistas en los Andes, en su afin de
ejercer su profesion, en su afin de ganar créditos personales, en su afin de
aplicar las metodologias que sus profesores les han ensefiado en las
universidades de Furopa y de EE.ULJ., no tienen la menor consideracién, no
tienen el menor respeto por la cultura de nuestros pueblos. No les interesa.
ies resulta invisible. Estin convencidos -como ansiosos aspirantes a ser
buenos misioneros- de que 1a cultura andina debe ser eliminada para ser
reemplazada por Ia cultura occidental moderna que para ellos es superior y
es universal. Carecen de sensibilidad y de perspicacia. Alld ellos.
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Resulta incluso que en su afin activista se olvidan hasta de los basamen-
tos teoricos de la disciplina que aplican con tanto ahinco. Bastenos aqui
recordarics 1o que escribié Marx en ¢l primer tomo de El Capital:

Ni el dinero ni la mercancia son de por si capital, como no lo
son tampoco los medios de produccitn ni los ardculos de
consumo. Necesitan convertirse en capital. Y para ello han de
concurrir una serie de circunstancias concretas, que pueden
resumirse asi: han de enfrentarse y entrar ¢n contacto dos
clases muy diversas de poseedores de mercancias; de una
parte, los propietarios de dinero, medios de produccién y
articulos de consumo, deseosos de explotar la suma de valor
de su propiedad mediante la compra de fuerza ajena de
trabajo; de otra parte, los cbreros libres, vendedores de su
propia [uerza de trabajo, por tanto, de su trabajo. Obreros
libres en el doble sentido de que no figuran directamente
entte los medios de produccidén, como los esclavos, los
siervos, etc., ni cuentan tampoco con medios de produccién
de su propiedad, como el labrador que trabaja su propia
tierra, elc.; libres, solos, y escoteros. Con esta polarizacion del
mercado de mercancias, se dan las dos condiciones funda-
mentales de la produccién capitalista. El régimen del capital
presupone el divorcio entre los obreros ¥ la propiedad sobre
las condiciones de realizacién de su trabajo. Cuando va se
mueve sobre sus propios pies, la produccién capitalista no
s0lo mantiene esle divorcio sine que 1o reproduce y acentia
en una escala cada vez mayor. Por tanto, el proceso que
engendra el capitalismo sélo puede seruno: el proceso de
disociacién entre el obrero y la propiedad sobre sus condicio-
nies de rabajo, proceso que de una parte convierte en capital
los medios sociales de vida y de produccion, mientras que.de
otra parte convierte a los productores directos en obreros
asalariados. La Hamada acumulacién originaria no es, pues,
mis que el proceso histdrico de disociacidn entre el productor
v los medios de produccion. Se llama "originaria" porque
forma la prehistoria del capital v del régimen capitalista de
produccion (Marx, 1956: 1, 573-574).

Asi, pues, es preciso entender que en la realidad particular del Occidente
moderno, la dindmica propia del proceso histérico enddgeno de la produc-
¢ibn capitalista, racionalizante y homogeneizante, hizo emerger ahi a la
economia como 1a "base real” de la sociedad. Pero las otras culturas del mundo
500 NO-eCcondHMIcas, '

Sin embargo, el comportamiento voluntarista e imperialista de los paises
lidetes de Occidente los ha impelido a construir impositivamente el mercado
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mundial y a postular la primadia absoluta de las relaciones econtmicas entre
los pueblos. El propésito imperalista es administrar a todo el mundo
homogeneizindolo vy sometiéndolo a un orden Gnico con 1a ayuda de la
racionalidad economica. Asi pues, llevar la economia mds alld del mundo
occidental modemno es una clara expresidn del dominio imperialista,

Para esclarecernos, veamos bien aquelle del mercado mundial, Considé-
rese que en 1981 1a participacion de los paises industrializados (del Qeste v
del Este) en €l total de exportaciones mundiales fue de 71% y sdlo 299 para
los paises "en desarrolio” (incluyendo a China y Ia OPEP) (Strahm, 1986: 134).
Si descontamos a Ia OPEP se constata que 1a suma de los paises llamados "en
desarrollo” sélo pesa 153% en el mercado mundial. Esta es 12 magnitud de la
suma total del enclave capitalista-irmperialista en nuestros puchlos.
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INTRODUCCION

Cada cultura tiene una singular concepcién del mundo derivada de las
relaciones entre lo étnico y el contexto natural y social en el cual se
desarrolla. De acuerdo a su concepcién una cultura «ves y «no ve- la realidad
que la rodea.

Si el sistema de conocimientos y también de sentimientos de una cultura
constituyen parte de esta concepcidn y si toda manifestacion estética es una
forma de este -sentimiento-conocimiento» a través del cual una cultura
expresa su concepcion del mundo; entonces diferentes culturas no sélo se
expresarin mediante distintas manifestaciones estéticas sino que éstas
tendrin diferentes significados y por lo tanto serin apreciadas también de
muy distinta manera.

Los Andes son uno de los pocos lugares en el mundo donde hace 100
iglos se re-crea la chacra, es decir se descubre la agricultura convirtiéndose
en uno 0s <Cenltros de agricultura y cuiﬁr?gim——”—
El ambiente natural andino se caracteriza por su gran heterogeneidad,
variabilidad y densidad de paisajes naturales. Esta gran diversidad natural

hace que las etnias que Ia pueblan seéan también variadas es decir sean
«Comunidades multiétnicas-.

Es en este ambiente natural donde se crea y re-crea una singular
concepci6on del mundo que considera que todo cuanto existe en el universo
es vivo, diverso y variable, es «vivo- tanto un cerro como el campesino que
cultiva sus laderas, una laguna como las plantas que crecen en sus orillas,
una estrella como el venado que la contempla extasiado en las noches del
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estio andino. Tanto el cerro, la laguna y la estrella -sienten- como siente un
animal y «cambian- en su actitud hacia los seres con los cuales dialogan y
reciprocan, de acuerdo al buen o mal trato que de ellos reciben.

En este mundo andino-vivo nada es sobrenatural, todos pertenecen a
la naturaleza, nada existe fuera de ella y a todo se puede acceder a través
de la sensibilidad y emotividad (Grillo, 1991). Todos estin hechos de la
misma esencia y por lo tanto son tratados con respeto y como personas que
participan en el quehacer de la chacra y por consiguiente también todos
tienen cultura, La cultura no es pues una caracteristica sélo del hombre sino
que los rios, montes, cerros, estrellas, plantas, animales.también tienen
cultura.

Lo andino es el mundo de la totalidad, donde lo que interesa no son las
partes de un todo sino el todo integro, aqui no se le divide, no se separa,
no se abstrae, no se clasifica y por lo tanto todo es esencial e imprescindible.
Es un todo viviente en el que sus partes estin en comunicacion viviente.
El todo estd ligado a un sentimiento de unidad y cada uno se siente
responsable de esta unidad, esto nos lleva al sentido de colectividad o
comunidad que se ve expresado en el concepto de ayllu. Son miembros del
ayllu no s6lo las familias de gentes que lo conforman, sino todo cuanto vive
en la regién que ocupa la etnia. En el Ayllu todos son parientes, el cerro,
el rio, las estrellas, el sol, la luna, las plantas, los animales son parientes de
las gentes que viven con ellos. Todos se comprometen a -criar- la armonia
en la unidad de este todo viviente llamado Pacha.

En los Andes, la totalidad y el sentido de unidad se viven intensamente
en el rito, que es ante todo un acto mediante el cual todos se comprometen
a criar la armonia del Pacha. El Rito expresa la unidad de todo cuanto existe.
Aqui todo es sagrado, en determinado momento cada uno de los miembros
del ayllu, en su concepto extenso, puede llegar a ser Huaca y autoridad,
es decir tener mayor sacralidad y autoridad para contribuir a recrear en ese
momento la armonia en el ayllu, pero esto no es para siempre. Para cada
circunstancia que vive el ayllu surgiri la huaca y autoridad correspondien-
te, a la cual no se la elige sino se la reconoce por sus propios meritos.

En la concepcién andina de la vida nadie se siente suficiente, nadie
prescinde de los otros miembros del ayllu en su afin de re-crear
continuamente la armonia en el Pacha en la region que vive la etnia. Mas
bien es conciente de su insuficiencia para lograr esta armonia y por €so
mismo considera que son importantes cada uno de los otros miembros del
ayllu con quienes ritualmente dialoga y reciproca continuamente. Esta
concepcién de vida, esta manera de ver el mundo, de vivir la realidad, se
expresa en el hecho de que todos los miembros del ayllu criany son criadds
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por todo el ayllu «contribuyendo de esta manera a la recreacién de la
armonia que conviene a la plenitud de la vida toda- (Grillo, 1991).

Esta singular forma de percibir la realidad tiene su concrecién en la chacra,
que es una recreacion de la naturaleza mediante el didlogo y reciprocidad de
todos los elementos del ayllu para enriquecer la diversidad y variabilidad del
Pacha. Es pues la cultura andina una cultura agrocéntrica. Nada de lo que
ocurra en ella se puede entender al margen de esta concepcién andina
agrocéntrica, de profunda religiosidad panteista y colectivista y que se
manifiesta a través del rito. El rito es pues la forma como se expresa lo andino.

memmmlamzmdelas plantas, de los animales, del
suelo, del agua, del clima, de los hombres y del paisaje andino en general.
Entendiéndose por ritual todo aquello que se realiza con todo respeto.

Teniendo en cuenta esta singular forma de percibir la realidad y vivirla,
cabe preguntarnos entonces ;Cémo se entienden las bellas manifestaciones
artisticas que producen? es dedir, los tejidos, ceramios, esculturas, orfebreria,
las danzas y la masica? ;son obras de arte? ;no son obra de arte?

Para responder a tan interesantes preguntas es necesario considerar
ahora; jcudl es la concepcién del mundo que tiene la cultura dominante?
la cultura occidental moderna. Con este propésito y desde la perspectiva

»

del'tema que se trata, di?em_;)ls_gLEcglhg:lﬁ_ occidental moderna tiene una
mundo

cobnge% considera como si fuera un mecanismo, donde
todo se puede separary ser sustituido por otro, todo es desmontable. Nadie
ni nada es imprescindible. Es el mundo deTindividuo donde cada quien estd
para defender lo suyo y evitar que se lo arrebaten, con este mismo fin firman
un contrato llamado -contrato_social- para mantener un orden que les
permita desarrollarse féfmando sociedad. Aqui los dos conceptos indivi-
duo y sociedad son reciprocos y pertinentes s6lo a la cultura de occidente
modemno, donde no hay sociedad sin individuo.

En la cultura occidental moderna, todo se entiende dividido. Todo es
posible dividirlo, separarlo, analizarlo mediante la abstraccién que significa
separar en partes lo que en la realidad se da unido. Aqui cabe la separacién
entre fines y medios. El hombre es el fin y la naturaleza dcvigﬂﬂ_@w%
La naturaleza es la fuente de recursos al servicio del hombre, pero no s6
la naturaleza es considerada como medio sino también los otros hombres
que no comparten esta concepcion. En occidente modemo es mis racional
y eficiente aquél que usa mis apropiadamente los medios para conseguir
o fo. e vilors 3 1s genke ailc poc s tomelipencis b todo por s
eficiencia para obtener las mayores ganancias monetarias con el menor

costo de inversion.
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Aqui se reconoce que hay un solo Dios verdadero (religiosidad
monoteista) lo que implica que hay una tnica verdad (fundamentalismo).

La cultura se define como algo sélo propio del hombre y que este hecho
lo hace diferente de la naturaleza y finalmente, la cultura occidental
modemna es un mundo de conflicto donde el individuo sblo se realiza en
el conflicto y vive de éL

Esta concepcidn muy singular del mundo, tuvo sus mis lejanos origenes
en Europa hace 36 siglos y se desarroll con caricter hegemonico como
consecuencia de la dendminada «Revolucién Industrial- desde hace sola-
mente un par de siglos. Este proceso de desarrollo se realiz6 en un
ambiente natural completamente diferente al andino. En esas latitudes el
clima es relativamente mas uniforme y estable en cuanto a sus variaciones
diarias; sus suelos son planos y precisamente la abundancia de lluvias en
la estacion correspondiente al periodo de crecimiento de las plantas es
mucho mayor que en los Andes. Entonces, de la interaccion de las etnias
que ain las pueblan con el medio natural, se desarrolla una concepcion del
mundo muy diferente a la andina, sin embargo cuando los europeos llegan
a América hace cinco siglos imponen su cultura a los pueblos que colonizan
-y désde hiace dos siglos con mayor intensidad tratan también de imponer
los productos de la modernidad, seguramente adecuados y pertinentes

0s sitios donde se originaron y para paises de latitudes similares
a los de Europa como por ejemplo Estados Unidos de Norteamérica,
Canad4, Jap6n, Australia y gran parte de Argentina y Chile, pero no para
los Andes.

Bajo esta otra concepcion del mundo cabe también preguntarnos ;qué
es -¢l arte- y la -obra de arte- modemos?, toda vez que lo que ellos llaman
arte es considerado como una forma de conocimiento mediante la cual
también expresan su concepcion del mundo.

Con el fin de mostrar hechos y reflexiones alrededor de tan interesantes
preguntas primero trataremos acerca de las bellas manifestaciones que se
producen bajo la concepcién andina y después acerca de las expresiones
estéticas en el mundo occidental modemno.



L DESDE LA CONCEPCION ANDINA ;EXISTE «EL ARTE»
Y «LA OBRA DE ARTE»?

La Cultura Occidental moderna todo lo entiende dividiendo, analizando
para lo cual abstrae, es decir separa lo que en la realidad se da unido. Es
asi que separa la idea de la materia, la palabra del hecho, los fines de los
medios, etc.,etc... asi como el sujeto del objeto.

Desde este punto de vista, en el tema que tratamos, el sujeto es el <artista
que crea la -obra de arte: que viene a ser el objeto, producto de la
materializacién de su creacién artistica.

También son «el sujeto- todas las otras gentes que contemplan embele-
sadas la obra de arte. Pero lo que importa en el mundo andino es la
totalidad tal cual ella es vivida y que al no dividir la realidad no separa la
idea de la materia, la palabra del hecho, los fines de los medios.ni tampoco
el sujeto del objeto, lo cual no quiere decir que no existan sino simplemente
que no se conceptian separados y por lo tanto en lo andino no cabe el
término -artista- ni la expresion «obra de arte pertinentes s6lo a la cultura
occidental, tampoco hay los contempladores de -la obra de arte» ni menos
los llamados «criticos de arte-.

En la concepcibn andina no hay «arte ni «obra de arte- en los términos
como lo entiende la culura occidental moderna. En los idiomas andinos
como el quechua y el aymara no existen palabras que directamente
signifiquen «artes u «obra de arte-.

Si esto es asi, entonces, ;qué es la bella combinacién de figuras y de
colores que presenta por ejemplo un poncho ritual andino?

Para los occidentales en quienes esta manifestacién andina produce un
«placer estéticos, indudablemente es una «obra de arte- pero para el propio
andino que ha tejido este poncho no lo es... simplemente lo bonito de esta
combinacién armoniosa de figuras y colores es otra de las formas como él
se sintoniza con la naturaleza. Es otra manera de resaltar la vida y dar mis
vida, es otra forma de enriquecer la diversidad del Pacha, de dialogar y
reciprocar con los Apus.

En la -fiesta del agua- o yarja aspi que se realiza anualmente en varias
comunidades de la sierra central 0 en la gran peregrinacién campesina al
Sefior de Qoyllur riti, al Apu Ausangati en el Qosqo, los campesinos
hombres y mujeres concurren a estas fiestas multitudinarias de origen
claramente andino, vistiendo ropas bonitas, muy bien tejidas con bellos
bordados e incluso adornan sus sombreros con vistosas flores o cintas
multicolores para contribuir al enriquecimiento del paisaje y de la vida
misma, para que la Pachamama, la Mama Qocha y los Taita Orcco también
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se alegren y continGen acompanindolos para que unos a otros sigan
cridndose con carifio.

Los campesinos al tejer sus vestidos no estin pensando que estin
haciendo obras de arte ni menos que son artistas, ellos viven nomis lo
bonito de estas <expresiones artisticas-, asi llamadas por occidente.

El valor artistico es una categoria de occidente modemo y por eso hay
que tener cuidado cuando se hable de lo artistico en lo andino. Sin embargo
para los fines de la reflexion sobre el tema, seguiremos usando estos
términos enmarcados entre comillas para referimos a la actividad «artes y
al producto de esta actividad «obra de artex, pero sin olvidar sus implicancias
y pertinencia.

No sin ejercer violencia contra su naturaleza original, nos empefiamos
en llamar -objetos de arte» a muchas manifestaciones de la cultura andina.

Para Hegel, pensador de Occidente moderno, el arte es la actividad que
realiza s6lo el hombre como «un modo de expresion y realizacion de su
espiritu en busca de si mismo- y dice ademis que «En la -obra de arte- el
espiritu se realiza. Bajo una forma sensible se convierte en realidad exterior
a si mismo, y desde ese momento, en el goce estético, se reconcilia
consigos. (Hegel, citado por Akoun y Ferrier, 1977). Es decir que el arte es
s6lo una actividad humana y la obra de arte una expresién de esa actividad
humana. En ellas s6lo participa el hombre.

En la concepcién andina de profunda religiosidad panteista y de un
arraigado sentimiento colectivista, donde para la realizacién de cualquier
crianza concurren todos los integrantes del ayllu; toda manifestacion
artistica por ejemplo un bello tejido de lana de llama es sagrada.
Generalmente estos son objetos que intervienen en los ritos, bien como
parte de la parafernalia del -sacerdote andino- 0 como objeto que se ofrenda
a la deidad o huaca. En su recreacién no sé6lo interviene el campesino
tejedor que la fibrica, sino la asamblea del ayllu del Pacha local (Grillo,
1991) con quienes dialoga para que el tejido salga bien. El campesino o
campesina al iniciar el trabajo de tejer un manto pide permiso a los Apus
y menciona los nombres de sus ancestros fallecidos que sabian tejer bien.
El tejido es entonces el producto de la crianza de todos los miembros del
ayllu y no s6lo del hombre como lo es en occidente moderno.

Entonces pues, en la concepcién andina no hay -arte- ni -obra de arte-
en los términos como lo conceptia la cultura occidental modema. El -arte-
es'la actividad en la que participan todos los miembros del ayllu y no s6lo
el hombre. La «obra de arte» es la expresi6n sagrada y por lo tanto ritual,
producto de la actividad de la asamblea del ayllu.
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1. «<En su dentro estd su formay.

La chacra es el mejor escenario para que las manifestaciones andinas se
expresen plenamente. En la chacra el campesino vive en continua y directa
relacién con todos los elementos de su ayllu. Sin necesidad de intermedia-
rios dialoga y reciproca ritualmente con ellos.

Rito no s6lo es la ceremonia donde se ofrenda a la Pachamama y al Apu
0 Huamani, sino que también es rito una danza o la ejecucién de una misica
pues todas estas manifestaciones estin ligadas a las fiestas rituales del ayllu.

Esta permanente relacion sin intermediarios con los elementos de la
naturaleza hace que el campesino tenga una aguda sensibilidad y percep-
cién que le facultan para captar todo lo que existe. Para él todo es patente.
Ve y escucha lo que no ve y escucha un hombre comin y corriente de la
ciudad, incluso un sacerdote andino «ve» mucho mis. «Ve» los hechos que
ocurrieron y 10s que estin por ocurrir, y durante el ceremonial ritual puede
hacer «ver» +hacia atrs- y «hacia adelante- de sus existencias a los que
participan del rito.

Su desarrollada capacidad para percibir sonidos y/o imédgenes y aGn
sentirlas hace posible que entiendan el lenguaje de las cosas. Pueden
dialogar y reciprocar con el cerro, con el rio, el viento, el sol, las estrellas,
las plantas, los animales...

Algunos campesinos saben dialogar y reciprocar mejor con la arcilla,
resultando como consecuencia de este didlogo un bello objeto de cerdmica,
otros lo hardn mejor con los metales; con las hebras de algodén o lana; asi
como algunos dialogarin mis fluidamente con el viento, captando sus
sonidos que los expresarin en hermosas melodias musicales.

En la cultura andina es el «campesino-tallador- quien sabe dialogar y
reciprocar mejor con la piedra, no necesita de bosquejo ni disefio previo
alguno, para conseguir la forma que desea, porque mediante el didlogo ird
develando la forma que va -diciéndole- la piedra. Por eso es que cuando
el campesino-tallador ante la pregunta del misti (hombre blanco) que
indaga de cémo él a partir de la piedra obtiene formas tan bellas, responde
«en su dentro esti su forma-, es decir que dentro de la piedra sin tallar ya
estd la forma que él va a poner de manifiesto con la ayuda de la asamblea
de todos los miembros del ayllu: el rio, las plantas, animales, montes...
Todos estin de acuerdo para que el campesino-tallador devele la forma que
contiene en «su dentro- la piedra.

Aqui la relacién del tallador con la piedra es una relacién de persona a
persona.
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Cuando un campesino teje su manta no hace un diseno previo, es en
el transcurso del trabajo que se va haciendo, ademis no hace mantas
iguales; en cada manta recrea el disenio y los colores.

Octavio Paz, poeta mexicano y premio Nobel de literatura dice, al
referirse al «arte magico- (Paz, 1984), «lo especifico de la magia consiste en
concebir al universo como un todo en el que las partes estin unidas por
una corriente de secreta simpatia. El mundo estd animado y cada parte estd
en comunicacion viviente con ese todo-, dice también <todo tiene afin de
salir de si mismo y transformarse en su préximo o en su contrario, esta silla
puede convertirse en 4rbol, el 4rbol en pijaro, el pijaro en muchacha, la
muchacha en grano de granada que es picoteado por otro pijaro en el patio
de un palacio persa. El objeto migico abre ante nosotros su abismo
relampagueante: nos invita a cambiar y a ser otros sin dejar de ser nosotros
mismos-. La concepcion andina de vivir 1a vida, concuerda plenamente con
esta reflexién de Octavio Paz. Lo andino es un mundo magico, donde la
piedra al convertirse en una hermosa escultura, no ha dejado de ser piedra,
sino que ha pasado a otra forma de vida, gracias no sélo a la habilidad del
«campesino-tallador- que en amoroso didlogo con ella devela la forma de
«su dentro~, sino debido a que asi lo han -acordado- los rios, las estrellas,
las plantas, las nubes... del Pacha.

2. La Ma de la llama, es la llama.

«En una cultura holistica lo que importa es la totalidad tal cual ella es vivida,
no cabe hacer diferenciaciones tajantes entre lo real y lo imaginario pues
ambos nos afectan por igual; ni diferencias entre lo esencial y lo accidental
pues el integro, que es con lo cual dialogamos y reciprocamos, abarca en su
vivir a ambos; tampoco cabe diferenciar entre lo bueno y lo malo porque
ambos se encuentran conformando a toda persona (ya sea hombre, 4rbol,
piedra)- (Grillo, 1991), es decir que en una concepcién totalizadora del mundo
como es la andina no se ssiente ni entiende- esta totalidad conceptuando
separadamente lo real de lo imaginario y lo bueno de lo malo que se
encuentran y se dan al mismo tiempo en una misma persona. Siguiendo lo
esencial de este razonamiento sobre la inseparatidad del mundo podemos
decir también que no se separa lo bonito de lo no bonito.

Una illa es todo aquello que tiene connotacién sagrada y que representa
a un miembro del ayllu, asi la illa del maiz puede ser una piedra en forma de
mazorca que el campesino la encuentra en su camino o una mazorca de
piedra tallada por <l campesino-tallador- en didlogo y rediprocidad con la
piedra y con los demas integrantes del Pacha. De igual manera la illa de la
llama puede seruna piedra en forma de llama o el dibujo de la llama realizado
ritualmente en las paredes de una cueva.
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En ambos ejemplos para el campesino la illa del maiz o de la llama no es
s6lo una represetancion escultérica o grifica de la planta del maiz o del
camélido denominado llama, sino que la illa del maiz, es la misma planta de
maiz y la illa de la llama es la propia llama.

Cuando a un campesino alpaquero se le da un dibujo a lipiz de una alpaca
cualquiera, €l dice «esto no es mi alpaca- y dibuja su alpaca con todas sus
peculiaridades caracteristicas y entonces para él este dibujo no es la
representacion de su alpaca sino que es su alpaca misma.

Enlo andino no hay cosa representada sino lo representado es ella misma;
es decir el dibujo de la alpaca es la alpaca misma.

Por otro lado en cada una de las -manifestaciones artisticas- del ayllu estin
presentes «lo bonito- y <lo no bonito- no en forma mezclada ni menos
separada; lo que sucede simplemente es que para el andino los criterios de
bonito o no bonitc no se sienten ni menos se entienden, separados o
mezclados como lo hace occidente moderno. Aqui se vive no mis lo bonito
y lo no bonito sin separarlos.

La inseparatidad de lo bonito- y de -lo no bonito- se refleja en el uso en
quechua de una misma palabra <atatau- para referirse a algo que «esti bonito-
0 o estd bonitor de acuerdo a las dircunstancias y a la manera como es
pronunciada, es decir, con una misma palabra se puede nombrar -lo bonito-
¥y +«lo no bonito-.

Esto no quiere decir que para el occidental moderno, que si separa «lo
bello-y lo «no bello y los juzga en funcién a un quicio de gusto» condicionado
por su educacion occidental moderna, no existan manifestaciones artisticas
andinas a las cuales él las califica de bellas, es decir de «obras de arte: y que
despiertan admiracién por lo armonioso de su disefio y fino gusto en la
combinaci6én de sus colores o por la armoniosa combinacién de sonidos que
dan lugar a una hermosa melodia musical.

Los andinos de antes y de ahora, no tienen la culpa que sus expresiones
rituales sean calificadas de obras de arte por los occidentales de ahora.

En el mundo mégico andino que es el mundo de la armoniosidad y de lo
integro, un dibujo, por ejemplo de una chacra, es representada en detalle con
todos sus atributos y caracteristicas tanto espaciales como temporales, es por
esta razon que desde los tiempos del Cronista Andino Guaman Poma, hace
aproximadamente cuatrocientos anos, hasta los actuales campesinos de la isla
de Amantani en Puno, cuando representan cualquier actividad, en especial
las rituales, no s6lo dibujan la actividad en si misma, sino el contexto en el
cual se realiza, es decir, los cerros, rios, drboles, animales, plantas, etc. y
ademis el sol y la luna.
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Cuando se pregunté a un campesino por qué dibujaba a los danzantes
junto con el sol y la luna, respondi6 que esta danza comenzaba de dia y
duraba toda la noche, es decir en el dibujo campesino no sélo se
representaba el momento en que se produce lo representado sino también
el proceso mediante el cual se realiza.

El occidental aprecia una -manifestacién artistica andina- como la
representacon de un momento estitico y no capta la dinamicidad que ésta
encierra que nos dice también de su concepcién de ver la vida como
transformacién continua, de alli su dificultad de entenderla.

Toda manifestacion ritual como una bella piedra tallada, un vaso
ceremonial de arcilla o un hermoso manto de algodén, es la expresion de esta
otra concepcion de la vida que es muy diferente a la occidental modema.

IL EN OCCIDENTE MODERNO ;QUE ES EL ARTE Y LA OBRA
DE ARTE?

Los pensadores de Occidente moderno, al tratar sobre «el problema del
arte y lo bello, lo hacen desde diferentes puntos de vista sin llegar a
ponerse de acuerdo en sus esfuerzos por aclarar la esencia de la belleza
debido, dicen ellos, a lo complejo y huidizo del <fenémeno estético-, pero
en lo que si todos concuerdan es que aqui si hay un -artista-creador- (sujeto)
y «obra de arte- creada (objeto), es decir se separa al sujeto del objeto, pero
no s6lo se hace esta separacién a nivel de las expresiones artisticas
realizadas por el hombre sino también con las bellas manifestaciones de la
naturaleza por ejemplo separan al admirador de un paisaje (sujeto), del
paisaje contemplado (objeto). Esto tiene su origen primigenio en la
separaci6én que hace el hombre de occidente entre idea y materia (Génesis
de la Biblia) y se concreta con la aparicién del pensamiento especulativo:
Socrates, Platon, Aristoteles en el siglo IV A.C.

El problema estético en occidente se inicia al hacer esta separacion y todo
el esfuerzo posterior radica en hacerla més evidente, es asi que Schiller, 1963,
en su afin por aclarar la esencia de la belleza dedica todo su esfuerzo en
separar el espiritu de la materia, la idea de la realidad. En el mundo andino
no se hace esta separacion por lo tanto no hay «problema estético-.

Muchos conceptos sobre el arte y las obras de arte son de reciente
creacidn, sobre todo los relacionados con el arte occidental moderno o
contemporineo que no van mis alld de los dos Gltimos siglos.

Alin en occidente la creacion artistica no siempre fue una actividad a la
cual el artista se dedicaba integramente y con plena libertad para expresar
mediante su creacién pictérica o musical su concepcién de la realidad.
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«Para los griegos y para los hombres de la edad media, existe sin duda
unabﬁsquedadelabellem,peromsepambledeouasacuwdades
concebidas como més importantes- (Akoun, 1977). Sigamos a este profesor
de la Universidad René-Descartes de Francia en sus enjuiciamientos acerca
del proceso histérico del arte en occidente. Akoun dice:

<Con el Renacimiento las cosas empiezan a cambiar, y la
producd6n artistica adquiere progresivamente su autonomia. A
partir del siglo XVI, el arte se autonomiza, deja de ser el lenguaje a
través del cual una colectividad entra en contacto con sus dioses (o
con su Dios), y aspira a un fin nuevo concemiente al hombre
privado (concemiente al individuo ensociedad): la emoci6n estética.
Es el comienzo del humanismo, de esa concepcion del mundo que
hace al hombre fundamento de todas las cosas-. <El humanismo
convierte al hombre en soberano y centro de todas las cosas. Un
hombre racional que transforma el caos en orden, tanto en la
naturaleza como en el arte (...). En la Gltima parte del siglo XIX el
arte conoce una transformadi6n... vinculada al devenir de la sodedad
industrial y a su escala de valores-.

Akoun sigue diciendo:

«El mundo comerdial, (de la sociedad industrial) por otro
hdo,tnﬁchlmdpmdlwcbmdmodmdochvalorwnl
y sujeto a las coyunturas del mercado. Esta estructura comerdial
impone a la obra de arte, las leyes del objeto comerdializable: debe
ser aislable, transportable por el comprador...».

«El humanismo y el mercantilismo se unen mutuamente en esta
concepddn, que se impone y hace considerar a la obra de arte no
a si misma sino en su relacién a un creador-.

Finalmente dice:

«El siglo XX es la coronacién de este humanismo y su
fracaso: el descubrimiento de que el hombre, tomado como
fundamento, es la ausencia de fundamentos.

«La obra de arte ya no se concibe como una traduccién o
interpretacion de un mundo de objetos o esencias preexistentes
en el espacio exterior, en la subjetividad o en el entendimien-
to del autor. La obra tiene su propia consistencia, existe. El
arte modemno se libera asi del prejuicio de la referencia-

Es decir se inicia el arte no figurativo, el arte abstracto.

Vemos pues como la actividad artistica y el arte en occidente moderno
son consecuencia también de un proceso simultineo al de modernizacién
Yy que se acentGan con la Revolucién industrial dando lugar a los
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movimientos artisticos de la modernidad tales como el expresionismo,
subjetivismo, impresionismo, cubismo, etc.etc., hasta llegar al denonimado
«Arte Pop- 0 arte publicitario propio de los valores mercantilistas de la
sociedad indutrial. Concebido para la gran masa de las grandes ciudades
a las que ofrece la bella imagen de un producto consumible a corto plazo,
de bajo costo, producido en serie y dirigido a la juventud. Es el arte de
vender la imagen de un producto.

Todas estas tendencias no son sino expresiones de la concepcién
occidental modema que enamorada del tecnicismo cientificista traduce
esta ideologia hasta el punto de que algunos consideren que el autor de
una obra de arte se conciba a si mismo como un proceso mecinico de igual
naturaleza que las propias miquinas y que conciba a su obra como
producto de un acoplamiento de miquinas, es decir como un montaje.

«El montaje es la unién y yuxtaposicion de una serie de
elementos aislados independientes y cerrados en si mismos que
pueden volver a desunirse y sustituirse por otros. El arte como
montaje no reconoce ya ninguna creacion orginica y dotada de
unidad (...) el arte como montaje es el reflejo formal de la
-<irrupcién de la realidad-, de una «realidad nueva-, tal como ha
sido acunada, de un lado, por las grandes transformaciones
politicas, sociales y econémicas, y, de otro lado por los
conocimientos revolucionarios de la cienda...» (Glaser, 1968).

El mejor escenario de la concepcion del mundo disociado y -montado-
es la gran ciudad donde el individuo aislado de la naturaleza y en compania
de su propia soledad, vive en sociedad pero también aislado de los otros
individuos; fascinado de lo simultineo, lo momentineo y lo incoherente
de un mundo de imigenes que le llega mediante la televisi6n, la radio y
otros medios de comunicacién. Estas imigenes del mundo exterior, donde
todo ocurre sin que nada haya sucedido realmente, se convierten no sélo
en las impresiones del mundo externo, sino también del mundo interno del
hombre. El hombre se inserta como una pieza mis en el montaje de la vida,
en el montaje del mundo-méquina. Es otra manera de ver y vivir la realidad
y entonces, si el arte es la forma como el hombre expresa su concepcién
del mundo, la obra de arte resultante de este mundo serd muy diferente a
la andina que como hemos visto conceptiia el mundo de una manera
radicalmente diferente a como lo hace occidente moderno. Mientras para
occidente el arte es la actividad mediante la cual un -artista-creador
materializa su propio y singular modo de ver y sentir el mundo, en los
Andes esta actividad la realizan todos los miembros del ayllu para recrear
la armonia del Pacha. En occidente modemo la obra de arte refleja la
concepcién del mundo que en determinado momento y circunstancia el
artista tiene de su realidad.
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Actualmente, esta realidad corresponde a2 un mundo industrial, mercan-
tilista, consumista donde la novedad tiene precio y donde se trata mis que
nunca de hacer que los objetos de gran difusiébn sean individualizados
estéticamente-, lo que tiene la ventaja de hacerlos pasados de moda en
poco tiempo y de lograr que respondan a la estructura narcisista del mundo
modemo- (Akoun, 1977).

Aqui no cabe la decidora expresién campesina «en su dentro esti su
forma- ni mucho menos hay lugar para la reflexi6n sobre la «illa de la llama,
es la llama- y es porque el hombre se aleja cada vez mis de la naturaleza,
artificializando progresivamente su mundo externo y al mismo tiempo él
mismo se artificializa. Cada vez -palpa- menos con su inteligencia y «piensa»
muchos menos con su cuerpo... ssiente» menos con su cerebro y -piensa-
mucho menos con su corazon...
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INTRODUCCION

Consideramos que la pregunta idesarrollo o descolonizacion en los
Andes? es conveniente en este momento porque si bien es claro casi para
todos que el impedalismo nos oprime vy que fenemos la necesidad de
descolonizarnos, sin embargo hay consensc politico acerca de que el
desarrollo es el camino que nos ilevard a la liberacién. Este consenso no se
per¢it de que predisamenie el desarrollo es un importante instrumento del
imperialismo para sujetarnos atin mias al mercado undial que éf domina. Por
eso en este trabajo que forma parte de la serie de reflexiones que acerca de
1a vida andina viene realizando el PRATEC (Proyecto Andino de Tecnologias
Campesinas), tratamos de presentar el origen y los alcances del concepto de
--desarrolio. Ocurre que, muy hibilmente, el imperialismo ha logradolegitimar
‘14 imagen de un Mundo Unico, cuyo paradigma es la forma de vida

estadounidense y en donde el desarrollo homogéneo es 1o normal Ahora
bien, si en algiin lugar el desarrolio no ha ocurrido a plenitud es porque se
han interpuesto obsticulos, se han producido «cuellos de botella- cuya -
solucién cnica es siempre factible. Sobre esta base concepiual el imperia-
lismo ha montado una empresa mundial de desarrollo que vende la promesa
de el progreso universal ininterrumpido. Estd dispuesto a darnos su ayuda
enforma de préstamos que acrecientan la cirantia de nuestra impagable deuda
externa. 8in embargo, transcurridos ya 50 afios de funcionamienio de esta
empresa mundial de desarrollo, se constata que nadie, excepto las ganancias
financieras de Estados Unidos, ha logrado los beneficios esperados.

Aqui en el Perii y concretamente en el departamento de Puno, Juan
Bemardo Palac e Ignacio Garaycochea han zcufiado la acertada frase de
arqueologia del desarrolios (Palao y Garaycochea 1989) para referirse a esos:
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vestigios niinosos de infraestructura para el desatrollo dispersos por todo el
altiplano, cuya antigiiedad no pasa de cuatro o cineo décadas pero que, por
ser completamente ajenos a los requerimientos de la comunidad rural
punefia, han quedado expuestos ala ripida destruccion por la intemperie, sin
utilizacion alguna, formando dasurales de desarrolles que estropean el
paisa.

Ante estos hechos consumados e irrefutables, proponemos que la
verdadera forma de lograr el mejoramiento de Ia calidad de vida de nuestras
mayorias poblacionales humanas, de nuestra naturaleza y de nuestras huacas,
consiste, simplemente, en recurrir a nuestros propios saberes, a nuestras
propias capacidades: a lo que ciertamente sabemos v podemos. Es hora ya
de rechazar la intromision imperialista explotadora v los afanes de desarrollo
que nos ha vendido. $6lo la culminacion de la descolonizacién de los Andes,

nos devolvera a nosotros mismos, nos devolverd a la vida sana y gozoza que
sabemos vivir,

L IMPERTALISMO Y DESARROLLO

Examinaremos la relacién intima entre imperialismo y desarrollo pasando
revista sucesivamente a los conceptos de utopia, poder pobreza, orden y
desarrollo,

1. La Utopia.

El mundo occidental moderno, 1a sociedad capitalista, s el munde de la
competencia en el que la persona humana deviene reducida al individuo,
producto de la disgregacién alienante de la comunidad y que se ve librado
a su propia suerte carente de todo amparo. E individuo es el verdadero
soporte de una sociedad que lo ignora, que hace de €l una cosa desechable
sujeta a los azares de la oferta y 1a demanda.

El trabajo, que es el dinamizador de la sodedad, no es para el individuo
una forma de realizacién propia sino una rutina sin gratificacién ni sentido.
De ahi, pues, la profunda angustia que embarga al hombre en el'mundo
occidental moderno, la profunda angustia de 1a sociedad capitalista. De ahi
también la necesidad de huir del presente que se hace factible mediante el
masivo e indetenible consumo de drogas que es estructural a las sociedades
noreamericana y europeas.

Pero la sociedad capitalista produce también por si misma su propia droga
legal: la utopia, es decir la imagen de un mundo gue todavia no existe pero
que puede: construirse en el futuro. Es una fuga del presente. La utopia sélo
puede surgir como la expresién de un profundo descontento de la gente con
el mundo en que vive, asi como de la conviccion que este mundo
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efectivamente puede ser modificado para que resulte menos cruel, menos
insoportable, menos frustrante. Ahora bien, esta conviccién, 2 su veztiene dos
requisitos: su legalidad y su factibilidad. La legalidad de la transformacion del
mundo por el hombre con arreglo a sus descos viene dada por la concepcion
judeocristiana del mundo. Su factibilidad encuentra sustento en la doctrina del
progresoilimitado dela ciencia v 1a tecnologia como instrumentos de dominic
del hombre sobre 1a naturaleza.

- En la concepcién judeocristiana Dios cred al mundo a partir de la nada.
En los cinco primeros dias Dios cred a la naturaleza y el sexto dia cred al
‘hombre. Finalmente, ¢l séptimo dia descansé y contemplé la perfeccion de
su obra, La creacidn del mundo a partir de la nada es la méxima expresion
de poder que cabe imaginar. o

" Dics Todopoderoso cred al mundo mediante el Verbo divino, mediante
el Logos. Asi pues, en esta concepcitn, la idea precede a la materia. Dios'es
“la: Tdea 'y el mundo creado es la materia, Dios dijo: «higase- y las cosas se
hicieron. La materia en este contexto no es mis que la concrecion de la idea,

Pero Dios hizo al hombire «a su imagen y semejanza-. Entonces, el hombre
también posee la idea; él es una mezcla de idea v de materia. Dios es creador
¥ es todopoderoso porque El es Idea. Por eso es que en la concepcion
judeocristiana, y sdlo en ella, el hombre es también, en derta medida, un
creador.

En estas condiciones, propias del judeocristianisme, €l hombre, por haber
sido creado «a imagen y semejanza de Dios- no tiene por qué conformarse con
el mundo, ¢reado por Dios, en el quie le ha tocado vivir, El hombre también
es un creador y, por tanto, si el mundo le resultara incdmaodo, no satisfactorio,
esto es, s5i sus deseos no encuentran satisfaccion cabal en el mundo en que
vive, &l siempre poded crear un mundo distinto. Se trata sélo de modificar al
mundo para acomodarlo a la satisfaccién de los propios descos. Todo ésto
aparece como perfectamente posible para el hombre judeocristiano y es por
€50 que sus deseos no aceptan limite alguno. Aqui se encuentra las raices de
los desaforados deseos que caracterizan al hombre occidental modemo.

- Como en este mundo lo primero, lo decisivo, es la palabra, es 1a idea, el
procedimiento para alcanzar el mundo descado consiste primeramente en
ideatlo y verbalizarlo, esto es, en formular la utopia. Hay que crear a nivel de
idea -unmundo feliz» que'no existe aqui y ahora pero que no escapa a nuestra
capacidad de crear, a2 nuestra capacidad de construir. Se perfila asi la
expectativa. Pero entre tanto, en el transcurso entre el deseo desaforado y la
satisfaccion correspondiente se instalan, en el mundo occidental modemne, la
ansiedad,. la.angustia,- el anhelo, el desasosiego, la tensién nerviosa, la
frustracién.,
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La basqueda de felicidad es una empresa individual de cada quien por
separado en un mundo atomizado sdlo concebible como consecuencia del
desenfreno de los deseos individuales, La biisqueda de 1a felicidad individual
€5 un movimiento que expresa la soberbia del hombre creador judeccristiang
que no acepta el mundo, creado a partir de la nada, que le ofrece su propio
Dios. ' :

Elestaliido de los deseos se expresa, por ejemplo, enel hecho que en 1980
un habitante de Estados Unidos consurnia, en promedio, tanta energia como
2 europeos, 55 hinddes, 168 tanzanies y 900 nepaleses (Surahm 1986: 14). «El
6% de 1a poblacion mundial que vive en Estados Unidos, consume mds de un
cuarto de la energia mundial, 2.3 veces mis que todos los paises en desarrollo
juntos (incluyendo a los paises productores de petrdleo)- (id: 15). Porsu parte,
Beaud nos hace conocer que el consumo energético mundial, expresado en

-millones de roneladas de equivalente carbdn, ha crecido asi: en 1900 fue
1,000; en 1950 pas6 a 3,000 y en 1986 era 12,000 (Beaud 1988). Pero 1o mis
trigico es que este individuo, con deseos desenfrenados que lo llevan a
consumir en exceso no s6lo energia sino todo lo que esté a su alcance, sabe
en su fuero intemo que asi no esti consiguiendo lo que desea, esto es, la
felicidad, 1a utopia hecha ya no a la medida de la sociedad sino del individuo.
Sabe que consume paliativos y eso agrava su frustracion.

En cuanto a la doctrina del progreso ilimitado de la ciendia y 1a tecnologia,
Meadows y oiros en 1972 escribieron su famoso "Los Limites del Crecimiento,
que puso punto final a esa dustén.

Elfisico austriaco Robert Jungk se refiere aluso de la energia atdmica como
da nueva tirania que amenaza la libertad, la salud y la supervivencia de la
humanidad- v afirma lo siguiente:

Con la utilizacién técnica de Ia fisién nuclear se ha dado un
salto haciavna dimensitn completamente nueva de la viokendia.
Al principio no se dirigia sino contra enemigos militares. Hoy
amenaza alos mismos cindadanos. Pues los <itomos parala paz.
no se diferencian substancialmente de los -4tomos para la
guerras, La intencidén manifestada de utilizar la fision nudlear
exclusivamente para fines constructivos en nada afecta al
caricter biocida de la nueva energia, Los esfuerzos para
controlar esos tiesgos s0lo parcialmente pueden dominar los
peligros. Sus mismos partidarios se ven obligados a admitir que
nunca serd posible excluirlos por completo. El pequeiio (o
grande, es una cuestidn de punto de vista) resto de incertidum-
bre cubre un potencial de calamidades tal que ensombrece
todas las posibles ventajas.

262




Una catistrofe atomica producida por un fallo técnico, por -
negligencia humana o por una accidn malintencionada causaria
nosolo enormes darios inmediatos, sino que susefectos se harian
sentir durante décadas, siglos y. segin las circunstancias, hasta
milenios. Esta hipoteca sobre el futuro, esie miedo de las
consecuencias de la energia nuclear incontrolada se convertird
en la carga mis pesada imaginable de la hurnanidad: ya se trate
de vestigios tdxicos pers:stent&s yadel especr.ro deuna inquietud
que no desaparecerd jamis.

Los partidarios de la industta atdmica no desconocen esas
sombdas posibilidades. Estin, ciertamente, convencidos de
poder protegerse a simismos y a sus conciudadanos introducien-
do medidas de seguridad sin precedentes. Si esa proteccion fuera -
de natraleza estrictamente téenica, seria problemasobre todode
ingenieros y -dados sus excepcionales costos- de economistas.
Pero este descubrimiento bumano ha de ser incluso preservado,
y de un mode miés estricto que cualquict otro, de los propios
hombres: de sus errores, de sus debilidades, de sus enfados, de
sus artimafias,de su ansia de poder, de su odio. Y si se intentara
hacer a las instalaciones mucleares completamente jrmunes a
todo ello, la ineludible consecuencia serfa una vida llena de
prohibiciones, de controles y de obligaciones que buscarian su
legitimacion en la magnitud de los peligros que a toda costa
habria que evitar (Jungk 1979: 9-10).

Asi pues, el camino hacia la utopia parecerfa que se ha extraviado y no
conduce ya a la anhelada felicidad sino que, por el contrario, desembocaria
en un verdadero infierno de violencia y catdstrofe.

2. El Poder.

Ya hemos dicho en et punto anterior que el Dios judeoaristiano, al crear
al mundo a partir de la nada, realizé el acte de miximo poder que es pomble
imaginar. Poder es pues realizar lo que uno quiere,

Ya hemos dicho también que el judeocristiarismo al presentar al hombre
como hecho - imagen y semejanza de Dios- le da la posibilidad de
wansformar al mundo creado por Dios y realizar la utopia. Pero es claro que
para que esa posibilidad, que habita tan s6lo en la idea, se encamne en el
mundo se necesitala ocurrencia de una serie de condiciones previas, una serie
de circunstancias muy especiales.

Ahora bien, fueron 1as revoluciones burguesas y la revolucion industrial
en Europa, durante Jos siglos XVI y XIX las que comenzaron a hacerrealidad
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tal posibilidad. Durante ellas se comenzaron a constrtir los instrumentos
efectivos para pasar de los deseos desaforados a las acciones desaforadas que
en escala creciente, desde entonces hasia ahora, se vienen realizando para el
logro efectivo de una serie de hechos impresionantes pero que, simultinea-
mente, han llevado al planeta Tierra al borde del colapso. Es verdad que estas
revoluciones fueron hechas en un ambiente de secularizacion, de
desacralizacion del mundo, pero también es verdad que ellas se inspiraron
y levaron a la exaltacion las ideas tanto de la capacidad creativa del hombre
camo de su capacidad de dominio de la naturaleza. Estas «ideas fuerza» de las
revoluciones burguesas v de 1a revolucion industriat son ideas judeocristianas.

En su libro sobre las sevoluciones burguesas Hobsbawn sefiala que
hubieron tres olas revolucionarias entre 1815 y 1848. La primera tuvo lugar
de 1820 a 1825. En Europa se limitd principalmente al Mediterrdneo, con
Espafia, Nipoles y Grecia como epicentros. Pero en 1822 toda la América
espeiiola del sur era libre, en 1821 se produjo la independencia mexicana y
cn 1822 Brasil se separd de Portugal

La segunda ola revolucionaria se produjo de 1829 2 1834 y afectd a toda
la Buropa al oeste de Rusia y al continenie noneamericane. Marco la derrota
definitiva del poder aristocritico por el burgués en la Europa occidental. Sin
embargo, en los Estados Unidos, (liberados de Inglaterra por el Tratado de
Versatles de 1783), la democracia jacksoniana supuso un paso mas alld: la
derrotz de los ricos oligarcas no democratas por la Himitada democrada
llegada al poder por los votos de los colonizadores, los pequenos granjeros
v los pobres de las ciudades.

La tercera y mayor de las olas revolucionarias fue la de 1848, Casi
simultineamente la revolucion estalld y tdunfd en Francia, en casi toda ltalia,
en los Estados Alemanes, en gran patte del Imperio de los Habsburgos v en
Suiza. «Nunca se estuvo mis cerca de la revolucidn mundial softada por los
rebeldes de 1z época- dice Hobsbawn (1971).

El mundo econdmico y social de 1840 no parecia muy diferente del de
1788, salvo en Inglaterra y algunos pocos paises fuera de ella, La mayor parte
de la poblacion del mundo seguia siendo campesina.

Lo que sucediera a 1a tierra determinaba la vida y Ja muerte de la mayoria
de los seres humanaos entre [a primera revolucion burguesa en Francia en 1789
y el afo 1848, Como consecuencia, el impacto de ambas revoluciones sobre
la propiedad, la posesidn y el cullivo de la tierra, fue el fendmeno mis
catastrdfico del perdodo. Ni la revolucion politica ni Ia econdmica pudieron
menospreciar a la tierra, a 1a que la primera escuela de economistas -ia de los
fisideratas- consideraba como Gnica fuente de riqueza y cuya transformacion
revolucionaria 1odos consideraban necesaria, tanto condicidon como conse-
cuencia de la socedad burguesa.
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Hobsbawn senala que:

Dos grandes obsticulos aparecian en el camino de 1a reforma
y ambos requerianuna accidn combinada politica y econdmica:
los terratenientes precapitalistas y el campesinado tradicional,
Frente 4 ellos los mis radicales Fueron los ingleses ¥ los
norleamericanos que climinaron 4l mismo tiempo a ambos.
(Hobsbawn 1971).

" Luego esle mismo autor afiade:

la revolucion en la propicdad fue el aspecto politico de ta
disolucitn de la rradicional sociedad agraria; su invasion por la
nueva economia rural ¥ el mercado mundial, su aspecto
econdmico (Hobsbawn id).

La opinidn tradicional que ha visto en el algedon ¢l primer paso de la
revolucion industrial inglesa es acertada -segdn lo demuestra Hobsbawn en
cl mencionado libro, Bntre 1730 y 1769 la exportacion de géneros de algodén
britinicos aumento mis de diez veces. En términos mercantiles, ka revoluddn
industrial puede considerarse como el triunfo del mercado exterior sobre el
interior: en 1814 Inglaterra exportaba cuatro yardas de tela por cada tres
consumidas en ella; en 1830, trece por cada ocho.

La cantidad de algoddn en bruto importado por Inglaterra subié desde 11
millones de libras en 1785 2 588 millones en 1830; 12 produccion total de telas
vard en ese lapso desde 40 millones a 2,025 millones de yardas. lLas
manufacturas de algodén representaron entre 40y 50 por ciento del valor de
todas las exportaciones inglesas entre 1816 y 1848.

Algo que ¢s muy importante sefialar es que el ritmo de cambio divergia
entre las zonas industriaics y 1as no industriales en el periodo entre 1789 v
1848. De todas las consecuencias econdmicas entre ambas revoluciones, la
mis profunda y duradera fue aquella division enire paiscs -avanzados- y
«atrasados -anota Hobsbawn- . En 1848 era evidente qué paises pertenecian
al primer grupo: la Furopa occidental (menos la pentasula ibérica), Alemania,
Italia del norte v algunas partes de Furopa central, Fscandinavia, los Estados
Unides y quizi las colonias establecidas por emigreantes de habla inglesa.
Igualmente claro era que el resto del mundo, salvo algunas pequefias
parcelas, bajo la presion irregular de las exportaciones e importaciones
occidentales o la presion militar de los cafiones y las expediciones militares
occidentales, se estaba quedando retrasado o pasaba a depender econdmi-
camente de Occidente. Hasta que los rusos, recién en los anos treinta del siglo
presente, encontraron los medios para salvarlo, el abismo entre 1os -atrasados.
¥ los «avanzadoss permanccid inconmovible, infranqueable y cada vez mis
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- ancho, entre una minotia y la mayoria de los habitantes del mundo. Ningin
otro hecho determinaria Ia historia del siglo XX mds firmemente que éste.
Hasta aqui hemos seguido a Hobsbawn (1971),

Por su parte Pearson hace notar con nitidez una caracteristica fundamental
de los paises «avanzados=

Durante el proceso del «decenio del hambre» de 1840, a ravés
de depresién econdmica, malas cosechas y verdadera inedia,
hasta llegar en 1848 al «anio de las revoluciones», los profitas de
malagiiero parecian convencedores: lo que cambié la lobreguez

- de esos dos lustros en la bonanza y optimismo popular fue, mis
que nada, el acceso dado a los migrantes europeos, a todo el
resto de la fértil zona templada que quedaba por conquistar y
habitar (Pearson 1970).

Sucedié entonces que grandes cantidades de europeos salieron de Buropa
Qccidental para ocupar todas las tierras templadas que quedaban «disponi-
bless, despojando a los aborigenes de sus territorios. Fste proceso se realizd
en el transcurso de solo dos siglos, de mediados del XVILa mediados del XTX.
Segin Kemmerer y Jones (1959 en los decenios de 1870 y 1880 la Ucrania
rusa, Argentina, Canadi y Australia ya competian en la produccidn de trigo
y de ganado con los Estados Unidos.

Pearson afiade al respecto:

Cabe mencionar otra consecuencia mds. Todavia no se han
agotado los derivados del susodicho apoderamiento que les did
" alos pueblos atlinticos -menos del 20% de 1a poblacion de la
Tierra- un poderio sobre los recursos de nuestro planeta que
han logrado mantenery acrecentar. Los afios de ocupaciény los
de conquista, de que se valieron para ingeniar instrumentos
enteramente originales de dominio y organizacion, les conce-
dieron plena libertad de accién por el mundo entero: todavia
en 1945 gobernaban la mayor parte de la Tierra y reunian en sus
dominios un 80% de los recursos, y siguen gozando de la misma
" pasticipacion en los réditos del mundo entero. En efecto la
desproporcitn sigue creciendo. (Pearson id.).

Una prueba de 1a eficacia de los instrumentos de dominio y organizacion
que manejan los paises imperialistas contra los owos es el hecho que Brown
(citado por Wortman 1976) ha constatado estadisticamente: antes de 1940 Ias
zonas hoy llamadas subdesarrolladas de Asia, Africay Latinoamérica exportaban
trigo, arroz, maiz y otros granos a los paises centrales del sistema capitalista,
Pero, finalizada 1a segunda guerra mundial, la corriente invirti6 su sentido, y
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asiel mundo menos desarrollado perdio6 su capacidad de autoabastecimiento.
Bairoch (1969) seifiala coincidentemente que: -Los paises del Tercer Mundo,
cuyo saldo positivo en el intercambio de cereales en el periodo prebélico se
ha ido cambiando gradualmente en un déficit creciente, importan cada vez
mis trigo«. Y todo ésto no ha side casual.

Lo que hasucedido es que al finalizarla segunda guerra mundial, los paises
centrales del capitalismo decidieron asumir una politica de seguridad
alimentaria que les garantizara 1a produccidn de los alimentos necesarios
dentro de sus propias fronteras. Para ello otorgaron altos subsidios a la
produccidn de alimentos. Como ali3 también la produccién agricola es
dependiente del clima, en los afios buenos no se puede limitar a lo
estrictamente necesario sino que se logra un excedente para cubrir cualquier
posible déficit por mal clima. Asi fue cdmo los excedentes almacenados
fueron creciendo y exigiendo grandes gastos para su conservacién, Entonces
decidieron subsidiar a los agricultores para que se abstuvieran de producir
cereales a la vez que grandes cantidades de granos fueron destinados a la
crianza intensiva de animales para producir carne. Asimismo decidieron
poner sus excedentes a disposicion del mercado e incluso los absequiaron
en forma de ayuda azlimentaria- a los paises del Tercer Mundo.

La vayuda alimentarias, expresada como porcentaje del total de exporta-
ciones alimentarias de Estados Unidos, en el periodo 1955-1959 fue 39.2%, en
1960-1964 fue 30.3%, en 1965-1969 era 22.4%, en 1970-1974: 9.3%, en 1975
1979 5.4% y en 1980: 3.0% (Santos 1983). Se aprecia asi un fuerte cambio
de una politica de +ayuda» a otra de comercio.

El significado del comercio de exporttacion de alimentos en 1a balanza de
pagos de Estados Unidos en ios afios 1970, 1978 v 1980, es sumamente
interesante. Las exportaciones agricolas pasan de 7.0 miles de millones de
dolares en 1970, a 24.0 en 1978 y a 41.0 en 1980. Por su patte, la balanza
comercial agricola cambia de 1.0 miles de millones de délares en 1970 2 14.0
en 1978 y a 24.0 en 1980; en contraste, para esos mismos afios, la balanza
comerdial no agricola fue 1.0, 48.0 y -51.0 miles de millones de dolares (Lajo
1985). Se evidencia asi que el comercio de alimentos ha pasado a serun gran
negocio para Estados Unidos. De ahi pues que las constataciones de Brown
¥ Bairoch corresponden a un fendémeno que no es casual ni espontineo,

Las grandes donaciones que se prolongan por un periodo significativo, al
competir con la producuén nacional, debilitan fuertemente la capacidad
producuva agraria de los paises seneficiarios., A través de estas exportacio-
nes masivas de alimentos; el imperialismo logra independizar la demanda
alimentaria de las grandes ciudades del Tercer Mundo respecto a la
produccion agropecuaria de sus propios paises, pues la alimentacién de ellas
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depende de lo importade. Primero se dona alimentos para ir desactivando
progresivamente su produccion en los paises del Tercer Mundo; v, cuando
el proceso llega a la situacion critica, el comercio de cereales se convierte en
un gran negocio de Estados Unidos. :

Para tener una idea de la politica agraria en el Peni considérese que
Billone, Catbonetto y Martinez (1982) estudiando, en el periodo 1970 a 1980,
la evolucion del sisiema de precios y los flujos de transferencia del excedente
potencial en los procesos productivos de algodon en rama, arroz en ciscara,
cana de azicar, maiz amarillo duro, papa-costa y papa-sierra, han encontrado
que estos productos, con un valor total anual de 19,511 millones de soles, en
promedio, a precios constantes de 1973, sdlo transfirieron 1,300 millones de
soles (6.79%) hacia el poder adquisitivo de los trabajadores (agricultores
individuales, cooperativistas y trabajadores eventuales), y, en cambio, 18,212
millones de soles (93.3%) fueron hacia las diferentes industrias relacionadas:
9,656 millones (49.5%) a los proveedores de insumos, 3,122 millones (16.0%)
alos proveedores de bienes de capital v 5,432 millones (27.8%) a las industrias
de bienes de consumo. Estas circunstancias son altamente desincentivadoras
de Iz actividad agricola nacional.

Mientras tanto, la crisis de produccion mundial de 1973-1974; debidoala
dristica teduccion de los stocks y al aumento de los precios del granc y de
los Hetes desde los paises exportadores a los paises importadores, puso en
trigica evidencia las consecuencias de la rayuda alimentaria- de los paises
ricos. Se constaté que los paises del Tercer Mundo habian perdido su
capacidad de autcabastecimiento que conservaban hasta 1940 y que,
simultineamente, habia crecido en ellos la situacidn de hambre de las
mayorias poblacionales. Con ello los alimentos se convirtieron en un
producto clave en la economia global de los paises exportadores, principal-
mente de Estados Unidos. Para entonces ya se habia consolidado el mercado
mundial de alimentos en el que unas pocas empresas transnacionales
lograron la hegemonia.

Para poner en evidencia la violencia que entrana la pérdida de la
capacidad de autoabastecimiento alimentario de nuestros paises, basta
indicar que la Central Intelligence Agency (CIA) de Estados Unidos aconsejo
a su gobierno, en un famoso documento (1974), acrecentar su influencia en
¢l Tercer Mundo a través del manejo politico de sus excedentes alimentarios.

3. La Pobreza

La organizacién de la sodedad en funcibn de las necesidades del
desarrrollo de la produccion capitalista, reduce a la persona humana a un
estado de ansiedad desesperada cuando es capaz de constatar que, deniro del
sistema del capital, ha devenido en una cosa, en algo impersonal, insignifi-
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cante y desechable. Como dice Marx en El Capital: "El régimen del capital
presume ¢l divorcio entre los obreros y la propiedad sobre las condiciones

-« de realizacién de su trabajo”. La persona humana, al ser reducida a individuo
=% integrante de Ia sociedad, ha sido despojada al extremo de quedar en la mis
denigrante vacuidad, en la mds espantosa impotencia, en la mis miserable
soledad. De esto nos hablan fildsofos tan notables como Heidegger y Sartre.,

Por su parte el fil6sofo Karel Kosik en su libro "La Dialéctica de lo
Concreto” hace la siguiente reflexion sobre este tema, muy pestinente al
hombre occidental modemo, razén por la que nos parece necesario
reproducir en extenso:

El modo primordial y elemental de existir la economia para
el hombre es la preocupacién. No es el hombre quien tiene
preocupacion, sino que es la preocupacidn la que tiene al
hombre. E hombre no estd preocupado o despreocupado,
sino que la preocupacion €std presente tanlo en un €aso
como en el otro. El hombre puede liberarse de la preocupa-
cién, pero no puede eliminarla. «Mientras vive, el hombre
pertenece a la preocupacion: (Herder). ;Qué es, entonces la
preocupacidon?, Ante todo, no es un estado psiquico o un
estado de dnimo negativo, que se altermne con otro positivo,
La preccupacitn es la transposicién subjetiva de la realidad
"del hombre como sujeto objetivo. El hombre esta siempre
vinculado por conexiones y relaciones a la propia existencia,
la cual es actividad, aunque puede presentarse también bajo
la forma de absoluta pasividad e inercia. En el individuo,
preccuparse es enredarse en la marafia de relaciones que se
presenta a él come mundo prictico-utilitatio. Por tante, las
relaciones cobjetivas se manifiestan al individuo no en la
‘intuicién, sino en la «praxis,, como mundo de trabajo, de
medios y fines, de proyectos, de obsticulos y éxitos, La
preocupaciénes la mera actividad del individuo social aislado
(Kosik 1976: 83).

(.J) El preocuparse es el aspecto fenomenoldgico del
trabajo abstracto. El trabajo estd ya tan subdividido y
despersonalizado que en todas sus esferas -tanto en la
material como en la administrativa e intelectual- aparece
como mero ocuparse o manipulacion. .. La sustitucion de
strabajox por el «preocuparses no refleja una particularidad del
pensamiento de un filésofo singular o de la filosofia en
general, sino que expresa en cierto modo los cambios de la
propia realidad objetiva. El paso del «rabajo- al «preocuparse-
refleja en forma mistificada la fetichizacién cada vez mis
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profunda de las relaciones humanas, en las que el mundo
humang se manifiesta a la conciencia cotidiana (fijada en la -
ideologia filoséfica) como un mundo ya dispuesto de me-
canismos, instalaciones, relaciones y conexiones, en el que el
movimiento social del individuo se desenvuelve como ca-
pacidad emprendedora, ocupacidn, omnipresencia,
vinculacidn, en una palabra, como preocuparse. El individuo
se mueve en un sistema de instalaciones y mecanismos,
de los que él mismo se ocupa v es ocupado por ellos, pero
habiendo perdido hace tiempo la conciencia de que este
mundo es una creacién humana. Su preocupacitn ¢ «ura
llena toda la vida. El irabajo se ha dividido en miles de
operaciongs independientes, y cada operacidn tiene su
propio operario, su propio érganc ejecutivo, tanto en la
produccién como en las correspondientes operaciones bu-
rocriticas. El manipulador no tiene ante sus ojos la obra
entera, sino s6lo una parie de ella, abstractamente separada
del todo, que no permite una vision de 1a obra en su conjunto.
El todo se manifiesta al manipulador como algo va hecho, y
la génesis solo existe para €l en los detalles, que de por sison-
irracionales.

El preccuparse es la practica en su aspecto fenoménico
enajenado, que va no alude a la génesis del mundo humano
(el mundo de los hombres, de la cultura humana y de Ia
humanizacion de la naturaleza), sino que expresa la prictica
de las operaciones cotidianas, en las que el hombre estd
implicado dentro del sistema de cosas ya acabadas, es decir,
de dispositivos o instalaciones. En este sistema de dispositivos
¢l hombre mismo es objeto de manipulacién. La prictica
manipuladora (el trabajo) convierte 2 los hombres en mani-
puladores y objetos de manipulacidn.

El prevcuparse es manipulacion (de las cosas y de los
hombres) en la que las operaciones se repiten diariamente,
transformindose desde mucho antes en hibito y, por tanto,
son efectuadas mecinicamente. El caricter cosificado de la
prictica, expresado en el término preocuparse, significa que
en la manipulacion no se trata de la obra que se crea sino de
que el hombre es absorbido por el mero ocuparse y mo
piensas en la obra. El ocuparse es el comportamiento prictico
del hombre en un mundo ya hecho y dado; es manejo y
manipulacion de aparatos en el mundo, pero no es, en modo
alguno, ereaciéon de un mundo humano. El fascinante €xito




de la filosofia, que ha dado una descripcién del mundo de la
~curas y del preocuparse detiva del hecho de que ese mundo
constituye el plano universal superficial de la realidad del
siglo XX. Este mundo no se manifiesta al hombre como
realidad creada por €l, sino ¢omo un mundo va hecho e
impenetrable, en el seno dei cual la manipulacion se presenta
como empeiio y actividad (..). Gd.: 85-87).

En la preocupacion, el individuo se halla siempre en el
futuro, y se sirve del presente como medio o instrumento para
realizar sus proyectos. La preocupacion como empeno prictico
del individuo concede en cierto modo un privilegio al futuro,
y haceé de &I la dimension fundamental temporal, a 1a luz de
Iz cual son comprendidos y realizados el presente y el pa-
sado. El individuo valora el presente y el pasado'en razén de
los proyectos pricticos en que vive, segin los planes,
esperanzis, lemores, anhelos y fines. Por cuanto la preocu-
pacion es una anticipacion, desvaloriza el presente y tiende
al futuro, que ahin no es, La dimension temporal y ka existencia
del hombre como existencia en el tiempo, se revela en la
preocupacion como future fetichizado y como temporalidad
comprendida de un modo fetichista: el presente no es para la
preocupacion la autenticidad de la existencia, el ser pre-
sentes, sino una escapada ya que la preocupacion, con
1especto al presente, se encuentra ya mis adelante. En la
preocupacién no se revela la auténtica naturaleza del
tiempo humano. El futuro de por si no es superacion del
romanticismo y de ia cnajenacidn. En cierto aspecto el futuro
es, en fin de cuentas, una fuga enajenada de la enajenacion,

* esto es, una superacion ilusoria de la enajenacion. -Vivir en
el futuron ¥ «anticiparse- es, en cierto sentido, la negacion de
la vida: el individuo como preocupacion no vive el presente,
sino el futuro, y desde el momento en que niega 1o que existe
y anticipa lo que ne existe, su vida se reduce a cero, es decir,
a la inautenticidad (..) (id: 90-91).

la referencia anterior al excelente trabajo de Kosik nos presenta la
tremenda angustia del hombre occidental modemo que percibe como su
mundo ha devenido en un sistema de cosas ya acabadas en el cual él mismo
es una cosa mis al encontrarse enredado en la marafia de relaciones que es
el mercado. El trabajo se.ha ido transformando en algo tan subdividido y
despersonalizado que ya tan s6lo se trata de un mero ocuparse, de una simple
manipulacién, donde el hombre ya no tiene ante sus 0jos 12 obra entera a cuya
construccién contribuye sino tan s6lo una parte de ella que ha sido
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abstractamente separada del todo. Sucede asi, pues, que +la obra entera- se
presenta ahora ante el hombre trabajador como algo que le es extrano e
incluso hostil.

Vemos también en la exposicion de Kosik ¢6mo el hombre occidental
moderno, levade por su angustia, tiende a huir del presente para adelantarse
y vivir en ¢l futuro, esto es, en lo que no existe, reduciendo asi su vida a la
inautenticidad.

1a pobreza es consecuencia exclusiva de 1a racionalizacion compulsiva de
la socdiedad -enmascarada con el postulado del derecho del individuo a la
liertad- con el fin de satisfacer las necesidades del desarrollo de la
produccion capitalista, desarrollo éste considerado como un fin en si, como
un fin inexorable ante el cual todo, ya sea el hombre o la vida en la Tierra,
deviene en simple medio.

Susan Hunt afirma al respecto que:

La escasez es el axioma bisico de la economia (..). El
supuesto de la escasez distingue a la civilizacién occidental
de cualquier otra condicién humana conocida. Los deseos
tienen limites culturalmente establecidos en todos los pue-
blos excepto en los de sociedades econdmicas. Los hombres
y mujeres -econdmicos estin motivados por el supuesio de
que los deseos materiales son naturalmente ilimitados. Dado
que sus deseos ne tienen limite, los medios para satisfacerlos
siempre serin escasos. Asi, conquistar la escasez (o la
pobreza) se convierte en el objetivo del esfuerzo humano en
las sociedades econdmicas, sean capitalistas, socialistas o
comunistas {...). Cada cultura tradicional es un conjunte bien
definido de costumbres y creencias que evita el surgimicnto
de la escasez (Hunt 1986).

Queda claro entonces que la escasez y la pobre za son propios Ginicamenite
de las sociedades econdmicas en las que los deseos materiales se presentan
como ilimitados haciendo que sus satisfactores devengan escasos.

Por es0 es que el economista norteamericano J. K. Galbraith ha escrito €l
siguiente razonamiento acerca de la pobreza:

La gente se ve golpeada por la pobreza cuoando su ingrese,
-aunque sea adecuado para la sobrevivencia, se encuentra
marcadamente por debajo de la comunidad. Entonces, no
pueden tener lo que la comunidad considera como el minimo
necesario para llgvar una vida digna y no pueden escapar, por
lo tanto, al juicio de la comunidad respecto a su marginalidad
(Galbraith 1964),
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De esta definicion se desprende que en todas partes -ain cuando se trate
del pais mds rico- hay pobres. Por otra parte, esto implicaria pretender
universalizar una condicién que, como hemos visto, es valida exclusivamente
para los paises econdmicos u occidentales modemos. Las escaseces que se
constatan fuera de los- paises occidentales modernos no proviencn del
desbocamicnto de los deseos de la propia poblacién nativa sino que se han
originado por la explotacdén abusiva de los paises imperialistas que ha
depredado aln a la naturaleza ¥ a la comunidad humana.

Es evidente que los afanes de los economistas para universalizar y
operacionalizar la definicidn de pobreza, recumiendo al concepto de las
necesidades bisicas para vivir en condiciones dignas, resultan extraordinaria-
mente forzados porque tales necesidades no pueden ser propiamente
apreciadas desde fuera, varfan de una cultura 4 otrz y no cbedecen a ningiin
patron universal.

Todo este antificio de los economistas para cuantificar la pobreza tiene
como tnico propdsiio el tratar de encubrir ¢l origen imperalista de las
escaseces existentes en los paises sometidos a colonizacion. Se trata de hacer
aparecet como pobreza, sto 85, como una caracteristica interna de nuestros
paises, lo que en verdad es una escasez causada por la expoliacion y la rapifia
imperialistas.

Me parece que viene bien aqui la siguiente reflexion del poeta y escritor
Réger Rumrill:

Paradoja cruel de la historia: Espaiia que fue hace 500 afios
la boca que engulld la riqueza del saqueo que produjo el
sisterna colonial instaurado en el Nuevo Mundo y que aliment6
el estdmago europeo: Francia, Holanda, Bélgica, Inglaterra v los
demds pafses de la prospera Europa comunitaria de fines del
siglo XX,

Hoy en dia, en visperas de la celebracion del V Centenario del
Descubrimiento de América, Espania vuelve 2 ser 1a boca por
donde entra al estémago europeo la cocaina convertida, por
ironia del mercado, en uno de los productos mis perversos de
la sociedad de consumo, pero al mismo tiempo, uno de los
negocios mds suculentos de las liberales sociedades de Occi-
dente, sélo comparable al negocio de las armas,

Pero las paradojas o coincidencias de la historia no terminan
alli, hace 500 afios, dos potencias coloniales de laépoca, Espana
y Portugal, pusieron las bases de un sistema que, por un lado,
es una de las causas que explican fa pobreza material y moral
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de las causas que explican la pobreza material y moral de las ex-
'colmiasy.pa'otra.ﬁelmgmdelaprospmdadynquemfdelas

- Qmmwtosaﬁosdespu&clsaqueoconunﬁayesaﬁnmésdepmdadu
"y brutal, aunque ahora los saqueadores: no requieren carabelas ‘ni
arcabuses ni yelmos ni espadas, sino de sofisticados mecanismos
financieros y de atildados agentes transnacionales. Porque la deuda
‘externa 0 deuda eterna para el caso del Tercer’Mundo, si se
conviertiera a «oro ffsico el total del valor de las divisas convertibles
-netas que salen de América Latina cada afio, serfa superior al de

. todo el oro y la plata que Espafia y Portugal extrajeron durante 300
afos», como recordd Fidel Castro en la cumbre de Guadalajara,
hace poco. (Rumrrill 1991):

Es excelente la nota de Rumrrill para sefialamos la continuidad y el
acrecentamiento del saqueo imperialista. Sin embargo, después de lo expresa-
do, no coincidimos en llamar «pobreza material y moral de las ex-colonias» a
una situacién que no se ha originado intemamente, por desmesura de los
deseos,.sino por el saqueo colonial como €l mismo dice.

Respecto a la cuantfa del saqueo espafol hay que destacar que el Colegio |,

de Economistas del Peni acaba de demostrar que Espaiia debe al Peri 647,075
millones de délares (32 veces mayor que la deuda externa del Perti) conside-
rando tan sélo tres hechos: a) Rescate del Inca Atahualpa: 599,408 millones de
délares; b) Rebaja Secreta de la Fineza Monetaria de las acufiaciones efectuadas
en la Casa de la Moneda de Lima, en tiempos de Carlos I1I: 38,569 millones de
doélares, y; ¢) Deuda contrafda por la Corona Espafiola con las Comunidades
Indigenas: 9,098 millones de d6lares (Roel y Pacheco 1991). '

4. El Orden

El orden establecido ha sido impuesto por el poder y por lo tanto estd
plenamente al servicio de sus intereses. Sin embargo, para tratar de confun-
dimos, se postula que el orden est4 al servicio de los intereses universales. El
orden establecido sirve para justificar la violencia que ejerce el poder puesto
que ordena la forma de vivir segun los intereses del poder y luego sefiala como

infractor y merecedor de castigo a quien incumple tal orden impuesto y a quien
pone en evidencia su indole perversa.

Asi pues, entonces, el conjunto de principios, preceptos y reglas, que regula
oficialmente las relaciones humanas en los paises del occidente modemo y que



recibe el nombre de Derecho no es mis que un ordenamiento compulsivo al
servicio del poder, Incluso la Declaracién de los derechos del hombre y del
ciudadano de l1a Revoluci6n Francesa de 1789, el mayor logro de la modemi-
dad politica, «bajo la apariencia de universalidad (...) definen una situacién
que crea las mejores condiciones para la burguesia, pero abandona sin mayor
sustentacion a las grandes mayorias populares», dice Comblin (1989:67-68),
para luego afirmar que: «La Revolucion establecié una sociedad donde los
pobres no tienen lugars (Comblin 1989: 69).

En nuestros paises andinos el Derecho se ha copiado de los paises occiden-
tales modemos y se ha oficializado, sin tener en cuenta los caracteres de
nuestra propia cultura, con el dnico propdsito de justificar el ejercicio
imperialista del poder en contra de nuestras grandes mayorias poblacionales
humanas, contra nuestra naturaleza y contra nuestra religiosidad andina.

Igual sucede con el orden pretendidamente universal que emana de la
Economia y que en, nuestros dias ha logrado hegemonfa en cuanto a la
formulaci6n y' sustentacion de decisiones que afectan vitalmente a los pueblos.
La Economia postula la primacfa absoluta del mercado mundial en las
relaciones humanas. De esta manera se facilita que el impenalismo, que ejerce
plena hegemonia en el mercado mundial, administre a su antojo a todo el
planeta sometiéndolo a un orden unico impuesto por ellos. Nuestros economis-
tas y politicos insisten en la necesidad de que intensifiquemos nuestra
participacién en el mercado mundial como exportadores, al extremo que Su
lema es «exportar 0 morim. Con ello tratan de desconocer un hecho de la
mayor trascendencia: los paises imperialistas, gracias a la explotacion que han
ejercido sobre todo el mundo durante siglos, son cada dia méds autosulicientes
tanto en alimentos como en materias primas de modo que ya casi no necesitan
de nuestra concurrencia al mercado intemacional.

Efectivamente, en 1981, la participacién en el total de las exportaciones
mundiales fue de 71% para los paises industrializados (del Oeste y del Este)
y 29% para los paises «en desarrollo» (incluyendo a China y la OPEP), Las
exportaciones de los paises industrializados hacia los paises «en desarrollo»
fue 19% del total mundial, mientras que las exportaciones de los paises «en
desarrollo» hacia los industrializados alcanz6 a 21%. Las exportaciones entre
los paises industrializados abarcG 52% del total y entre los pa¥ses «cn
desarrollo» 8% (Strahm 1986: 134). Complementariamente, el gréfico 1
muestra la pérdida de importancia, en el mercado mundial de exportaciones,
del conjunto de los: paises «en desarrollo», no exportadores de petroleo.
durante el periodo de 1950 a 1985.

Entonces, jen qué mercado vamos a acrecentar nuestra participacion? _Un
caso patélico es que hemos procedido a realizar la red de interconexion
eléctrica nacional, construccién que ha estado a cargo de empresas
transnacionales especializadas, y ni siquiera hemos logrado que se incluya
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como conductor eléctrico el cobre, metal del que somos pais productor, sino
que para ello se ha empleado un material sintético importado. Sélo la base
de concreto de cada torre de la red de interconexion es de material nacional.
Asi lo exige el orden del mercado.

Por otra parte, la deuda externa de nuestros paises, en realidad podria ser
facilmente condonada por los paises imperialistas acreedores. Prueba de ello
es el enorme derroche que ha significado la guerra del Golfo Pérsico. Sin
embargo, nos la hacen pagar y con ello maltratan cruelmente a nuestros
pueblos tinicamente para hacernos reconocer su poder y su autoridad: para
imponer su orden, Tanto la exigencia del pago de la deuda externa como el
alarde cruel que ha sido la guerra del Golfo Pérsico tienen como tnico
proposito mantener y reforzar un orden mundial al servicio del impernialismo.

El sistema de educacion oficial es el instrumento fundamental para
inculcarnos una conducta obediente al orden imperialista, al orden establecido.
[ncluso se nos prepara para que seamos sus fieles servidores y defensores. Por
eso es que los profesionales universitarios que son personas que han
permanecido 15 6 20 anos en el sistema educativo con el ansia de encontrar
un buen puesto de trabajo al servicio del orden establecido, al servicio del
aparato colonial, ya sea en la empresa privada o en el Estado, son los mis
eficientes servidores y defensores del orden impuesto por el imperialismo y
su disposicion de dnimo casi siempre es anti-popular. Sus méritos se evalian
en funcién de su lealtad al orden establecido que es considerado como
inalterable. El sistema educativo nos inculca como modelo ejemplar de vida
el que corresponde a la clase media de los paises imperialistas. Asimismo, nos
provee del estatuto normativo cuyo fiel cumplimiento nos hard «triunfar en la
vidas, esto es, alcanzar el modelo de vida postulado.

El inteligente sicologo peruano Radl Gonzales Moreyra en el Primer
Encuentro de Intelectuales y Academia sobre Proyecto Nacional expuso lo
siguiente:

Yo diria, y aqui me atrevo a hacer una afirmacion muy
personal, que los paises subdesarrollados somos paises poco
predecibles en el futuro, es decir, las 1écnicas de futurologia
son técnicas surgidas en los paises desarrollados, donde las
eslructuras normativas que regulan a las instituciones, a la
sociedad, a los individuos, estin cohesionadas fuertemente.

'chhom“swnmnsm;m;%?
momenténeos, transitorios y educacionales, lo cual produce una
aleatoriedad comportamental enorme en estos pafses. o



Yo simplemente pondrfa como ejemplo que ninguna institucion
futurolégica pudo predecir lo que iba a pasar en Irfn, con la
revolucién o contra-revolucion de Jomeini 0 como quiera llamérsela,
mmmdanuumﬁymmqmahfmadmb
debpuwnalaodd.

La noma institucional, solamente tiene sentido, sea ley, sea nomma
administrativa, si los sujetos han interiorizado un conjunto de
normas ‘que regulen su interaccién con las instituciones y su
interaccién ..n ellos mismos; y esto es un problema centralmente
educativo, o sea, es ¢l problema del contenido educativo. ;

Es el problema de la construccién de la persona que autorregula su
intercambio de valores y que autorregula su-demanda en funcién de
sus expectaciones y que no las minimiza pero no las hace tampoco
fantdsticas. Es que fundamentalmente esie intercambio de valores,
este desarrollo individual,lo articula con el desarrollo social. En-
tonces existe um desarrollo social y un desarrollo individual altamente
articulados donde existe lo aleatorio pero normado y regulado por
un sistema normativo bésico (Gonzélles 1986: 20-21).

Y méds adelante el mismo sicSlogo de la educacién en el mencionado

Que todo nos empuja y eso se manifiesta en 1a fuga de cerebros, en
la emigracién individual, en Ia emigracion de capitales, efc., res-
puestas a sitwaciones concretamente individualizadas que son
aquellas que, en el 4rea de mi interés, en cuanto se trata sobre todo
¢l proyecto social, se vinculan con la normativizacion de la persona-
lidad. -

Es decir, Msmmmm:hm
mwm&:synmwm.
estimulos y nos alejamos.

Pero en la vida social no se trata de vivir exclusivamente a la
aleatoriedad de la sitnacién estimulada y de sus valoressino pasar

a normas, 0 sea, pasar a la regulacion de la situacién de intercambio

de valores; y est¢ pasaje a normas implica la construccion de toda

una estructura sicoldgica que es el objetivo fundamental de toda
educacion personal social (id:47).
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Asf pues, el sic6logo Gonzilez Moreyra nos ha explicado con gran brillan-
tez Ia razén de ser de la educacin, esto es, la construccién de una estructura
sicolégica que permita al sujeto actuar con arreglo a normas. Pero sucede que
en nuestros pafses el individuo y la sociedad, es decir, los protagonistas de la
educacién, no existen. Por ello nuestros pueblos presentan una conducta
aleatoria a quienes los observan bajo tales supuestos. Aquf existen personas
y Ayllus (colectividades). Entonces, no es que aquf las normas institucionales
¢ individuales estén fragmentadas y poco organizadas, como afirma Gonzdlez,
sino que esa institucionalidad y esa individuacién nos son ajenas. Nuestra
organicidad es otra (Rengifo 1991). Pero, claro, Ia tarea de la educacifn es
universal: formar en todas partes individuos y sociedad.

umanm«mmummmw
imperialismo. Es hacernos nommalizados y por tanto predecibles.  Pero en
nuestros pafses (inicamente a los profesionales universitarios, tras 15 6 20 afios
de escolaridad, se les ha provisto de 1a estructura sicoldgica que los obliga a
mmmyawdmmmmhm
estamos marchando hacia un solo proyecto universal hegemonizado, por los
pafses imperialistas.

5. El desarrollo

Finalizada la segunda guerra mundial y establecido el nuevo reparto del
mundo entre las potencias militares victoriosas, én cuanto a sus zonas de
influencia directa, se configuraron el sistema capitalista y el sistema socialista
ymdwmimzoa«hmmﬁmmemum

EstodaluwaqmnlnsmdelmmaeBWal
desarrollados y subdesarrollados segin la cuantfa de su producto nacional
bruto. Esta divisién, como ya sabemos por indicacién de Hobsbawn (1971), no
es nueva sino que quedo definida ya, en sus rasgos fimdamentales, en 1848.
Pero en esta oportunidad se hace patente la diferencia con el propdsilo de
montar una empresa mundial de desarrollo liderada por Estados Umidos para
afianzar asf lo gue algunos han llamado neocolonialismo. .

Friedrich Tenbruck, profesor de la universidad alemana de Tubinga, en

mmnmbmammwmmmelm
correspondiente:
N
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La intencion, o al menos la esperanza de mejorar el destino
de los pueblos sobre la Tierra no era en ning(in caso algo ajeno
a la mision cristiana ni tampoco al colonialismo. Como padrino
del concepto estadounidense actud también el evoludionismo
del siglo XIX con su creencia en los problemas generales de
desarrollo, pero fue un paso revolucionario declarar el desarro-
llo una tarea global, y hacerla asi para unos una obligacién
regular, y para los otros una reivindicacion justificada. Tan s6lo
a partir de ésto se cre6 la vision de Un Mundo, que desde
entonces domina, por sobre todas las diferencias, el pensamien-
to y la accion.

El nuevo mensaje nosolo constataba diferencias de desarrollo
y tareas de desarrollo, sino que convertia mis bien el desarrollo
homogéneo en un caso nomal esperable, que no se habia
presentado -0 mds bien habia sido impedido- en determinados
pueblos. De este modo paises que hasta el momento se habian
calificado de pobres o no desarrollados, se transformaban en
paises «subdesarrollados-, que se habian quedado a la zaga del
desamrollo esperado. Tan s6lo a través de ésto -y por ello-
surgieron entonces las expresiones -subdesarrollo- y -paises
subdesarrollados-, que transformaron las condiciones ficticas
enuna anomalia que debia ser corregida ripidamente, estigma-
tizando asi a los afectados, cuestibn que se trat6 de aliviar
posteriormente a través de una nueva regulacion idiomdtica, la
de -paises en desamrollo-. A pesar de que apenas lo notamos,
todas las expresiones correspondientes tienen una carga
valorativa porque todas parten de un desarrollo uniforme de la
humanidad como norma vilida y pronosticable.

De la idea del acuerdo global surgi6 el concepto de paises en
desarrollo, de la realizacion del acuerdo surgi6 la realidad. Los
paises en desarrollo se transformaron en realidad en la medida
en que la superacion del subdesarrollo se transformé en la
perogrullada de una tarea normal permanente. La mayoria de
las expresiones que la realidad de los paises en desarrollo nos
coloca ante los 0jos (como ayuda al desarrollo, servicio en favor
del desarrollo o ministerio de cooperaci6én econdmica) surgie-



ron sodlo con aquellas instituciones, actividades y disciplinas que
fueran creadas para realizar la politica de desarrollo y que por
lo mismo estaban dispuestas en funcion del objetivo: el
desarrollo uniforme y conjunto,

. Los paises en desarrolio son el resultado de una politica que
no sélo declard el desarrolio uniforme de todos los pueblos

" como un objetivo digno de esfierzo o como precepto humano,
sino también como tarea solucionable a corto plazo. Por ¢llo se
comenzd con la conviecidn optimista de que la tarea se podia
realizar ripida y homogéneamente como una cuestion técnica
de no escasear la buena voluntad, el consejo especializado y
clerto grado eninversion. Al fracasar esta esperanza, las ciencias
sociales tuvieron que acudir al frente para estudiar las causas
hasta ese momento ignoradas del-subdesarrollos y las premisas
imperceptibles para este desarrollo apetecible (..

Un rol especial jugd la pedagogia, la que debido a las
recomendaciones de la TINESCO a nivel mundial introdujo en
las escuelas a la educacién como comunidad de destino, de paz
y de desarrollo de un Mundo. Desde entonces crecen genera-
ciones desde 1a nifiez con esta idea del orden mundial comrecto,
encontcando en €l un ideal (.)

El Munde Unico se entiende a si mismo. como comunidad
solidaria de pueblos libres que se sienten comprometidos con
un desarrolle uniforme y conjunto {...). En su fundamento se
encuentira un concepto que en su tiempo anuncid, difundié e
impuso al Mundo Unico como e} Gnico orden posible o entodo
caso el tnico correcto (..).

La nueva idea de un orden cotrecto s6lo podia surgir en un
ambito de culuras que se sentian transportadas por mensajes
universales dirigidos a toda la humanidad ¥ que en este sentido
se sentian llamadas por una misién mundial (...

En ningfin higarse generd a partir de esto una concepcidn tan
solida de la creencia en el progreso como en Estados Unidos,
que se habia iniciado y mantenide ininterrumpidamente en la
creencia en €l progreso y la conciencia misicnaria. Para ésto fuc
decisivo que Estados Unidos creyera poseer en su propia
democracia la recetz universal para el progreso. Entendia su
propia historia como el paradigma universal para una armonia
-confiable entre independencia, democracia y progreso, ¥ veia
este paradigma en todos 1os demas. Ain hoy -y esto se percibe
también en la politica exterior- se entiende todo movimiento de
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El articulo de Tenbruck nos hace conocer con toda claridad el proceso de
constitucion de la empresa mundial de desamrollo bajo el liderazgo de Estados
Unidos. Como pilares bésicos sirvieron las ideas de un Mundo Unico y de
desarrollo homogéneo, uniforme y conjunto de la bumanidad, Al inicio el
desarrollo se presentd como una tarea solucionable en el corto plazo. La
escuela, como ya lo hemos anotado anteriormente, fue quien s¢ encargé de
inculcar a la nifiez y 4 la juventud las nuevas ideas en calidad de mensajes
universales dirigidos a toda la humanidad. Como era de esperar, ¢l modo
actal de vida de Estados Unidos se autopropuso como universal.
Complementariamente es de hacer notar que la aceptacién de este proyecto en
Impabumlﬁesumﬂa&nmmiﬁdehpwﬂmdmﬂmm
educados segn el modelo occidental que se irrogaron la representacion. De
esta manera s¢ ha construido un escenario oficial Gnico para la realizacion
legal del desarrolio global: unos acuden para cumplir una obligacién rcgular,
en calidad de benefactores, otros para presentar una reivindicacion justificada.
El imperialismo ha impuesto el desarrollo como la dnica reivindicacion
legftima. No hay vfa altemativa. En estas condiciones sucede incluso que todo
movimiento de liberacion nacional se aprecia necesariamente como desarrollista
y se legitima autométicamente tan luego se prociama como tal, Cualquier tipo
de malestar de nuestros pueblos se interpreta como sfntoma de subdesarrollo.
Entonces, lo que cabe es emprender de inmediato Ia tarea del desamollo y para
ello hay que ajustarse a lo establecido por el Fondo Monetario Internacional.

erpmmswmwﬂalaqw

La mentalidad de més recibo en los afios 1950 y 1960, codificada por
¢l informe de la Comisién Pearson sobre desarrollo intemacional




(sometido a consideraci6n del Banco Mundial en 1969) estaba
dominada por Ia doctrina de las etapas de crecimiento de Walt
Whitman Rostow, segtin 1a cual el desarrolio es un curso lineal a lo
largo del cual marchan todos los pafses(...).

El punto de vista lineal daba por sentado un sinnimero de
interrogantes acerca de la naturaleza, causas y objetivos del desa-
mollo. Tendia a concentrarse en restricciones u obstéculos
(particularmente falta de capital) cuya eliminaci6n dejarfa en
Mlmfm«mmlwquehnpulsahmelmimienm
continuado hacia ingresos siempre crecientes.

Aplicado al 4rea de las relaciones intemacionales este punto de vista
apelaba a los pafses ricos para que suplieran a los pafses en
desarrollo de los «componentes faltantess y con ello les ayudaran a
librarse de los estrangulamientos 0 a quitar obstéculos. Estos
componentes faltantes pueden ser capital, divisas extranjeras,
técnicas o administracién. La doctrina ofrecfa una razén de ser a la
ayuda internacional en capital, asistencia técnica, intercambio e
inversion privada extranjera. Al romper los estrangulamientos, los
pafses ricos podian contribuir a esfuerzos de desarrollo en un
miitiplo de lo que les cuesta, y acelerar asf el proceso de desarrollo
- en los pafses menos desarrollados(...). (Streeten 1977).

En cuanto a la verdadera funci6n de la llamada «ayuda para el desarrollo»
en nuestros pafses, Emest Feder describe su relacién especifica con las
transnacionales del agro en el Tercer Mundo:

Es bien conocido que unas pocas firmas comercializan la mayor
parte de los alimentos vendidos en el mundo. Unas cien corporacio-
nes, cada una de lIas cuales con rentas anuales en 1974 superiores a
mil millones de dblares, tendrfn ahora un volumen total de ventas
que se puede estimar conservadoramente en unos 300 mil millones
de dolares. Esta estadfstica muestra s6lo la punta de la punta del
iceberg. Debo insistir una vez més en que para apreciar el poder
total del agronegocio no se le pueda ver como si fuera la suma de
firmas especializadas en la alimentacin. Més bien es un conglo-
merado formado por dos grupos de firmas gigantes y de
organizaciones que operan en todo el mundo



A. Las firmas transnacionales del agronegodio que producen
o distribuyen (0 ambas cosas) producios agricolas alimenticios
0 ng; las que trabajan en la produccidn (o montaje local y la
distribucién de insumos agricolas, y las'que actian cnel campo
de los servicios de abastecimiento.

Nadie estim6 jamis las venlas agregadas de productos v
servicios relacicnados con la agricultura de todas esas firmas,
pero la suma toial debe ser realmente farutdstica ain teniendo
en cuenta que algunas de ellas pueden desempefiar simulta-
neamente dos o mas de las actividades mencionadas.

B. Organisinos privados o piblicos, nacionales, bilaterales o
internacionales que, directa o indirectamente, patrocinan ¢ dan
apoyo financiero y de otra tipo a las inversiones uliramarinas
delas firmas de «A-. De ellos forman parte (super) organizaciones
privadas para la planificacion de la inversion y cl levantamiento
de fondos; bancos privados; organizaciones para la asistencia
financiera y técnica bilateral e internacional y muchas otros
organismos semejantes. '

Los recursos combinados de esas numerosas organizaciones
son también enormes. Su principal funcidn es organizar o
mejorar la infraestructura v la superestructura econdmica e
institucional en ¢l Tercer Mundo para facilitar las inversiones
viejas v nuevas de las firmas del grupo «As. Sus recursos se

. agreganal peso que las firmas que figuran en «A- pucden lanzar
sobre el Tercer Mundo. Lo que pacos comprenden es que «As
v «Bs, la mayor patte de las veces, trabajan en comin
conspiratoriamente, de modo 1al que wodo el peso del capital
monopolista internacional que lo apoya estd detrds de una
contra-reforma a escala mundial (Feder 19799.

La referencia de Feder deja en claro que la llamada -ayuda para el
desarrollos, que se realiza en forma de préstamos que engruesan nuestra
deuda externz, es en realidad una contribucién destinada a facilitar ¢l
desempeno del capital monopolista internacional en nuestros paises porque
se destina, por ejemplo, a proveer infraestructura que disminuye los costos
de operacién de las transnacionales.

" Ahora bien, en cuanto a que €l modo de vida estadounidense sea 1a utopia
universal, viene bien la siguiente reflexion de Richard L, Clinton, profesor de
ciencias politicas de 1a Universidad del Estado de Oregon:

Al admitir el concepto etnacéntrico del desarrollo, también
dejamaos fuera del cuadro las pruebas crecientes de la descom-
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paosicion social, del deteriore paulatino de la sociedad de los
paises avanzados, industrializados, muy. desarrollados (como
Estados Unidos). El continuo incremento de los delitos, de las
-enfermedades mentales, del alccholismo, 1a drogadiccidn, los
divorcins, el maltrato a los nifes, 1os asesinatos, viclaciones y
suicidios, seguramente obedece 2 algo méds que a una mejor
informacién y un manecjo mis sistemdtico de los datos, Como
dijo hace algunos afios el historiador Henry Lee Swint, 4odo lo
que no estd remachado se esid aflojando-,

Enrealidad, muchos aspectos de nuestra cultura, que estuvie-
ron remachados durante afios, también se estdn aflojando: los
jovenes de los ghettos aterrorizan a los ancianos desvalidos y,
en general, los ninos crecen sin h estructurz de una concepeion
ética global de si mismos y de la sociedad en que viven,

Cada vez estamos mis conscientes del desperdicio y de la
destruccion ecolégica que entrafa nuesiro modo de vida, al
tiempo que nuestros métodos cientificosy técnicos nos indican
que muchos recursos esenciales, y 12 capacidad de muchos
ecosisternas para Soportar nuevas agresiones, se estin acercan-
do a su limite, Sin embargo, nos creemos desarrollados.

Al ir en pos del desarrollo (definide como el aumento de la
productividad y del ingreso per capira) mediante la industria-
lizacion y la creacidon de una sociedad de consumo, hemos
logrado generalizar nuestra dependencia.con respecto a mélo-
dos de produccion, vivienda, transporte y alin esparcimienio
que consumen materiales y energia en forma intensiva, En
muchas partes del nundo también hemos apoyado a la
agricultura sobre una precaria base de combustibles de origen
fosil {para bombas de riego, para tractores, fertilizantes prove-
nienites del gas natural). Y, lo que es mds importante, hemos
" contribuido a crear en todo el mundo una 4evolucién de
¢speranzas crecientess,

De una u dtra manera, nuestras ideas sobre el modo de vida
«Jdesarrollado- llegaron 2 conformar las opiniones y aspiraciones
delamayorfa, quizd, de la poblacion mundial. -Un'polloen cada -
olla» ya no es una promesa electoral adecvada, En paises en
donde muchos de sus habitantes estin desnutridos, una
~ proporgidn cada vez mayor de quienes votan o pesan politica-
mente desea «un automaévil en cada cocherar cuando no, como
dijo el econornista Nicholas Georgescu-Roegen, «un auto para
dos cocherass. '
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En nuestro desvarfo de innovacién tecnologica y de esclavitud ante:

-umm;hmmmmmm

ces de brujo, una «supercultura...de rascacielos, aeropuertos,
mmymmmmmam cnmo
‘una gran epidemiar, mmmmamm
Hemos aceptado en forma acritica (y con nosotros buena parte del
resto del mundo) esta supercultura como el elemento central del
desarrollo. Empero, tal como empiezan a afirmar muchos investi-

gatimsyuuﬂﬂan,msotmymlnmdﬂmmm
padecemos un trigico engafio.

Nos engafiamos por lo menos de tres maneras.

- La mayoria de la peblacién mundial no podrd alcanzar punca lo que
llamamos desarrollo. Sencillamerite, no existen los récursos capaces
de sostener un modo de vida que derroche tantas materias primas y
tanta energia, en una escala tan amplia, durante mucho tiempo.

- Adn cuando se descubricse una fuente de energfa barata y
pricticamente ilimitada -el suefio étemo de los optimistas tecnolé-
gicos- las perturbaciones ocasionadas por esos estilos de vida,
extendidos en una escala tan amplia, alterarian en forma importante
el ecosistema del planeta. Aun si no se produjeran catdstrofes

< ecol6gicas, el calor que generarfa ese enorme gasto de energfa, tanto
en forma directa como mediante la acumulacién de diéxido de
mmhmm&mmwdm
del planeta y, por tanto, en la agricultura.

La capacidad humana para enfrentarse a sistemas complejos y
manejarlos, no estd, sencillamente, a la alra de las tareas que
suponen la expansién y la continua aceleracion del actual modo de
vida (Clinton 1978).

La cita que hemos tomado de Clinton nos hace ver tanto la indeseabilidad

mmhmwumhlﬂaddegma!mramdahhmmﬂaﬂdm@devida
estadounidense.
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- mundo, tiene slo unos 250 millones de los 6,000 millones de seres
humanos que hay en el planeta [4% de la bumanidad seg(n estas
catms] Y sin embargo, allf se consume el 80% de la droga del
‘mundo. Esta es una pruebe, a posieriori, como dirfa un filésofo, de
1o que es ese parafso de la técnica (...) (Sdbato 1990),
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desarrollo modemno ha puesto en contacto a todas las culturas entre
sf a través de su presencia universal y su interrelacidn. La otra cara
irremediable de este desarrollo es la confrontacién de culturas, cuya
" autoafirmacién es 1a que estd en juego. Y mientras més forcemos el
desarrollo comiin y conjunto, en mayor medida adquirird los rasgos
de una lucha cultural, que al final serd més importante para la
historia futura que el mero registro de avances del desarrollo,

Al mismo tiempo se modifican sustancialmente las bases de la
legitimidad y de la lealtad. La famosa pérdida de soberanfa de los
Estados es 3610 una parte de este cambio. Antes se legitimaban todas
en la actualidad tienen que alcanzar reconocimiento en
1a opinién mundial. Esto es también viélido para 1a polftica, para la
religién u otros poderes. De este modo se internacionalizan también
las lealtades de las mds diversas élites de direccién, como ocurre
especialmente (pero no sdlo) en los pafses en desamrollo. Estos han

3

- desarrollados, también en términos culturales. Su preocupacitn por
su identidad cultural es para ellos més importante que su desarrollo.



través de los cuales corren desamrollos culturales, Se quiera o no,
se trata aqui, por largo tiempo, de la americanizacidn o
nusificacion de sus dreas de influencia, procesos que, como es
usual en 1a historia, s6lo se toman en cuenta cuando han
finalizado. En este sentido debe tomarse en cuenta también la
gradual colonizacién de las antiguas culturas europeas, cuya
independendia espiritual fue finalmente homogeneizada. Como
‘en su época el latin fue transformado en la lengua franca en el
Imperio Romano, asi avanzan en la actualidad el ingiés y el ruso
en sus respectivas dreas de influencia hadia el establecimiento
deunalengua franca dela inteligencia cultural, en parte yahacia
el idioma escrito de la ciencia, y avanzan a la vez, a través de

- diversos caminos laterales, en la consolidacion del lenguaje
coloquial.

De todo ¢sto surgen 1as trazas de una hucha cultural global,
cuyo fin es atin desconocido. La confrontacidn de las potencias
culturales es parte de la esencia del desarrollo (Tenbruck 1989).

El politico alemdn Erhard Eppler es mis todavia claroy directo al respecto
cuando dice:

(...} Para la mayoria de los paises del Tercer Mundo hay, al
comienzo del proceso que llamamos desarrollo, acontecimien-
tos que nofienen nada que ver conel desenvolvimienta natural
por propic impulso: la eliminacion de todas las estructuras
autdctonas, la destruccion de un equilibrio sodial. El ejemplo
mds conocido es el Imperio de los Incas. Habia alli una relacion
equilibrada entre el hombre y el pais cultivado, una comunidad
bien organizada, con formas de scguridad social Pero el
-impetio no se desarrolld, y cayd victima de los conquistadores.
Esto puede haber sido menos espectacular en otros sitios; es -
posible que las normas de las organizaciories hayan sido en
olras partes mds primitivas. Pero siempre la intromision de los
:europeos significd, enun principio, 1a ruptura de un desarrollo,
la destruccidn de un equilibrio, la violenta insercion en un
sistema de economia mundial y, concretamente, por lo general,
en el papel claramente definido de proveedor de materias
primas (Eppler 1973: 9-10).

Lo cierto es que los planteamientos de un Munde Unico, de un desarrollo
homogéneo, uniforine y conjunto de la humanidad, y, del modo de vida
estadounidense como paradigma universal, que son promovidos por el
movimiento desarrollista, contienen un claro propositc homogeneizador que
pretende amasar toda manifestacidn cultral regional. Sin embargo, en los
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momentos actuales vivimos una situacion de franco resurgimiento de los
movimientos étnicos tanto en 1a Unién Soviética como en Europa Ordental y
Eutopa Occidental, imbitos que hasta hace muy poco eran considerados
como ya definitivamente homogeneizados, Por tanto, la vigencia de lo
cultural étnico no puede ser menospreciada.

Paul Streeten pasa revista a los esfuerzos realizados en el Banco Mundial
para encontrar vias de desarrollo concretas y operativas:

En 1954, Sir Arthur Lewis habfa predicho que los agricultores
de subsistencia y los labradores sin tierra se wasladarian del
campo a las industrias urbanas modermnas que ofrecian mayores
ingresos, Ello aumentarfa ld desigualdad en las primeras etapas
del crecimiento (en tanto las desigualdades rurales no fueran
considerablemente mayores que las urbanas), pero cuando
todos los pobres rurales estuvieran absorbidos en la industria
moderna comenzaria la edad de oro y el crecimiento estaria
vinculado a la equidad (..).

La reaccién al dualismo en aumento que habia resultado del
crecimiento industrial moderno, fue volverse hacia la necesidad
de crear empleo. Desde 1969, las labores de las misiones de la
Organizacion Internacional del Trabajo (..) han demostrado
que empleor v «desempleos, segin se definen en el mundo
industrial, no sun conceptos que den luz para adoptar una
estrategia que llegue a los pobres en el mundo en desarrollo.
La experiencia de muchos paises demostro que el «desempleo
puede coexistir con escasez considerable de mano de obra y
con sub-utilizacién del capital.

(..) Fl problema radical de la pobreza en los paises en
desarrollo no es el desempleo. Es el muy duro trabajar durante
largas horas en formas de actividad no remunerativas e
improductivas. Este descubrimiento ha lamado la atencidn
hacia el sector informal de las ciudades {.). El problema
entonces volvio a definirse como el del «pobire que trabajas (...

Conla preocupacidn por los -pcbres que trabajan-, laatencién
se desplazd entonces del dualismo y el empleo a la distribucion
del ingreso y la equidad (...}, Esta preocupacion surgid de dos
tipos de interrogantes: (1) ;Cémo podemos hacer que sea mis
productivo el sector informal a pequefa escala con el uso
intensivo de mano de obra? ;Como podemos eliminar la
discriminacién contra €ste sector y mejorar su acceso al crédito,
la informacién v los mercados? ;Como afecta la redistribucion
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la eficiencia ¥ el crecimiento? Significa ayudar al «pobre que
trabaja» sacrificar la productividad, o bien ayudar a 1a pequeria
empresa y a la pequeda explotacion agricola es una manera
eficiente de fomentar el crecimiento?, (2) ;Como afecta el
crecimiento econdmica a la distribucion del ingreso? (...)

Es una pregunta empirica la de si el crecimiento econdmico
alecta a la desigualdad v a la pobreza, y como ambas a su vez
afectan al crecimiento econdmico. Las respuestds a estas
preguntas varian de un pais a otro y dependen en gran medida
-de la distribucion inicial de los bienes, de las politicas que
persigue el gobiemo, de las tecnologias disponibles, de las
oportunidades de comercio exterior y de fa tasa de crecimiento

_de la poblacion. Otra pregunta empirica es la de cdmo las
politicas encaminadas a reducir la desigualdad y a satisfacer las
necesidades bisicas afectan la libertad individual (.

La actual insistencia en las mecesidades humanas bisicas- es
un paso 1égico por el camino del pensamiento del desarrollo,
La evolucidén desde la preocupacién por el crecimiento, el
empleo y la redistribucién a las necesidades basicas indica que
nuestros conceptos se han hecho menos abstractos y mas
desenglobados, concretos y especificos.

Lo esendial en el caso del enfoque de las nece31dades basicas
es que nos permite alcanzar en Hempe mis corto un objetivo
de elevada prioridad sobre el cual hay amplio acuerdo, y ello
con menos recutsos de los que se necesitarian si diéramos el
rodeo para aumentar sclamente ¢l emplea v los ingresos y
esperamos para satisfacer las necsmdades bisicas (Streeten
1979,

Streeten nos muestra con claridad las dificultades operativas del desarrollo
que lo Tevan a apartarse muchae de sus postulados programéticos. Ya su
primer indicador: el crecimiento econdmice es tremendamente reductor y fue
criticado de inmediato. Luego se recurre al empleo, concepto que sélo tiene
sentido en la sociedad industrial en donde hay mercados de trabajo. A pesar
de ello, crecimiento y empleo son indicadores que intentan abarcar al todo.
Pero cuando se pasa a las necesidades bisicas se acepta de hecho una
actividad que sdlo pretende ser marginal.

Hemos visto como el desarrollo es algo construide, ex profeso, por ¢l
imperialismo para canalizar por ahi, dentro de un ambiente manejado y
legitimado por él mismo, las reivindicaciones de los pueblos de modo tal que
le resuiten un buen negocio. Los postulados de un Mundo Unice v del
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desarrollo uniforme v conjunto, son cada dia mds falsos. En sélo 150 afios el
mundo ha sido diferenciado en dos condiciones opuestas: imperialismo y
colonizacidn. El crecimiento de unos pocos se ha realizado a expensas de
muchos otros. Entiéndase bien entonces que adherirse al desarrolio es
contribuir a legitimar esta empresa imperialista y es traicionar al pueblo. No
importa que le lamemos ecodesarrollo, desarrollo enddgenc o de cualquier
otra manera. De lo que se trata es de reencontrar el camino propio de cada
pueblo, de lo que se lrata es de volver a ser nosotros mismos, de lo que se
trata es de rechazar al imperialismo ¥ a su instrumento colonizador: el
desarrollo.

El grifico 2, que debemos a la economista inglesa Batbara Ward (1971),
nos muestra el desnivel creciente al que nos conduce el enganio imperialista
llarmado desarrollo.

Para apreciar cuin hondamente se ha introducido 1a tesis imperialista del
“desarrollo como Gnica via en la mentalidad de nuestros intelectuales
consideremas o que dice el economista y dirigente cubano Carlos Rafael
Rodriguez: «Lo que América Latina pide, lo que los paises subdesarrollados
estin reclamando, no s que los Estados Unidos ¥ olres centros econdmicos
internacionales comolaComunidad Econdmica Europea y el Japdn, subsidien
simplemente sus economias, comoun acto de generosidad social internacional,
No se trata de eso. 5i habitamos un solo mundo, este mundo iinico no debe
estar subdividido permanentemente entre los que tienen y los que no tienen.
Entre los shave» y los «have not. Esta oposicidn no sélo es moralmente
insostenible sino pricticamente peligrosa. Y, sobre todo, irracional. Cualquier
cilculo econdmico mostraria que si ¢l mundo subdesarrollado, con sus 4,000
millones de personas, se transforma en mundo desarrollado y los marginados
de hoy pasan a ser consumidores de mariana, los efectos positivos econd-
micos de este cambio no sélo beneficiarin al Sur sinc que repercutirin con
altos rendimientos en el Norte. Solicitamos, pues, n6 un acto de caridad sino
una actuacion en que la inteligencia de los dirigentes sea utilizada adecua-
damente.» {Rodiiguez 1989). Es ficil percibir en las palabras de cste viejo
ditigente cubano su aval a la tesis de -aun mundo Goico- v su reclamo de
desatrollo, presentindolo como algo factble y beneficioso para todos. Se
evidencia asi su funcionalidad a los intereses de la empresa imperialista de
desarrollo,

Por otra parte, en el Perd oficial de hoy, no se atisba una posibilidad de
lucha contra el narcotrifico -lucha que no obedece tanto a intereses
nacionales como a los del imperialismo- que no sea la entrega de nuestra selva
alas empresas transnacionales asegurindoles altas ganancias y aceptando sus
exigencias, Al respecto es esclarecedor lo que manifiesta Hernando de Soto
al hacer un balance de su gestion como Asesor del Presidente Fujimori: «...)
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ha sido posible interesar a grandes empresas multinacionales que son las
Gnicas capaces de gerenciar un desarrollo altermativo y ofrecer un mercado
en gran escala- en este procesor (De Sato 1992), Contintia diciendo ¢l Asesor:
«Para ellas [las empresas transnacionales] 1a seguridad primordial, sobre la que
pueden construirse todas las demis, [es] la voluntad de sustitucién de cultivos
manifestada por los agricultores y el hecho de que 1a comunidad internacional
haya dejado de considerarlos criminales v se estén convirtiendo eninterlocutores
vilidos y legales, con propiedades y garantias identificables.. En este sentido
se ha avanzado, segfin el Asesor, en da estrategia peruana de buscar una
alianza con los agricultores cocaleross, asi como Al haberse conseguide el
apoyo de todos los comités de productores cocaleros, sobre la base del
compromiso de insertarlos en la economia de mercado a través del
reconodmiento legal de sus propiedades tal como ellos Jas tienen definidas,
su participacion democritica en las decisiones que los atafien y la realizacién
de las reformas estructurales a partir de la agenda que ellos planteen (,..)» (De
Sato 1992). Con cstos procedimientos se dice que se hace accesible 1a
economia de mercado para los cocaleros que en realidad estin insertos ya en
ella a través de la hoja de coca que producen y venden, para que luego sea
transformada en pasta bésica de cocaing y posteriormente en clorhidrato de
cocaina. Bl cambio que se les ofrece es que, para la comerdializacion de su
producto, en vez de vérselas con el narcotrificante, 10 hagan con el agente
de las wansnacicnales. Ya no cultivarin coca, especie adaprada durante
milenios a 1a regién, cuya crianza dominan y cuyas hojas son de relativamente
ficil comercializacién, para pasar en cambio a sujetarse a estrictas normas para
el culiivo de especies impuestas por las gerencias dé las transnacionales
comerdializadoras interesadas s6lo en la «calidad de exportaciéns, debiendo
asumir los agricultores todos los riesgos de la sustitucion de la hoja de coca.
Hernando de Soto nos presenta asiun buen ejemplo de lo que concretamente
es el desarrollo; un buen negocic s0lo para el imperialismo.
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GRAFICO 2
El desnivel creciante
EE.UU. Producto Interno Bruto por Persona
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II. ANDINEDAD Y DESCOLONIZACION.

En esta parte del articulo nos esforzamos por presentar caracteristicas de
la culiera andina que hacen posible y necesaria su descolonizacién. La cultura
andina, como se apreciard a continuacidn, es radicalmente distinta de la
cultura occidental moderna imperialistay, a pesar de 500 afios de colonizacion,
mantiene €l vigor suficiente para recuperar su autonomia.

1. La crignza,

Todos quienes existen en el mundo andino son como $omos nosotros
mismos y son nuestros amigos. Con ellos nos acompaifiamos, con ellos
conversamos y redprocamos. Les contamos lo que nos pasa y nos dan
consejos; ¥ también ellos nos cuentan lo suyo y confian en nosotros. Tratamos
con cada uno de ellos de persona a persona, conversamos con ellos cara a cara.

Todo cuanto existe en el mundo andino es vivo. No sdlo el hombre, los
animales y las plantas sino también las piedras, los rios, los cerros y todo lo.
demis. En el mundo andino no existe algo inerte: todo es vivo. Igual que
nosotros todos participan en la gran fiesta que es la vida: todos comen, todos
duermen, todos danzan, todos cantan: todos viven a plenitud,

En el mundo andino no hay poderosos ni avtosuficientes. Todos nos
necesitamos 1os unos a los otros para vivir. En los Andes no existe el mundo
como totalidad intcgra diferente y diferenciada de sus componentes. Aqui no
existen -todos» ni «partess, que tan sélo son abstracciones. Aqui hay simbiosis
que es lo inmediato a la vida. La simbiosis se vive en los Andes en forma de
crianza mua. '

La chacra es una forma de crianza. En la chacra andina no solo se cria a
las plantas y a los animales considerando como condiciones ya dadas al suelo,
al agua y al clima, sinc que en la chacra también se cria al suelo, al agua 'y
al clima. Reciprocamente, la chacra cria a quienes la crian. Se trata pues de
una cultura de crianza en un mundo vivo, Por eso, si algo falta se le cria.
Actualmente se constata, en Cajamarca por ejemplo, un proceso de crianza -
de suelos a partir del material parental, a partir de la roca madre, enun periodo
no mayor de 3 a 5 afios,

La Asociacidon Alusparia de Cdjamarcz ha recogido el siguiente testimonio
de Gregorio Castrejon Childn, campesino del caserio Plan Manzanas en el
distrito de Cajamarca:; _

Yo, herencia todavia no tengo, pero si tengo «mitacitas-
(pequerias parcelas) que he comprado.

Como estos terrencs no valian nada, ya sus duedos los
vendieron. «No da nada, ya hay que venderlos han dicho,
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El terreno estaba una lastima por eso el duefio se vid
descontento con su terreno (...). As{ lo compré puro cascajo
(roca volcinica), el terreno estaba muy desgraciade, muy
descuidado. Lo compré en 1980, pensé ;Cémo serd mejor
hacerlo? El terreno no se recupera asi nomis: 3 a 4 afios
quiere, Plantitas de aliso sembré por el lindero en el primer
afio. Toditas se secaron pero otra vez sembré y hoy tengo
alisos de 5 metros.

Hoy siembro maiz con frijol pero mids antes ni una yerba
crecia, Su duefio que me vendid lo ha visto y me quiere quitar.
Me ha dicho: «Muy barato me has dado. Lo voy a retraer.
Como s5i €l hubiera padecido para hacerlo como estd hoy mi
terrenito. .

Luego don Goyo sigue precisando:

Asi estaba la chacra cuando 1a compré en junio de 1980. Una
lastima estaba, por cso su duefio se vid descontento. En el
mismo afio, en noviembre, lo cultivé donde quedaba una
tierrita. Sembré ocas, 3 arrobas con 15 sacos de guano de oveja.

" Enla cosecha me rindié 18 arrobas En el siguiente aiic comencé
a levantar bordos, los bordos del lindero al pie y comencé a
piquearlo hondo.Conforme se alzaba el bordo, tracé otros
bordos y asi, afio a ano, fue levantindose los bordos y -
haciéndose tierra los cascajos y mejorando la cosecha hasta que
ahora ya estd una buena chacra.

Asi, poco a poco, la tierra se ha hecho v se ha juntado en mi
terrenito. El bordo también ayuda en el ricgo, los bordos ya lo
mandan a los cantos al agua, ya no 1o lava la tierra, Cuiddndolo

" asi ahora mi c¢hacrita estd asi (..). (Castrején 1986),

Il excelente testimonio de Gregorio Castrejon Chilén nos releva de
mayores argumentaciones.

En un notable articulo Sergio Cuzeo, miembro de 1a Asociacién Awsparia
dice:

Es frecuente en Cajamarca escuchar a 1os campesinos, sobre
todo 4 los mayores, referirse a los terrenos como a un ser per-
sonificado, el cual manifesta sus propias individualidades como
el hecho de requerr «afectos, «estimacién., «consideracion.,
incluso exigencia de rituales especiales para producir con «mds
ganas», por eso inchaso tienen su nombre propic igual que los
otros elemenios de la chacra y también por e50, al comentar
sobre el cuidado o los arreglos de los terrenos, los campesinos
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opinan que 4as chacras se crians, poniendo asi al terreno en el
mismo planode percepeidnquealos animates. (Cuzco 1990, 2: 213).

Por su parte, el agua se ¢ria haciendo pozos, galerias filirantes ast como
protegiendo a los manantiales 0 puquios.

La crianza del microclima de la chacra se realiza desde el mismo momento
de la labranza del suelo que permite retenerel agua de Huvia o de siego porque
el suelo labrado actha como una esponja que evita el ripido escurrimiento
del agua y de esta manerz se modifica el microclima original. También se
interviene modificando el microclima cuando se consituye en la chacra cercos
de piedra, de drboles, de tapial o de champa que protegen contra el viento
y el frio. Asimismo, la nivelacion del terreno, 1a fertilizacién con abundante
guano, la asociacidn y rotacion de cultivos contribuyen a criar en la chacra
un microclima adecuado.

Pero hay otras formas de criar clima no s6lo especificamente a nivel de
la chacra sino también al nivel del paisaje en que ella vive, Se trata, por
ejemplo, de la crianza del riego y del drenaje. El riego permite que el agua
de los 1ios se acerque a conversar y reciprocar con las chacras, mientras que
el drenaje extrae de 1as chacras el exceso de agua y lo devuelve al do. Bstas
obras modifican el ambiente en su dmbito.

En las pampas que rodean al lago Tilicaca hay atrededor de 80,000
hectireas donde existen restos de «camellones- o <Wary-Warus.. Al se ha
hecho una crianza especial del suelo consistente en cavar zanjas de las que
se extrajo suelo para elevar [a altura de las franjas que quedaban entre eflas.
Esta forma de cranza del suelo data de hace unos 3,000 afios (Denevan y
Turner 1974) para mejorar el drenaje en caso de inundaciones producidas por
la elevacitn de las aguas del lago. De esta manera se modifica el clima de la
zona a la vez que se mejora la calidad de los suelos, se protege a las chacras
contra 1a helada, se mejora la tasa de crecimiento de las plantas y se regula
la humedad.

Otra configuracién nuy antigua en las pampas priximas al lago Thicaca
es la que se conoce con el nombre de «qocha-. Son depresiones criadas en
el suelo 2 modo de grandes hoyos. Las aguas de Jluvia se almacenan en las
~gochas, convirtiéndolas en estanques. Las «qochas» estdn conectadas entre
st por canales, Pueden mantener el agua durante los meses sin lluvia, incluso
en los mds secos: setiembre y octubre, Asimismo se puede transvasar el agua
de una a otra «qocha-, Las <qochas- son utilizadas para lz agricultura yen la
época de descanso para el pastoreo, Asi mismo, proveen agua para consumo
deméstico y para el ganado. La superficie estimada con esta configuracion es
de aproximadamente 528 Km2. comprendidos entre los rios Pucard y
Azé.ngaro (Flores Ochoa y Paz Flores 1986).
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La forma, quizds, mds bella de crianza del paisaje andino son los llamados
andenes. Aquellos que se encuentran ubicados en los valles interandinos de
clima drido estin provistos de instalaciones de ricgo y su suelo estd nivelado
para evitar el escumimiento superficial del agua, en cambio, los andenes
construidos en dreas de abundante precipitacién pluvial, ya sea en los Andes
del norte o en la vertiente oriental, no necesitan provisidon de riego y sus suelos
tienen una pendiente que permite evacuar el exceso de agua.

Entonces, pues, la criznza de andenes maodifica la pendiente de la ladera
natural en una serie de franjas de terreno cuya pendiente corresponde a una
buena conversacidn ¢on el fiego o con la lluvia, donde el suelo se conserva
muy bien y el microclima se vuelve mis cilido que antes. Qcurre que laladera
del cerro de pendiente continua, por la crianza que se le da, deviene enuna
serie de «escalones: y con ello aumenta notablemente ia superficie expuesta
a la radiacion solar v el microclima se torna similar al que de modo natural
espontineo s6lo ocurre a altitudes menores. Asi, por ejemplo, en los Andes
del sur, la andeneria, al captar mayor cantidad de energia solary proveer agua
de riego, posibilita el cultivo de maiz a altitudes fisicas en las que de oiro modo
seria imposible (Isbell 1974, Barls 1976),

Fs importante tener presente que los andenes de riego o de secano no son
un fendmeno localizado en los Andes sino que se extienden de este a oeste
y de norte a sur incluyendo la costa y la selva alta. Luis Masson dice que: «Se
ha calculade en forma aproximada que en el PerG existe un millén de
hectireas de andenes en diverso estado de conservacion y utilizacions

(Masson 1986).

Hay que destacar también que los andenes se crian en la ladera sin que
ésta pierda la armonia de sus formas naturales sino que mds bien se adecian
a ellas. Igual sucede con los bellos camines peatonales andinos (mal lamados
caminos de herradura) que desde hace milenios comunican a los pueblos en
los Andes. Esto constrasta brutalmente con los torpes cortes practicados en
la ladera para construir caminos carretercs o modernos canales de riego sin
respeto alguno por el paisaje v que constituyen graves factores de erosion.
Es que en el primer caso se trata de una crianza cuidadosa y amorosa mientras
que en el segundo sélo importa alcanzar un fin ajeno minimizando costos
econdmicos y tratando a la naturaleza como a un medio hostil al que hay que
domeiar.

En resumen, el mundo andino es un mundo de crianza en el que la
sabiduria consiste en saber criar y en saber dejarse criar.

2. La equivalencia.

Cada uno de los seres que habitan este mundo vivo andino es equivalente
a cuaquier oo, esto es, cada quien (ya sea hombre, drbol, piedra) es una
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persona plena e imprescindible, con su propic e inalienable modo de ser, con
su personalidad definida, con su nombre propio, con su responsabilidad
especifica en el mantenimiento de la aomonia del mundeo, y esental condicion
de equivalencia que se refaciona con cada uno de los otros.

En la zona aymara de Puno las ispallas son las huacas (deldades) de las
cosechas. £n el mes de marzo; entre otros muchos ritos, se realiza uno a la
cosecha de papas cuyo momento central consiste en juntar, cetemonialmente
en una manta, para que CONversen a unas papas vicjas de la cosecha anterior,
que se conservan aln en el almacén, con unas papas jovenes, recién
cosechadas del campo. En la culminacidn del rito, por boca del sacerdote
andino, las papas viejas dicen a las papas idvenes: «Crien a estos hombres
como nosotras los hemos criade. Se evidencia asf en el rito que si bien el
hombre cria a 1a papa en la chacra con dedicacidn y carifio, la papa, a su vez,
también cria al hombre siendo su alimento. Por eso es que en el mundo
andino la sabiduria, esto es, la capacidad de vivir, consiste tanto en saber criar
como en saber dejarse criar. £n la chacra el hombre cria a las plantas, a los
animales, al suelo, al agua, al dima y ellos, a su vez, crian al hombre. Fsta es
la base profunda de la equivalencia andina: nadie es autosuficiente. La vida
de cada quien depende de cada uno de los otros.

Fl mundo vivo andino es de una gran diversidad, esto es, se trata de un
mundo muy heterogéneo. Desde el punto de vista biologico, los Andestienen
la mayor densidad ecologica del mundo, medida por el namero de
ecosistermas diferentes que presenta en promedio por unidad de superficie.
De igual manerala flora y la fauna andinas son de lo mis diversas que se pueda
hallaren lugar alguno del mundo. El ndmero de climas diferentes en los Andes
es de una magnitud impresionante: desde el frio de las nieves perpetuas hasta
el calor de las profundas quebradas interandinas asi como de la costayla selva
alta, desde zonas de altisima pluviosidad como la selva alta y la sierra norte
hasta zonas de aridez casi absoluta en la costa, desde parajes con una
humedad relativa de casi 100% en la costa central en invierno y en algunas
quebradas de la sierra en la vertiende occidental de la cordillera occidental
de los Andes pero que, asimismo, en otros lugares baja hasta 20% por ejernplo
en Ayacucho. La geologia andina presenta también una amplia gama de
formaciones. En este mundo andino vivo ¥ tan diverso se da una verdadera
equivalencia de los heterogéneos, pues, 1o repetimos, la vida de cada quien
depende de cada uno de Jos otros.

¥n este mundo, como es de esperar, por ejemplo, cada chacra es
diferente a cualquier otra, cada chacra tiene su personalidad Unica ¢
incomparable. Por es50 €s que si encontramos a un hombre andino en su
¢hacra y le preguntamos cOmo se siembra la papa, €l nos respondera, muy
concretamente, aqui nosotros la sembramos asi. Pues, seguramente, €1
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mismo en sus otras chacras siembra de otra manera. En cada chacra se
siecmbra la papa seg(in conviene a sus circunstancias. Por eso es que en los
Andes a nadie se le va ocusrir decir: da papa se siembra ash, queriendo dar
normas al respecto. Como cada chacra es diferente la conversacion y la
reciprocidad con cada una de ellas es singular. Este respeto a cada uno de
los otros y este comprenderlo tal como cada uno es, da una base cierta a
la equivalencia de los heterogéneos. No hay aqui el mds minimo dnimo de
normalizar ni de reglamentar.

Para apreciar mejor esta equivalencia de hetcrogéneos pongamos un
ejemplo, El mes de junio es el mds frio y seco en los Andes y por eso la vida
se presenta al minimo. El Sol, que es una huaca principal estd muy lejos y por
eso calienta y alumbra poco. Es el momento en que el Sok muestra su
incompletitudy es entonces cuando la comunidad humana que para entonces
ya ha cosechado sus cultivos, hace ritos de dacidn al Sol, es decir, le alcanza
ritualmente chicha, Ja bebida sagrada, para fortalecerle de modo tal que en
diciembre vuelva a2 mostrarse en todo su esplendor y con €l la vida todz esté
rebosante. Asi pues, Guamin Poma de Ayala (1980) tiene una Jamina para e]
mes de junio en gue presenta a la comunidad humana por una autoridad que
estd brindando chicha con el Sol ¥ la constelacién de las Pléyades es el
mensajero alado que alcanza al Sol su vaso de chicha, Se hace evidenie asi
que atin el Sol, siendo una huaca principal, sin embargo no es autosuficiente
sino que requiere del apoyo de la comunidad humana en el momento
oportuno para fortalecerse. Asimismo, el mes de julio también es frio en los
Andes y en este caso la limina comrespondiente de Guamin Poma de Ayala
(1980) muestra ias fogatas con que la comunidad humana contribuye al
calentamiento del Sol.

Pero ésto que estd en las liminas mencionadas ocurre actualmente afio a
afio, mostrando pues que si bien el Sol nos cria y es fuente de vida, €l también
necesita que nosatros lo criemos. Asimismo, cuando hay eclipses de Sol, los
andinos encendemos activamente fogatas para contribuir a calentaral Sol«que
estd muriende- ¥ ayudar 2 que reviva,

Owra manifestacién de equivalencia en el mundo andino es que todos
tenemos chacra vy todos pastoreamos un rebafio. Ast como el hombre hace
chacra combinando la forma de vida de las plantas, los animales, fos suelaos,
las aguas y los climas que toma de la naturaleza con la aquiescencia de las
huacas, del mismo modo las huacas tienen su c¢hacra que es la flora de 1a
naturaleza {ola sallqa} y tiene sus rebafios que son la comunidad humana
y la fauna de la sallga. En este contexto, el chaco, esto es, la caza y la
recoleccién sagradas que hace la comunidad humana en la saliga (Rengifo
1990) equivale al pastoreo de las llamas y alpacas en las praderas y los
bofedales.
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3. El amparo.

En el mundo andino no existe la soledad. Estamos en un mundo vivoen
el que todo nos habla y todo nos ve. Asise muestra, por ejemplo, enel obelisco
Telo de la culura Chavin que data de hace unos 4,000 afios (De la Torre 1990,
Valladolid 1991). Lz pastora o ¢l nifio pastor, que han motivado poemas, de
quienes se dicen mestizos ¢ ¢riollos, lamentando su soledad, en verdad estin
muy bien acompanados por cada uno de quienes lesrodean y continuaments
les conversan, les narran cuentos, les cantan, les silban y reciprocan con ellos,
Los animales de su rebafio, los Apus, los paseos, el matorral, los drboles, las pefias,
el arroyuelo, las aves, los insectos, son sus amigos ¥ sus patientes a la vez,

Ana de la Torre ha escrito un bello libro que muestra la gran familiaridad
de los ninos de la comunidad de Kilish en Cajamarca con la naturaleza, lo cual
revela su gran tiqueza vivencial y Ia exquisitez de su sensibilidad, de su
afectividad, que les garantiza una extraordinaria capacidad de comunicacion
(De la Totre 1986).

Recientemente Grimaldo Rengifo ha logrado ver la plenitud del Ayl y
ha constatado que, efectivamente, como ya se venia diciendo desde hace
tiempo, se trata del grupo de parentesco, Pero resulta que, bien mirada la cosa,
el grupo parental no se reduce al linaje humano comao hasta ahora se habia
afimado, sine que el parentesco, v con ello el Aylla, abarca a cada uno de
los miembros del Pacha (microcosmos) tocal (Rengifo 1991). La familia
humana no se difcrencia de la gran familia que es el Ayllu sino quc csia
inmersa en &l. El Ayllues la unién de 1a comunidad humana, de la comunidad
de la Sallga y de la comunidad de huacas que viven en el Pacha local. La
unidad parental asf constituida es muy intima y entrafiable. Cuando traemos
a la chacra una «semilla« de otro piso ecoldgico que ha auaido nuestro afecto
vy le ofrecemos el mejor de nueswros suelos en ¢l huerto inmediato a nuestra
vivierxla y la cuidamos con carifio y esmero, elta es ya un miembro de nuestra
familia: es muestra nuera (Yoccha en aymara). Se evidencia asf que los cultivos
vegetales de miestra chacra son hijos de la familia humana que los cria. Las
llamas y alpacas son también hijas de la familia que las pastorea y las cuida,

Por otra parte, en las comunidades campesinas aymaras de Puno, cuando
es necesario hacer un rito muy solemne para invocar jluvia, se trae en tinajas
especialesy tras largos y esforzados viajes, espuma de agua de mar como parte
central de la paraternalia correspondiente v, como cuestion previa, se une en
matrimonic ritual esta espuma que es macho con una muchacha virgen, sin
que ella se percate de ello. De esta manera la espuma del agua de mar
emparcnia con toda la comunidad como yermno y ya puede ser utilizado en
el tito.

Asimismo, los cerros-deidades: Apus, Mallcus, Achachilas son los
abuelos de la comunidad tumana vy de la comunidad de ]a sallqga.
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Ahora bien, dentro de la propia comunidad humana, a toda 1a generacidon
de nuestros padres se les trata de papd ¢ mamd, de tio o tia. A los miembros
de la propia generacion se les trata de hermanos. Y 4 la generacion que sigue
se les dice hijo o sobrino.

Se puede continuar tanto como se quiera la relacion, pero s claro que en
el mundo andino hay una relacion de parentesco que une fuertemente a cada
una de las personas (ya sean hombres, arboles, piedras) que son miembros
del Pacha local, y este grupo de parentesco es el Ayllu, Por eso es que hay
un gran apego al 4errufior en los Andes. Por 50 es que siempre, por mucho
tiempo que uno haya pasado fuera de su tierra natal, se considera como de
paso, como un alojado, como en tierra extrafia: sus Apus de referencia in-
mediata siguen siendo los del Pacha que nos vid nacer. Reciprocamente, los
Apus de nuestro Pacha siempre cuidan vigilantes de nosotros y conversan
con los Apus de las localidades que ahora nos albergan, solicitando
proteccidén para nosotros y para nuestros descendientes.

Y no es que no se nos reciba bien en otras partes sino todo lo contrario.
En los Andes existe una gran fraternidad para el forastero, siempre y cuando
se cumpla con los ritos y se respete y reciproque como corresponde y no se
pretenda impaoner algo. Lo que sucede es que como en los Andes hay una
gran diversidad, una gran heterogeneidad, ningin lugar es igual a nuestro
Pacha natal: estos no son mis cerrcs, este no es mi rio, €stos no $on mis pastos,
estas noson mis chacras, este no es mi clima, estas no son mis canciones, estos
no son mis bailes, esta no es mi comida. Sin embargo, todo estd ahi par que
yome relacione yreciproque y, efectivamente, me relaciono y reciproco. Pero
noesigual. No es que me encuentre aqui desamparado ni mucho menos, Solo
sucede que no es lo mismo, Esto podria verse, st asi s¢ quisiera, como un derto
engreimiento. Efectivamente, porque el engreimiento sélo cabe enelamparo.
Pues ante el desamparo no hay mis que aguantar y adaptarse. Aqui, en los
Andes no es asi. Siempre estamos amparados pere nos llama nuestro Pacha
porque ahi nos sentimos mejor que en cualquier otro sitio: ahf es nuestro
Ayllu.

De lo expuesto queda claro que en el mundo andino, doquicra nos
encontremes, nunca estamgs solos, pues todo lo que nos rodea es vivo v
amigable ¥ nos conversa, nos acomparia, nos ayuda. Pero no sdlo nos
acompana lo inmediato sino también incluso lo que estd fisicamente lejos, alla
en el dermfios, vive, de alguna manera, en nosotros. No es entonces que
tengamos nostalgia, no es que tengamos pena por estar ausentes del Ayllu,
porque, por mis lejos que estemos, él siempre anida en nosotros. Claro que
la vivencia del “terrufiios no es plena cuando se estd fuera de él y s por eso
que siempre estamos a punto de volver. Pero de ninguna manera vivimos la
ausencia. La ausendia es el olvido y en Ia cultura andina no es posible olvidar
al Pacha de nuestro Ayliu: all4 estd nuestra familia, alld estin nuestras raices.
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1is cierto que pueden, presentarse dificultades si nos alejamos del verrufio sin
hacer el rito correspondiente al Apu pidiendo permiso para salir y solicitando
a la vez que nos ampare en el peregrinaje. Perc eso tiene arreglo hadciendo
una «mesa» con un buen sacerdote andino.

Que el Ayllu tiene una gran capacidad para recuperar a sus miembros
migrantes se muestra en lo siguiente. Se sabe que en los Andes, enlos altimos
4000 afios han habido 3 grandes resecamientos-enfriarientos que han
alterado gravemente el paisaje. El primero de ellos fue hace 4000 afios, con
unz duracion no definida, y comesponde al periodo panandino Chavin; el
segundo fue en el curso de hace 2700 a 2000 afios y corresponde al periodo
panandino Tiawanaku; y el mis reciente ha tenido lugar entre los afios 1160
¥ 1500 de nuestra era y corresponde al periodo panandine del Tawantinsuyu
(Absy 1980, Thompson et al. 1983, Grillo 1990, Rodriguez Suy Suy 1991). Estos
resecamientos-erfriamientos ocasionaron la migracién de la poblacion
humana de extensas dreas que quedaron inhabitables porque las nieves
«perpetuas: cubrieron las chacras, los corrales y los pastos (Cardich 1975).
Estas migraciones humanas dieron lugar a periodos culurales panandinos al
densificarse las poblaciones humanas en los niveles medios y bajos de los

valles interandinos asi como en la costa yla selva alta. Sinembargo, al concluir

cada etapa de resecamiento y retracrse la linea de las nieves «perpetaas- a
niveles mis altos, dejando libres las dreas de cultivo y pastoreo que habian
cubierto, los miembros de las emias retornaron a su regidn original, a su Ayllu,
desde distancias tan grandes como de Colombia a Bolivia, Por supuesto que
la migracidn de retorno, coma todo en €l mundo vive andina, no fue absoluta
ni exhaustiva sino que algunos pocos grupos se- fueron quedando en el
camine (por ejemplo, €l grupo aymara Tupe en el valle de Caiiete) v, €n
cambio, otros grupos no originarios del Ayllu se afadieron al retorno (por
ejemplo, ¢l grupo de los Chimos a orillas del lago Titicaca). Este gran
movimiento de retorno, luego de algunos siglos de ausencia y habiendo
transcurrido varias generaciones, muestra que el Ayl no es s0lo el grupo
humano sino que éste es indisoluble de su correspondicnte Pacha local y de
sus Apus.

4. La armonia.

La cultura andina esta impregnada por el sentimiento de que la armonia
del mundo vivo, de que la armonia del mundoanimal andino, no es algo dado
de por si, sino que hay que criarla continuamente con la paridpacién
comunitaria de cada uno de sus miembros. De ahi que en la cultura andina
nc quepa discritninacién alguna, Cada uno de nosotros (ya sea hombre, drbol,
piedra) es una persona imprescindible para la atenla crianza de la armonia.

Pero en la cultura anding la ¢rianza de la armonia no corre a cargo de la
comunidad humana que se itroga la representacion universal para tomar las
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decisiones y proceder a su aplicacion. La armonia en los Andes solo puede
brotar de Ia comunién de la comunidad humana con la comunidad de la
sallga y con la comunidad de huacas. ¥ a0n asi, tampoco se wata de una
decision tomada por lz asamblea de opiniones o pareceres de las comunida-
des miembros. La armonia a criarse en cada momento ticne que ser develada
a pantir de la situacién particular concreta porque no debe correspondera la
voluntad de la colectividad del mundo vivo sine a su fisiologia. La forma de
armonia a criar no esta en la superficie de lo aparente sino oculta en lo interior
del mundo vivo. Se trata de lo que dijo ¢l tallador de piedra cajamarquino
cuando alguien le preguntd por los modelos que inspiraban sus obras: «En
su dentro de la piedra estd la forma» (Sinchez 1987).

Criar Ia armonia es criar las mejores condiciones posibles para la vida v
para el engendramiento que es el modo de ser de la vida. Aqui, en los Andes,
la armonia no sitve zl proposito del cumplimiento de los fines de dominacién
de los unos a los otros.

Como de lo que se trata es de acrecentar la vida en un mundo de tanta
diversidad no se puede pretender encontrar una forma de armonia tGnica para
todas los Andes o para grandes regiones sino que cada Ayllu debe criar la
forma de armonia especifica que ahi requicre la vida y que incluso ahi no
siempre es la misma sino que varia con las circunstancias. Esta capacidad de
sabertomarel pulso al mundo vivoque es el Ayllu v, en consecuenaia, orientar
la crianza de la forma de armonfa que conviene, es tarea de toda la
colectividad natural; la comunidad humana, la comunidad de la sallqa y la
comunidad de huacas. Pero encada momento, en cada circunstancia, hay una
autoridad carismdtica que facilita la vida, Es claro que no todos tenemos
condiciones para ser autoridades carismiticas, esto es, personas (ya sean
hombres, drboles, piedras) que obviamente son los que mejor pueden
orientarse y otientar a los demis en las circunstandas actuales y que no
necesitan postular al cargo ni ser elegldas formalmente. Es claro también que
nadie puede ser autoridad carisindtica para cada una de las muy diversas
actividades propias de la vida andina en el Ayllu y eso asegura que en cada
circunstancia nos conduzca el mis apto y que nadie acapare el liderazgo sino
que éste se encuentre muy difundido. Ya hemos visto, por ejemplo, que en
los meses de junio y julio el liderazgo dentro de la colectividad natural estd
a cargo de |2 comunidad humana que entonces hace #itos de dacion, pero no
cs asi cn los otros meses, cuando hace mads hien ritos de invocacién,

Pero si bien cada Ayllu es autdnome para criar la forma de armonia que
le conviene, sin embargo, hay algo que compatibiliza la armonia entre tos
Ayllus. Se trata del propésito comin de acrecentar la vida, esto es, de mejorar
la crianza, de mejorar las chacras, tanto las chacras de las huacas como las
chacras de Ia comunidad humara. Entonces, pues, la crianza de la armonia
en los Andes ¢s agrocéntrica,
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Ahora bien, la crianza de 12 armonia en el mundo andino, tan diverso, s6lo
puede ser permanente si se sabe conversar y reciprocar solventemente con
condiciones extremas de sequedad y de inundacién, de fric v de calor, de
modo tal que Iz vida y el engendramiento continden, cualesquiera sean las
circunstancias. Esto pone de relieve la importancia y la autoridad carismitica
de los Apus, quienes conocen desde siempre el paisaje del Ayllu y han
presenciado situaciones extremas y el modo cdmo la vida se recuperd y siguid
adelante. Es por eso que pueden aconsejamos con conocimiento pleno si es
que sabemos conversar v reciprocar con ellos,

También es conveniente hacer notar que cuando alguna persona de la
comunidad humana requiere criar una chacra no puede proceder por
iniciativa propia e independienie, de modo unilateral, sino que tiene que
pedir permiso a la asamblea de la comunidad humana y también la
aquiescencia de la comunidad de huacas y de la comunidad de la sallga, Para
conocer el parecer de estas dos tltimas se realiza una serie de duuales en los
que se expresa la aprobacion o negativa de ellas. $6lo se procede a criar 12
chacra si se cuenta con las aprobaciones cortespondientes. Por lo tanto, en
los Andes las chacras no son Onicamente criadas por la comunidad humana
sino que son criadas por el ayni (trabajo en reciprocidad) entre la comunidad
humana, la comunidad de la sallqa y la comunidad de huacas,

5. La descolonizacion.

La descolonizacion consiste simplemente en la decision y la correspon-
diente accién de recuperar aqui en los Andes, a plenitud vy ahora mismo, la
cultura que nos es propia y que nos garantiza una vida sana, creativa, laboriosa
Y BOZOsa.

Ahora bien, eso implica la decisién de romper, de una vez por todas, las
trabas coloniales, que a veces incluso son sutiles y no tan evidentes. Hay que
acabar asi con las dificultades que actualmente lastiman en Ios Andes a la
comunidad humana, a la comunidad de la sallga v a Ia comunidad de huacas.

En este docurmento hemos watade de mostrar que la senda del prometido
desarrollo no es mds que una trampa construida ex-profeso por el imperia-
lismo, con la complicidad de un puiiado de agentes nativos, para mantenernos
sujetos a su interés. ’

Sin embargo, la Gnica opcién que alcanzan a atisbar nuestros politicos,
intelectuales y téenicos es precisamente la del desarrollo, sin reparar enlo que
eso significa. Por tanto su actividad v su razén de ser no es mis que servir al
mantenimiento de Ja condicién colonial en nuestro pals y eso no lo queremos
ocultar ni disimular.

Sucede que en el ambiente politico, intelecial y técnico de los pafses
andinos, coincidiendo con la «elebracions del quinto centenaric de la
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invasion espafiola, hay una tendencia fuertemente dominante que aceptz la
colonia como un hecho consumado e irreversible ante el cual lo dnico

. pragmdtico es tratar de acomodarse montando una empresa propia o
consiguiendo un empleo que ios remunere Jo mejor posible, haciendo valer
para ello su capacidad profesional universitaria.

Ellos han optado por los estudios universitarios no por una vocacdon a
conocer mis v a tener una mayor capacidad critica de la realidad sino como
un medio de profesionalizacién, como un medio de maximizar sus ingresos.
Por eso s que no estin interesados en conocer nuestro munde andine sino
mis bien en sintonizarse con las ideas que propaga el imperalismo. Lo que
quieren es vender sus servicios a2 quien paga més para que su vida individual
se aproxime 10 mis posible a su paradigma: el mode de vida de la cdlase media
estadounidense.

Asf las cosas, lo que les interesa saber es cuil rama de su profesion esta
mejor remunerada para seguir los cursos de perfeccionamiento que mejoren
su competencia en el mercado de trabajo.

Quicnes se dedican a la investigacion no tienen una posicién propia sino
que estin atentos a las revistas cientificas y alos Gliimos avances técnicos para
incorporarlos en su trabajo y lograr asi mejor cotizacién en el mercado.
También estin atentos 2 las modas que predominan en los organismos
financieros de investigacion y desarrollo para presentar proyectos vendibles.

Consecuentemenie, todos los planteamientos politicos de los partidos que
operan en el Pend, formulados por profesionales universitarios, cifran sus
esperanzas €n el desarrollo econémico, ¢n la insercidn en el mercado
financiero internacional y en el acrecentamiento de nuestra participacion en
el mercado mundial de exportaciones sin reparar en que se trata de una
trampa bien montada por el imperialismo en donde no tenemos nada que
ganar y si mucho que perder.

Lasuniversidades peruanas no son centros de reflexién y critica acerca del
mundo y de nuestro pais ni tampoco son centros de investigacion original.
Son tan sdlo lugares en los que se repite o se glosa lo reflexionado o
investigado en occidente modemo. Abi s6lo se produce profesionales para
el mercado de trabajo, aunque cada vez les es mds dificil encontrar empleo.

Que quede claro, pues, que una de las principales trabas para Iz
descolonizacidn son nuestros propios politicos, intelectuales y t€cnicos. Pero
también es cierto que gran parte de ellos son de extraccion popular y
campesina, por lo que pettenecen a la cultura andina, y pueden llegar a asumir
una posicion descelonizadora, previo trabajo de discusion y esclarecimiento.

Pasemos ahora a precisar algunas caracteristicas del movimiento de
descolonizacion que esid en marcha.
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Decimos que el proceso de descolonizacion esti en marcha porque en los
momentos actuales se vive una gran efervescencia campesina que se expresa
en muy variadas formas mediante las cuales se afirma un notable proceso de
campesinizacion y de comunalizacion (oficial © no) en el campo, con un
sensible aumentc del drea puesta en cultivo en la jalca y en 1a puna asi como
en la selva alta (cultivo de coca incluido). Se puede entonces decir que en
medio de la muy prolongada crisis que vivimos, el campesino es quien se
muestra mds vital, creativo y activo. Incluso los migrantes andinos a las
ciudades han re-creado formas de vida colectiva que, mediante la redistribucién
de los escasos recursos, consigue la supervivencia de todos sus miembros.

También es pertinente que digamos que no se trata de formar un partido
politico mis porque ese formalismo trabarfa la capacidad de creatividad
descentralizada que la tarea de la descolonizacién requiere.

Tampoco se trata de emplear métodos violentos para desactivar el aparato
-de Ja colonizacion. Consideramos que lo adecuado es afirmarnos cada vez
mas en nuestra cultura andina, prescindiendo de acudir a las instancias
coloniales, rompiendo con las instancias coloniales dejindolas asi sin funcién
y obsoletas. Un ejemplo claro en este sentido es la experiencia, en su mejor
momento, de 1as rondas campesinas de Cajamarca que establecieron la justicia
campesina, dejando de lado a las instancias oficiales correspondientes de
policias, abogados v juedes,

Lo dicho no significa que postulemos la perpetuacitn del dualismo de lo
adventicio y lo propio en los Andes, sino que consideramos que €l modo mds
eficiente y a la vexz mds ficil de liquidar a lo extrafio es por el desprecio y el
desuso, esto es, rompiende con lo extrafio vy dejando que se extinga por
consuncion, Lo oficial en los Andes, es decir, todo aquello que esti al servicio
de la opresion imperialista, €5 tan s6lo una tramoya, una ficcién, que al ser
despreciada desaparece de la escena. Esto, 2 su vez, no pretende decir que
el capital, encamado hoy principalmente en las empresas rransnacionales, sea
una mera ficcién. Pero de él sabemos que cada vez es menos emprendedor
vy que requiere de demasiadas seguridades e incentivos para invertir en los
Andes. El capital por su propia iniciativa se esti yendo. En estas condiciones
creemos que la viclencia, por el contrario, justifica la presencia y la accion de
la policia, del ejército, de los magistrados y del resto de la oficialidad. Por eso
es que la violencia retroalimenta al sistema opresivo v lo legitima.

Precisaremos a continuacion, en qué consiste para nosotros a tirea de
descolonizar los Andes: :

1. Ante todo, descolonizar es afimnar nuestra cultura andina
y rechazar la pretension imperialista de homogeneizar a los
pueblos aplastando a la culwra propia de cada uno. En
consecuencia, descolonizar es romper con la empresa mundial
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de desarrollo que, para afirmar su poder, ha montado el
imperalismo apoyindose en su dominio del mercado mundial,
parahomogeneizar y normalizar a su antojo el compottamiento
de los pueblos y facilitar asi su rol de sojuzgante. Instrumentos
delaempresaimperialista de desarrollo son el Fondo Monetario
Intemacional, el Bance Mundial, el Banco Interamericano de
Desarrollo, la Organizacion de las Naciones Unidas. Para
nuestro pais, el hecho de participar en la empresa mundial de
desarrollo desde sus inicios s6lo ha significado un holocausto
al progreso: la enorme deuda externa, la creciente miseria de
nuestro pueblo vy la degradacidn de nuestra naturaleza. Todo
ello en exclusivo beneficio militar, politico y econdmico del
impenialismo. Lo que nos extrafia sobremanera es el consenso
politico que existe en nuestto pais en cuanto a que el desarrollo
es el (inico camino que nos llevari a la liberacidn, sin reparar
en que el desarrollo es un instumento del imperialismo para
50jUZZAIrNos.

2. Descolonizar es afirmar ¢l agrocentrismo de nuestra cultura
andina. Volver a criar 1odo €l territorio andino, suelos, aguas,
plantas, animales y microclimas en la chacra, $6lo asi podremos
. volver a ligar la producdén y el consumo en nuestro pais. El
agrocentrismo ayudard a recuperar nuestra capacidad produc-
tora de alimentos hasta lograr el autoabastecimiento, Entonces
podremos romper los lazos que nos atan al mercado mundial
de alimentos Jogrando asi una independencia fundamental: la
alimentaria, Considérese que desde la finalizacion de la segun-
da guerra mundial hasta nuestros dias crece continuamente la
dependencia alimentaria del pais con el agravante que,
concurrentemente 2 ja mayor impostacion de atimentos crece
también el hambre de nuestro pueblo y se contrae, relativamen-
te, nuestra produccitn agraria al crecer a una tasa inferior a la
del ¢crecimiento de la poblacidn humana. Como hemos sefiala-
do {punto 2. Poder, del capitulo L Imperialismo y desarrollo),
1a presidn del mercado mundial de alimentos dominade porun
pufiado de empresas imperialistas, asi como una politica
«nacional» agraria subordinada al imperialismo, nos han condu-
cido a 1a dependencia alimentada que hoy padecemos. Sucede
due, con arreglo a sus fines, ¢l imperialismo alimentario ha
logrado, durante los dltimos 50 afios, romper la ligazén entre fa
produccién y el consumo de alimentos en ¢asi todos los paises
del Tercer Mundo desactivando nuestra capacidad productiva
al conseguir, a través de la -ayuda alimentaria», que 1a gente de
nuestras ciudades ya no se alimente de lo que produce nuestro

307



308

propio campo sinc de lo importado. Sin embargo, sin reparar
en la importancia central del agro para el bienestar de los
pueblos andinos, hay consenso politico en el pais acerca de que
el agro debe subordinarse 2 las politicas macroecondmicas de
desarrollo nacional en funcién de proveer alimentos baratos a
las ciudades compidendo en el mercado con los alimentos
importados. Actualmente, desde el punto de vista politico, no
se priorza la autosuficiencia alimentaria en nuestro pais.

3. Descolonizar ¢s rechazar el diagnéstico que, sesgado por
intereses adverscs, dice que el Peni no es un pais agricola.
Sucede que, simultineamente a la desactivacidén de nuestra
produccion por accién del impenialismao alimentario, €l impe-
ralismo tecnocritico evaliia nuestros suelos con criterios
impertinentes -prefendidamente universales- para tratar de
«demostrar que nuestros sueles son los peores del munde y
que, por tanto, no liene remedio nuestra creciente dependencia
del mercade mundial de alimentos. Las tierras con potencial
agricola en el Peri, segin ¢l organismo oficial encargado de
su medicién, esto es, la Oficina Nacional de Evaluacion de
Recursos Naturales (ONERN), nos limitaria a cultivar, en el
mejor de los casos, 5.9% de nuestro territoric, mientras que
el promedio mundial es 25%. Pero queremos hacer notar que
esta evaluacion consiste en la simple aplicacién a nuestro
medio de nommas que, emanando del Departamente de
Agricultura de EE. UU. (Handbook N? 210) han side oficializadas
en el Perd (D.S. N2 0062-75/AG, del 22 de enero de 1975).
Como era de esperar, lo que en realidad se evalia con este
método -ateniéndonos a los aspectos que considera- es la
cuantiz de las tierras que tienen condiciones apropiadas para
que la simple aplicacién de la tecnologia puesta en el
mercado por las empresas transnacionales (maquinaria, semi-
llas-mejoradas y certificadasy, fertilizantes quimico-orginicos,
biocidas quimico-orginicos, grandes irrigaciones con presas)
asegure ganancias suficientes al capital. Se trata entonces de
una evaluacién sesgada en el sentido de los intereses del
capital transnacional, aunque se disfrace de imparcial v
cientifica con la aplicacion de procedimientos fisicos, quimi-
cos, topogrificos, etc. Es una técnica que evalGa los recursos
en funcién de la factibilidad de aplicacién rertable de la
tecnologia masivamente disponible en &l mercado y contro-
lada por empresas transnacionales. Ubica y mide las zonas a
las cuales resulta ficilmente extensible la tecnologia de
mercado. De ahi €l interés por los programas agrarios de




«cxtension: y spromocién-, Nada interesa desde tal perspecti-
va, la sabiduria del pueblo de culura milenaria, Rechazamos
este modo de proceder porque la agricultura andina no se
limita a considerar las condiciones dadas del suele como
objeto fisico-quimico sino que, en la sabiduria de la cultura
agrocénitrica andina, el suelo es un ser vivo, es una persona,
es susceptible de crianza (como se ha sefialado en ¢l punto
1. Crianza, de este capitule IL Andinidad y descolonizacion).
Sin embargo, se constata también en este ¢aso que nuesiros
politicos y téenicos de toda laya han logrado consenso en lo
referente a la necesidad de brindar apoyo a )a agricultura
comercial para favorecer el desarrollo del capital en el campo,
pero, en cambio ignoran las virtudes de la agricultura andina
que no requiere de insumos importados para producir lo que
necesitamos vy en cantidad suficiente.

4, Descolonizar es recuperar ei Ayllu andino, es recuperar
nuestra organicidad colectiva y nuestra modo campesino de
ser. Como ya se ha sefialado (en el punio 3. El Amparo, de
este capitulo 11 Andinidad y descolonizacion), Rengifo (1991)
ha sabido presentar al Ayllu en toda su real extension.
Sabemos ahora que el Ayliu es una unidad familiar que abarca
no s0lo a los miembros de la comunidad humana que reside
en una localidad sino también a la comunidad de 1a Sallga v
ala comunidad de las huacas que residen con ella. Por tanto,
¢l Ayllu es el ejido de parentesco que entrama a todos los
miembros del Pacha local en una sola familia, en una dnica
colectividad. La unidad parental asi constituida es muy intima
y entrafiable, a tal extremo que, cuando en el largo plazo, los
componentes humanos del Ayllu han tenido que emigrar por
las condiciones extremas del clima, ellos han regresado tan
pronto como ha sido posible, aunque hayan transcurrido
algunos siglos y generaciones entre la partida y el regreso. Sin
embargo, con la invasion europea y la colonizacion que se
inici6 a fines del siglo XV, el Ayllu ha sido fuertemente
afectado. Los primeros en llegar, incluso antes que los
hombres mismos, fueron los agentes patdgenos de sus
enfermedades desconocidas en los Andes v que causaron una
catistrofe demogrifica en la comunidad hurmana y en la
comunidad de la sallga. Se calcula que la poblacién humana
de los Andes fue reducida a la décima parte de Ia original. Las
alpacas y las llamas también fueron tremendamente afectadas
por enfermedades y plagas como Iz sama. Asimismo fueron
afectados los componentes de la fauna de la Sallqa. La flora
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de la Sallga ha sido afectada también por los patdgenos
introducidos por los invasores. A la accidn de los patégenos
biolégicos introducidos por los invasores se ha sumado la
accién de las normas coloniales en desmedro del Ayllu
andino. Asi, el virrey Toledo, para facilitar la recaudacion de
tributos y el adoctrinamiento cristiano de 1a poblacién huma-
na, ordend la constitucion de <educcioness ¢ «comin de
indios., mis tarde llamadas «comunidades indigenas-, me-
diante la concentracién y reasentamiento de un grupo de
antiguos Ayllus enun lugar determinado. Esto se vid facilitado
por la catastrofe demogrifica. Originariamente la poblacién
humana andina tenia un modo de asentamiento muy disperso
que le permitia dialogar con cada uno de los tan variados
ecosistemas de nuestro Pacha y reciprocaba con cada uno de
los Apus quc ahi vivia. O sea que los Ayllus abarcaban a todo
el Pacha andino. Las seducciones significaron el abandono,
por parte de la comunidad humana, de amplios territorios
andinos en los que se fueron alojando los intrysos formando
haciendas, plantaciones, asentamientos mineros y centros
comerciales, Consideramos que ya es tiempo de romper con
los hacinamientos hurnanos llamados ciudades, que son
hechura del coloniaje. Consideramos que ya es tiempo de
acabar con las imposiciones tanto del mercado mundial como
del mercado de nuestras ciudades porque ambos esquilman
al campesinado andino. Consideramos que ya es tiempo de
que la comunidad humana andina retome la conversacion y
la reciprocidad con toda la Sallqa y con todos los Apus, ya es
tiempo de que los Aylius abarquen todo el Pacha andine,
recuperando su plenitud. Consideramos que ya ¢s el momen-
to de que volvamos a criar por todo el Ande suelos, aguas,
plantas, animales y microclimas, en ese primor (an nuestro
que es la chacra. Rechazamos por tanto la pretension
imperialista de convertimos a todos los habitantes humanos
de los Andes en empresarios, ya sea grandes, medianos,
pequeiios, micros, para asiligarnos al mercado mundial, a ese
ambiente impersonal y cruel en el cual nos negamos 2
participar. La cultura del mundo vive andino es agrocéntrica.
Para ser nosotros mismos y vivir a plenitud tenemos que
shacer chacra«. Descolonizar es hacer chacra andina, esto es,
desincentivar Jos cultivos de arroz, maiz amarillo duro,
espirragos y otros que impone ¢l mercado, para incentivar lo
nuestro: el maiz amiliceo, frejol, papa, camote, yuca, oca,
olluco, mashua, maca, yacén, arracacha, tarthui y tantos més.




Hay que criar mucho menos ovinos y cabras porque erosionan
el suelo vy degradan las praderas y las sabanas namrales.
Debemos criar mucho menos vacunos porque ellos actual-
mente exigen que 25% de la superficie bajo riego de la sierra
se dedique al cultive de pastos para complementar su
alimentacion, mientras que solo 10% de Ja superficie bajo
rego de la sierra se siembra con papa. Considérese al
respecto que cada hectdrea cultivada con pastos bajo riego
para alimentar vacunos'y oblener carne y leche, rnde, en
nutrimentos, tan s6lo 1a décima parte de lo que se obtiene con
cuziquier cultivo de consumo humano directo. En cambio, las
llamas y las alpacas son personajes centrales de nuestra
cultura y son muy eficientes en 1a conversién de la pradera
andina en carne y fibra excelentes v [a #ama nos ayuda a
cargar las cosechas de 1a chacra a los almacenes hogarefios
asi como a hacer largos viajes en los que reciprocamos.
Debemos entonces acrentar la crianza de llamas y de alpacas
y conello se acrecentari el bienestar de la colectividad andina
toda, de la cual son hijas predilectas.

Revisemnos a continuacion algunos de los rasgos operativos de la senda de
la descolonizacién,

- Mostrar la diferencia radical entre la cosmovision andina y
a cosmovision occidental moderna para poner en evidencia
que aquello de «combinar lo bueno de occidente con lo bueno
de la cultura andinas -pretexto con el que se trata de justificar
ia modemizacion: instrumento de la colonizacion- es una
posicion ecléctica e inviable,

- Mostrarla diferencia radical entre desarrolioy descolonizacion.

- Mostrar que en Jos Andes tanto el mejoramiento de la calidad
de vida de fas grandes mayorias poblacionales humanas como
el mejoramiento de la safud de 1a naturaleza, sdlo son posibles
dentro de un procesoenddgeno de vigorizacidn y macollamiento
dela cultura andina, que no transifa con la modernizacion y que
apunte a la descolonizacion.

- Mostrar que a nivel mundial 12 cultura andina es una de las
culuras originales que se encuentran mis «enferas,, mas
sintegrass, ¥ que por lo tanto su afirmacién y macollamiento se

. puede lograr 2 mis corto plazo que cualquier otra,

- Mostear, en diferemtes lugares de los Andes, con casos
pricicos concretos, las ventajas directas que para las mayorias .
pobladonales humanas y paraz el paisaje de las regiones
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involucradas, significa et hecho del afianzamiento de la propia
cultura. Este proceso andino puede ofrecer experiencias Gtiles
(no modelos ni recetas) a otras culturas originales para su
propio trabajo de descolonizacion.

- Mostrar que la cultura andina no es un ¢aso aislado en el
mundo sino que se puede decir que se trata de una de las
«especies pertenecientes al «géneros de las culturas étnicas
originales que hoy en todas partes pugnan por liberarse del
colonialismo para s«ser ellas mismas.. Considérese que si Ia
posicion edéctica no es viable para la cultura andina, tampoco
lo es para sus similares,

- Mostrar que la culura occidental moderna es un caso
especial, es una realidad particular: se trata de una experiencia
anicz que est3 llegando a su agotamiente al haberse vislumbra-
do ya 4os limites de su crecimientos,

-~ Mostrar que el modo de vida propio de todas las culturas
originales s¢ armoniza con la buena salud de la naturalezaala
que estd asociada, o sea que el restablecimiento de las culturas
originales implica, de hecho, el restablecimiento de !a salud de
la naturaleza en el Planeta,

- Propiciar, en base a Jas experiendias concretas que se vayan
logrando en los Andes, un debate mundial inter-étnico sobre la
temdtica de la afirmacién de todas las culnuras que garantice la
armoniosidad de cada comunidad humana con su propia
religiosidad y con la naturaleza que le es familiar.

- Mostrar que los actuales movimientos contestatarios en
occidente no son altemativa alguna a la corriente imperialista
que ahi domina, sino que tan s6lo son variantes no suficiente-
mente diferenciadas, Esto es asi porque: a) no profundizan en
el conocimiento y la denuncia de la indole agresiva del
imperialismo y se conforman contansélo constatarlos sintomas
de la contaminacion ambiental; v, b) no estin dispuestos a
sacrificar parte de sus exagerados privilegios en aras de
contribuir 2 la armonia fratemal de los pueblos.

- Auscultar la posibilidad de fomentar nuevos movimientos
confestatarios en occidente que si sean aliernativa al impena-
lismo y que luchen por su descolonizacion, esto es, por la
afirmacién de su propia cultura. Se considera que este proceso
podria encontrar sustento en la creciente insatisfaccion de un
sector considerable de la poblacién de occidente que ya




desconfia de 1a razdn y se ha desencantado del progreso, que
no soporta mis la contaminacion ambiental y rechaza la-
exitacion nerviosa que le produce el creciente ritmo de los
cambios tecnoldgicos.

Hasta aquiesta enunciacion de algunos de los rasgos operativos inherentes
al trabajo por la descolonizacion,

Quisiera finalmente senialar algunos avances y perspectivas al respecto.

En 1992 el PRATEC, como equipo de trabajo al servicio de la afirmacién
~ dela cultura andina, ha cumplido ya 5 afics. Nacié en 1987 funcionando como
el Proyecto de Tecnologias de la ONG CEPIA vy en 1988 se constituyd
independientemente como la ONG Proyecto Andino de Tecnologias Campe-
sinas - PRATEC.

Al considerar la labor cumplida en estos 5 afios apreciamos que nuestra
mayor contribucién ha estado dirigida a construir las bases que permitan la
desalienacion culural de los profesionales universitarios andinos, quicnes en
un proceso de 15 2 20 ados de escolarizacion han sido moldeados
compulsivamente para que sean ficles servidores de los intereses de los
colonizadoresimperialistas y para que menosprecien ala cultura andina. Ellos
somn los politicos, los intelectuales, los cientificos, los t€cnicos que trabajan en
los Andes. Son el cbsticulo principal para la descolonizacidn, esto es, para
la afirmacidén de la cultura andina, porque su mayor ambicidn es ser
reconocidos como miembros de la clase media global, con sus automoviles,
sus cucntas bancarias, sus tarjetas de crédito y sus aspiraciones de carrera; y
condicién necesaria para eso es que sostengan la universalidad de los
postulados delimperialismo. Con este propésito desalienante hemos elaborado,
desde una posicidn netamente andina, un discurso que muestra tanto a la
cultura andina de siempre comoa la culiura occidental moderna y que permite
compararlas de igual a igual.

La tarea ha side particularmente dificit en lo que se refiere a la cultura
andina porque ella no se expresa en un discurso abstracto y general, sino en
la rica e incomparable singularidad de Ia vida mistma en la que se va re-
creando, se va renovando, continuamente. La cultura andina vive espontinea
y directamente en lz cotidianeidad y alcanza su mayor densidad en las fiestas
rituales siempre vinculadas al ciclo agro-pastoril. Sin embargo, el discurso de
la cultura andina es indispensable para hacerla accesible, en alguna medida,
a quienes no viven en ella asi como para devolverla a quienes habiendo
nacido en ella han sido apartados por la escuela, el colegio, 1a universidad.

'Ahora bien, hacer un discurso de Ja cultura andina implica et riesgo de
reducirla, de sistematizarla, lo cual no le es propio. Por esta via ficilmente se
puede llegar a traicionarla. Se requiere entonces de un trabajo altamente
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comprometido, respetuoso y considerado, esto es, se requiere de un trabajo
ritual. En: este sentido, el PRATEC ha asumido la responsabilidad de hacer un
discurso hofistico de la cultura andina, de modo tal que, partiendo de
cualquier tema, ya sea la cosmovisién, 1a agricultura, el agua, el suclo, la
religiosidad, €] arte, la educacidn, etc., siempre se esté mostrando €l mundo
vivo e indivisible de la cultura andina. Esto se ha forjado en un proceso de
continue aprendizaje en las fuentes vivas de lo andino, sin recurrir basica-
mente ni a las crdnicas de los primeros invasores ni a los textos de los
intelectuales colonizadores de ayer y de hoy. Hemos hecho pues un trabajo
en el que, debemos decirlo sin falsas maodestias, no conocernos antecesores.
Lo que existe como material disponible sobre lo andino son voluminosas
recopilaciones de "mitos” y "ritos”, asi como "csmdios" puntuales cuyos
autores se esfuerzan por dar cuenta de lo.andino en €rminos de la dencia
occidental moderna que es incapaz de comprenderlo porque ella esid al
servicio de la homogeneizacion del mundo para acabar con las particularida-
des cuiturales de los pueblos.

Por otra parte, para elaborar desde una posicion andina un discurso acerca
de 10 -occidental modemo hemos procedido radicalmente. Esto es, hemos
hurgadoe tanto en las bases mismas de la religion pdco-cristiana que le da el
sustento ideoldgico, como en el proceso de desarrolto concreto del capital,
que es su sustento material. En este caso hemos recurtido a prestigiosos
intelectuales occidentales que han hecho certeras criticas a su propio mundo.
En nuesiras exposiciones hemos dejado en claro que el modo de proceder
del imperizlismo es completamente inherente a su propic modo de ser y no
es una "desviacién” de algo que hubiera podido ser mejor. Afimnacion ésta
que les encanta hacer a muchos intelectuales occidentales v a los
"occidentaloides” de por acd., Asi pues en este sentido, nueswro discurso
también resulta siendo original.

A pariir de la comparacion de igual a igual que permite nuestro discurso,
entre la culiura andina de siempre vy la culura occidental moderna,
postutamos que la afirmacion de la culiura andina en los Andes (y sélo en los
Andes) es la mejor manera de acabar, aqui en los Andes, con los dafios que
nos hace la colonizacién.

Nuestra forma de lucha por la descolonizacion se diferencia netamente de
aquella propuesta por los "indigenistas” quienes tan solo reclaman que se
hagan extensivos a las poblaciones indigenas los servicios mis elementales
de la civilizacién occidental ¢omo escuelas, hospitales, agua y desag(e, etc.
De este modo contribuyen a demandar lo que el negocio capitalista sabe
vender, a 1a vez que desconocen el milenatio proceso andine de transmisién
de Ia sabidurfa asi como también menosprecian la capacidad de la culoura
andina para, en sus propios téminos, asegurar buena salud 2 la poblacion.
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Nos diferenciamos también de los pastidos politicos que funcionan en los
Andes porque todos ellos coinciden en postular que solo ta modernizacitn
y eldesamrollo del capital en nuestros paises, garantizan la solucion de nuestras
dificultades. Finalmente, nos diferenciamos de los grupos subversivos alzados
en armas porque tampoco ése es un modo de afirmar lo andino sino que mis
bien: es otro modo para imponer en los Andes 1a modernizacion y es también
un modo de acrecentar ¢l mercado imperialista de fas armas.

Algunos consideran que nuestra actitud es irreverente y que no hace
justiciz a los grandes avances de la ciencia y 1a tecnologia occidentales que
cada dia hacen maravillas y que por lo tanto merecen universalizarse para
beneficio de 10dos los pueblos del mundo. Quienes afirman ésto no reparan
en que estos mismos avances que los deslumbran son los que han llevado a
la Tierra ya al borde mismo del coIapso ecoldgico. No reparan en €] engafio
de la globalidad.

Otros consideran que nuestra actitud es romédntica ¢ una vueita al pasado,
Quienes afirman &sto no reparan en el hecho que hoy en los Andesla cultura
andina es o mis derto de cuanto existe. Esto es asi tanto porque la cultura
andina es la mds numerosa como porque es la miés vital, Ha sabido resistir y
vencer en una lucha de 500 afios.

En el PRATEC creemos firmemente en que &l reflorecimiento de cada una
de las culturas originales del mundo, por afirmacién de lo propio, que no por
negacidn de lo ajeno, devolveria 4 la humanidad la alegria de la vida dulee,
el gozo de lo pequeno pero cierto. (No podemos entender las luchas étnicas
fraticidas de la Europa Oriental). Con ello volveri a fiorecer también la Tierra
que ahora agoniza envenenada porel desarrolle de la produccitn capitalisea.

Bentro de esta concepcion general, el PRATEC hace lo suyo enlos Andes
pero no como una accion voluntarista o vanguardista sino comprometiéndose
junto con cotros grupos amigos, de una manera respetuosa y cuidadosa, con
afanes de servicio y no de liderazgo, en el proceso campesino andino de
descolonizacién que estd en marcha desde hace 500 afios y que hoy es mis
fuerte que nunca. Este es nuestro compromiso. Esta es nuestra razon de ser.
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