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Presentacion

Las movilizaciones de mayo en Puno en el Sur de Peru, asi como las mas
recientes en Bolivia, las primeras alrededor de los efectos de la mineria en
la vida del Lago Titikaka y sus habitantes, y las segundas en torno de una
carretera que cruza el Parque Nacional y Territorio Indigena Isiboro Sécure
amenazando el habitat de una diversidad de plantas y animales, asi como
la vida de varios pueblos, han generado un escenario de debate global y
han puesto, una vez mas, en el tapete cuestiones cruciales a la existencia
humana en el planeta.

Y es que, desde hace dos décadas, nuestro continente asiste a la emergencia
de los pueblos indigenas de la América Profunda con una inusitada
capacidad de cambiar escenarios y generar cada vez nuevos espacios, para
proponer su propia forma de entender el mundo y la convivencia entre
humanos y con su entorno como garantia de sostenibilidad de la vida y
de la regeneracion de la vida. Una y otra vez, los pueblos indigenas se han
expresado en todas las formas para llamar la atencién a sus sociedades y
Estados, sobre como restablecer el equilibrio en un planeta que ha sumado
motivos para llegar a los extremos de poner en peligro la existencia de
todos los seres que lo habitan.

Es posible que sus voces no tengan la fuerza para cambiar radicalmente esta
conducta pero, es indudable que no podra decirse que no lo intentaron,
y no sera posible, tampoco, reducir su fuerza, en la medida en que éstas
voces se multipliquen, se reconozcan entre si y en que sus connacionales
y concontinentales no los abandonen.

La presente publicacién es un esfuerzo mds por hacer visibles los aportes
a los temas globales desde la visidn indigena, y es resultado de un intento
practico de potenciar esa sabiduria a partir de apoyar y generar espacios
de encuentro, de intercambio para la conversacién fecundadora entre
comunidades que se ha denominado Programa Titikaka. El programa se
ha originado en un esfuerzo de instituciones de Bolivia y Sur del Peru para
contribuir al relacionamiento de las comunidades de pertenencia o relacion
para la reflexién de los temas locales y globales, a partir de su quehacer
cotidiano para afirmar sus saberes, detectar sus dificultades y encontrar
caminos para su potenciamiento.



El programa tiene como lema “Contribuyendo a vigorizar la crianza de una
vida amable para todos desde las comunidades campesinas”. No es, por
lo tanto, un intento de retorno al pasado, como muchos ven los esfuerzos
de los indigenas por mantener sus usos y sus practicas ancestrales, sino el
intento de un didlogo con las actuales condiciones para precisar el aporte
indigena hacia la construccién de un mundo mas amable para todos.

Muchas de las instituciones involucradas en el Programa Titikaka llevan
mas de veinte afios laborando por hacer visible este aporte indigena para
revertir la pérdida de biodiversidad y para apoyar la soberania alimentaria;
ofreciendo alternativas a la contaminacién de rios y a la pérdida de montes
y selvas que alteran los ciclos de regeneracion del agua; a la recuperacion
de una convivencia respetuosa entre humanos, con la naturaleza y su
sacralidad, etc.

Unir esfuerzos ha resultado en una gratificante experiencia que anima
a seguir, pese a todas las dificultades que se encuentran en sociedades
nacionales alienadas por la modernidad y el progreso entendido como
avance tecnoldgico y experimentacidn cientifica exclusivamente, que
se materializa en la globalizaciéon de esa visién como una monocultura
amenazante de la diversidad cultural que ha permitido hasta hoy mantener
la esperanza de que otro mundo es posible.

Dejamos constancia de nuestro agradecimiento a Terre des Hommes
Alemania por su importante apoyo brindado para la publicacion de este
documento.

Barbara Loyda Sanchez Bejarano
CAI PACHA
Cochabamba, agosto de 2011
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¢Qué dicen nuestros Yachaq y Yatiris?

Percepciones, Experiencias y Consejos de Yatiris o Yachaq de Comunidades
Aymaras y Quechuas del Altiplano de Perd y Bolivia

Algunos paises como Ecuador y Bolivia estan repensando el desarrollo y
estan asumiendo enfoques basados en la vida comunitaria. También en las
comunidades del altiplano peruano, la demanda es volver al Buen Vivir o
lo que llamamos los aymaras el Suma Jakaiia o en quechua Allin Kawsay, es
decir, vivir en armonia o vivir en una continua crianza entre humanos, con
la naturaleza y nuestras deidades, basadas en nuestra propia cosmovision.

Los pueblos indigenas, en particular el Aymara y Quechua hemos vivenciado
profundas alteraciones a nuestra propia forma de vida. Desde la época
colonial y la actual época contemporanea o de globalizaciéon, se viene
orientando a los Aymaras y Quechuas al ejercicio de otra forma de vida.
Esto ha provocado alteraciones en la vida comunitaria.

Los resultados de orden enddégeno como consecuencia de las experiencias
encontradas en las iniciativas de desarrollo, ha generado una generalizada
perdida del respeto entre humanos, a la naturaleza y a nuestras deidades,
es decir que el Jage Aymara o Runa Quechua en los tiempos actuales ha
extraviado la atencioén, la consideracion, el valor, la amabilidad que hace
sabrosa la convivencia.

Las profundas alteraciones de orden climdtico que se constatan en las
comunidades locales se deben justamente al olvido paulatino del respeto
que debe existir entre los humanos, a la naturaleza y a nuestras deidades. Y
no asi como se constata en las investigaciones realizadas por los cientificos.

El presente esfuerzo de ver las apreciaciones de la crisis climatica a partir de
las experiencias de las comunidades locales en los Ultimos afios, constituye
una muestra de lo que puede significar en otros contextos o comunidades
locales. Su apreciacidn es singular, se asume que los cambios constatados
en el clima se generan a raiz del extravio del respeto entre humanos, a la
naturaleza y a nuestras deidades. Las evidencias aqui compartidas por las
familias comuneras, si bien no son completas justifican la ocurrencia de las
alteraciones que se vivencia en el clima o pacha.

En lo que viene, trato de visibilizar las demandas de las familias Aymaras y
Quechuas orientadas a regenerar la armonia no solamente local, regional
sino global. Recojo los testimonios de los Yatiris o Yachaj que se han dado
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a conocer, en el segundo encuentro sobre cambio climdtico llevado a cabo
en Copacabana — Bolivia, entre los dias 13 al 15 de Junio del 2010, como
parte de la ejecucion del Programa Titikaka. Asi mismo, complemento con
testimonios de Yatiris de la isla de Anapia y la Asociacion Suma Uta de Juli,
Peru.

A. Las Relaciones intergeneracionales

Se trata de que las relaciones que existen entre los humanos estén basadas
en el respeto. En los siguientes testimonios se evidencia las relaciones que
se perciben en la actualidad en las comunidades locales, las mismas que
se observan como generadoras de las alteraciones, en particular del clima.
En las percepciones se reflexiona y se aprecia el rol que tienen los abuelos,
padres, jovenes, nifos, autoridades originarias y el rol de los centros
educativos, en el restablecimiento de estas relaciones que posibilitan el
Buen Vivir.

A.1. Los Abuelos

Juan Zacarias, comunero de la isla de Anapia, nos dice respecto al rol de
los abuelos:

Los mayores durante los afios que hemos vivenciado hemos
aprendido y somos conocedores de nuestra realidad. Esta
experiencia la compartimos con nuestros hijos y nietos para
que ellos conozcan y tengan presente estas experiencias. Las
ensefanzas que aprendi siempre las he hecho en la practica, esa
es la mejor manera de aprender; si no, nos olvidamos.

Cuando hay oportunidad, los mayores debemos compartir nuestras
sabidurias. Yo siempre comparto, en particular de cdmo se vivia en
la isla de Anapia en una época cuando nuestros abuelos y padres
aportaron largas sequias.

Julia Lazaro, comunera de Rio Salado — Juli, afiade:

La generacion actual ha perdido el respeto, y nosotros mismos. Pero
siempre es bueno aprender de los errores y cuando recuperamos
nuestra sabiduria hay que ensefar a nuestros hijos. Es decir,
empezaremos desde nuestros hogares, pues si no hacemos eso
no podremos cambiar mucho.
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A.2. Los Padres

Jorge Chavez, comunero de la Isla de Anapia, en relacidn al rol de los padres

dice:

En la actualidad un segmento de padres de familia hemos
descuidado la crianza de nuestros hijos, ya que no son respetuosos,
a pesar de que se les ensefia. Ellos no quieren comer nuestras
comidas, se burlan de nuestras costumbres y no quieren tocar
nuestras musicas. Al parecer se inclinan mas a otras costumbres
gue aprenden en la escuela, en la ciudad y por los medios de
comunicacidn; eso aprenden mejor que nuestras costumbres. No
podemos forzarlos ya que significa vulnerar sus derechos.

Rigoberto Ticona, comunero de Chachacumani, complementa:

Los padres tenemos una funcién muy especial cuando se trata de
ensefar a los nifios y jévenes. Tanto los niflos como jévenes estan
en una etapa de aprender y ellos son muy inquietos. Los varones
aprenden junto al papay las mujeres aprenden junto a su mama. La
ensefianza debe ser con maneras, a veces queremos que aprendan
rdpido y no es asi, hay que hablarles bonito y hay que acompafiarles
hasta que aprendan bien a hacer las cosas. Después ellos mismos
lo hacen solos sin acompafiamiento. La mejor satisfaccidon es que
nuestros hijos puedan defenderse bien en la vida. La escuela les
ensefia para que se defiendan en la ciudad.

Rufino Quispe, de Moho, Puno, nos testimonia:

A mi modo de ver, la comunicacion es un factor importante que
estamos descuidando. Tanto por las radios como la television
emiten otros conocimientos y comportamientos, seria bueno
gue nosotros recurramos a estos medios a fin de que se difunda
nuestras sabidurias y nuestra cultura y que de esta manera nuestros
hijos y jovenes puedan concientizarse.

A.3. Los Jovenes

Fernando Segundo, de Torakari — Potosi, testimonia respecto a los jévenes

asi:

En larealidad actual muchos jévenes luego de terminar sus estudios
en la secundaria migran hacia las ciudades cercanas, en la cual
aprenden otros valores y cuando retornan a nuestras comunidades
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reniegan de nuestras sabidurias y se comportan de distinta manera,
comen otras comidas, visten otras ropas, recurren a otras medicinas
y prefieren otras musicas que las nuestras.

Leoncio Escobar, ingeniero de minas, comenta:

Yo como profesional estoy en un proceso de reetnificacidn, ya que
las sabidurias que aprendo dia a dia en las comunidades son muy
importantes ya que son mds coherentes con la realidad en que vivimos.
Yo aun sigo admirado de las sabidurias que estoy aprendiendo, en el
ambito donde acompaiio constato que las semillas tienen mucho valor
y no es posible dejarlas tiradas en el suelo. Los comuneros sienten
bastante por este hecho, asi que cuando ven semillas siempre las alzan
con invocaciones. Esa es una manifestacion clara del respeto que le
tienen a la semilla como regeneradora de la vida; y asi hay otras. Y
si no los cumplimos se vienen las anormalidades en el pacha como
viento fuerte, escasas lluvias, presencia de heladas y los granizos. Esto
ultimo en el ambito donde acompaiio se detecta rdpidamente, ya que
puede ser porque las jovencitas de lacomunidad han abortadoylo han
enterrado por ahi sin darle un nombre o bautizarle. Esta habia sido una
gran falta para la naturaleza, situacién que deberia ser remediada, y
para ello las autoridades de la comunidad van en busca de la jovencita
casa por casa para hacer reconocer y proceder a realizar una serie
de rituales para evitar mas granizos que pueden malograr nuestras
chacras. Por la gran importancia de estos eventos yo quisiera que en
lo posterior se pueda considerar la participacion de los jovenes y los
nifos, ya que ellos son quienes deben aprender y seguir cultivando
estas costumbres, que son armdnicas con nuestra naturaleza.

A.4. Los Ninos y Nifas
Maria Tacora, comunera de Rio Salado, dice:

Respecto a los nifios, es importante su participacion en las labores
de crianza de la chacra desde el momento en que se prepara los
suelos hasta el momento de las cosechas. Su presencia nos da mucha
alegriay alavez es un secreto que muchos no conocemos. Los nifos
deben estar en la chacra. Una vez me enteré que unos nifos estaban
arrancando habas de mi chacray los vecinos me han avisado en ese
momento, esperando a que yo pueda ir y reprenderlos, pero no fue
asi. Desde antes siempre escuché y es cierto, que cuando los nifios
arrancan las habas, inmediatamente a las plantas de habas les salen
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mas ramas y mas flores para producir mds. Es como si los nifios le
dieran mas aliento a las plantas para que produzcan mas.

Nolberto Espillico, comunero de Rio Salado, reitera:

Los nifos son una bendicién de Dios y de nuestros achachilas. Ellos
son el presente y el futuro de nuestras comunidades, por ello es
necesario que aprendan a vivir en el campo, asi como yo aprendi. En
los tiempos actuales se habla de una crisis social generalizada, yo
creo que es cierto, basta con prender el televisor y nos enteramos
de crimenes, violaciones, robos, divorcios, guerras, etc. por ello es
gue también se estan dando estos cambios en el clima. En nuestras
comunidades nuestros nifios estan creciendo en este ambiente.
Frente a esta realidad los padres debemos poner bastante atencion
a su formacidn, por ello yo tengo mucho cuidado sobre todo en el
consumo de las comidas. Mis padres siempre decian que para que
a los nifos les guste nuestra comida, hay que darles como primera
comida la mazamorra de quinua con cal o el pesque de quinua. De
esta manera nuestros niflos agarran el gusto por estas comidas y
de grande siempre buscan, vayan donde vayan, la quinua. De esta
manera podemos habituar a lo nuestro a nuestros hijos. En cambio
en la actualidad al parecer muchos padres o madres hemos dado a
nuestros hijos como primera comida el arroz, fideos o pan. Por eso
constatamos la falta de respeto hacia nuestras propias comidas.

B. La Educacion

Fernando Segundo, de Torakari — Potosi, en relacion a la educacion dice:

Antes habia mas respeto a la tierra, se cuidaba a nuestra pacha,
se sabia conversar con las sefias para conocer la tendencia del
afo agricola y se aprendia viviendo. Muchas cosas que en la
actualidad sé, lo aprendi vivenciando, y hoy en dia lastimosamente
las generaciones actuales ya no saben muchas de nuestras
sabidurias pues la educaciéon que se imparte es ajena a la vida
de la comunidad. Por tanto, seria bueno seguir insistiendo en la
incorporacion de la diversidad de sabidurias de la comunidad en
los planes educativos, esto puede generar el cambio de actitud de
nuestros hijos y jévenes.

Nelguardo Huanca, comunero de Tutakani — Juli, nos comparte sus
experiencias asi:
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Ciertamente la educacion que se imparte en nuestras Escuelas,
Colegios y en las Universidades no responde a las demandas
de nuestro contexto. Por ello, nuestros hijos tienen un apego y
esperanza en la vida citadina y no asi en nuestras comunidades.
Nosotros en Suma Uta (Asociacion de yachaqgs) hemos analizado
esta realidad y estamos apostando por una educacién intercultural,
en el que se ensefie también en la escuela nuestras sabidurias.
Esto puede ayudar a que los nifios y jovenes tengan un espacio
para aprender también nuestras sabidurias y que esto resulte en
consideracién, valoracién, orgullo y respeto por nuestra cultura.
Nosotros estamos deseosos de compartir nuestra sabiduria con
los nifios, nifas y jovenes a fin de que ellos sean quienes sigan
nuestros pasos, que sean nuestros arkiris.

C. Las Autoridades originarias

Julia Lazaro, comunera de Rio Salado — Juli, refiere:

Quiero compartir acerca de las autoridades originarias de nuestra
comunidad que son los “Tenientes Gobernadores”. Cuando se
elige a las autoridades, éstas son Padres y Madres de la comunidad
y son el respeto para todos los habitantes, también reciben el
nombre de “Mara Auki” (padre del afio). El Teniente es quien se
preocupa de la vida de la comunidad durante todo un afo, esto
incluye a la comunidad humana, la agricultura y la ganaderia. En
la actualidad se mantiene su vestimenta pues cuando estd vestido
inspira respeto desde lejos y es quien armoniza la realizacidn de los
diversos rituales que tenemos en nuestra comunidad, en particular
para tener buenas cosechas. Es muy importante contar con las
autoridades y hacer que cumplan con todas las costumbres en la
comunidad. Si no es asi, en lacomunidad andamos a nuestro gusto
y a veces podemos hasta faltarles el respeto y no debe ser asi. Yo
he visto en otras comunidades en las que la autoridad ya no usa
ni su vestimenta y es uno mas de la comunidad y no es respetado.
En esos casos no hay seriedad para llevar adelante a la comunidad
y ocurren los castigos.

Saturnino Chambilla, comunero de Calacoto, nos testimonia:

En nuestras localidades todos tenemos distintas costumbres, de igual
manera en mi comunidad de Calacoto tenemos varias costumbres
gue estamos cultivando en la actualidad. A nuestra autoridad
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de la comunidad la elegimos en el mes de enero de cada afio y
procedemos con una serie de rituales y musica; y es también quien
se preocupa por la comunidad. Cuando no tenemos lluvia, hacemos
un ritual para que llueva, esto lo hacemos con un ritual para el cual
es necesario traer agua de lluvia que hay en la Awicha Juana y otro
en medio del lago Wifiaymarka. El maestro es quien realiza el ritual
y nosotros acompafamos y efectivamente llueve. Por otro lado,
cuando tenemos problemas con el granizo, es necesario hacerle
un despacho para que no nos moleste y el anterior afio nosotros lo
hemos hecho, pero hemos sido castigados por la granizada, porque
los hermanos que pertenecen a las sectas religiosas habian ido a
los achachilas donde ponemos los recados rituales ya pasados —
dulces, vino, plomo y otros - y habian retirado todos estos recados
rituales. Por esta razén la granizada nos ha castigado. Los hermanos
que pertenecen a las sectas religiosas se oponen a este tipo de
rituales y siempre nos critican. Otra es que pedimos para que haya
bastante agua en los manantiales, y lo hacemos desde el achachila
Qhapia desde el cual captamos agua potable. Cada afio realizamos
wilanchas sacrificando alpacas y nunca nos ha faltado el agua, mas
bien tenemos bastante agua hasta para nuestros animales que
criamos en la comunidad.

D. Los Relacionamientos

Javier Paredes, comunero de Kelluyo, dice a este respecto:

En la actualidad nosotros estamos promoviendo desde unos afios
atrds una feria, justamente en la linea de frontera con Bolivia,
con la finalidad de practicar el intercambio de productos o lo que
llamamos trueque. A esta feria vienen de distintas localidades sean
bolivianas como peruanas y esto ha aliviado las necesidades de
las familias de la zona de donde vengo. Finalmente quiero decir
gue este fendmeno del cambio climatico ya se esta haciendo cada
vez mas conocido, principalmente por los medios radiales. Es
necesario compartir estas experiencias que pueden ser de mucha
utilidad para nosotros en otros espacios. Por ejemplo, yo estuve
escuchando atentamente a lo que nos contaban los hermanos de
la zona de llave respecto a la cosecha de agua de lluvia. Yo creo
gue esa experiencia puede prosperar en mi zona ya que tenemos
casi las mismas caracteristicas y estamos a la misma altitud.
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Mateo Mamani, de Ayaviri, nos testimonia siguiendo la tematica:

Nosotros estamos preocupados por los cambios del clima y
estamos realizando seminarios e intercambios de saberes entre los
comunarios para ver como se veia estos cambios en afios anteriores
y cdmo nos podemos ayudar para superar bien estos cambios.

E. Las Relaciones con la naturaleza

Se trata de nuestra relacidon con la naturaleza, en la que debe existir el
respeto a este ente animado. En la actualidad la relacién que ha establecido
el hombre con la naturaleza es de dominio, agresion y de explotacion.
La introduccidn de esta actitud a las comunidades locales por diversos
medios ha generado la pérdida del respeto por la naturaleza. Es asi como se
evidencia en los siguientes testimonios, a partir de experiencias vividas en
la agricultura, ganaderia, pesca, el paisaje, el agua, los oficios, la comida y
la relacion con las empresas, las mismas que han provocado las alteraciones
en el clima. Asimismo se hace una reflexidn sobre este contexto en aras de
restablecer una relacién de crianza que favorezca el Buen Vivir.

E.1. La Agricultura

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, empieza de la siguiente manera:

En cada lugar vivimos de diferente manera y cuando hablamos
de nuestra cultura yo veo similitudes. Nosotros debemos cultivar
el carifio hacia la madre naturaleza o Pachamama y este carifio
debe ser asi como el de los enamorados. Cuando nos faltamos el
respeto, la relacidn es dificil. En la actualidad con tantas agresiones
a la naturaleza notamos estos cambios. A una persona nosotros
podemos rogarle para que cambie y puede surtir efecto, pero
en cambio suplicarle a la naturaleza es dificil salvo que todos
cambiemos y le supliquemos.

Elias Apaza, de Moho, lo explica asi:

Uno de los factores que ha contribuido mucho en la contaminacion
agricola son las entidades estatales y algunas privadas, y Gltimamente
ya estan hablando de semillas transgénicas. En el campo aun no
sabemos que sera eso pero segun los medios de comunicacién
dicen que es malo y en el futuro ya no tendremos nuestras semillas
nativas y que tendremos que comprar semillas a las empresas que
producen semillas. Eso, hermanos, estaria muy mal.
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Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos comparte sus experiencias de
la siguiente manera:

Nosotros hemos escuchado atentamente a los profesionales como
ingenieros y otros, y nos han demostrado que pueden hacer producir
bastante a nuestras chacras, pero no habria que olvidar que junto
a esto estdbamos malogrando a nuestros suelos o Pachamama y
nuestra pacha, pues se utilizaba abundantes agroquimicos. De
aqui para adelante todos nosotros debemos tender a recuperar
nuestras sabidurias y ensear a la presente y la futura generacion
(jévenes y nifios) para Vivir Bien o Suma Jakafa.

Elias Apaza, de Moho, Puno, complementa de la siguiente manera:

Desde mucho antes hasta los tiempos actuales pedimos un
permiso o licencia para trabajar la tierra, es decir hay respeto a
nuestra pachamama. En cambio en la generacion actual muchos no
saben de las costumbres de nuestros abuelos y hacen la chacra en
cualquier momento por eso se tienen dificultades y pocas cosechas.
Por otro lado, los ingenieros de distintas entidades sean estatales
o privadas nos han traido insumos que contaminan nuestro pacha,
es decir nosotros mismos con el transcurrir de los afios hemos
permitido y aceptado cosas que contaminan en nuestra comunidad,
es decir nosotros somos culpables también de los cambios en
el clima que estamos sintiendo. Por eso ya no caen las lluvias o
nuestros suelos ya no producen como antes. Muchos de nosotros
seguimos faltando el respeto no solamente en la comunidad, sino
también a nuestros achachilas. En la actualidad las instituciones
nos contindan ofreciendo y aconsejando el uso de las semillas
mejoradas y todavia hay ese sentido de desprecio hacia nuestras
semillas nativas. Los ingenieros no entienden el valor que tienen
nuestras semillas. Sélo nosotros lo sabemos y debemos seguir
cultivando.

Jorge Chavez, comunero de la isla de Anapia, a este respecto dice:

Respecto a la utilizacién de los fertilizantes, debo decir que en
afios anteriores todos utilizabamos diferentes productos — Urea,
amonio, matajhe, karate entre otros — pero luego de nuestras
conversaciones y reflexiones nos hemos dado cuenta de que
no estaba bien su uso, ya que malograban nuestros suelos y
los productos que cosechdbamos no eran agradables, no eran
harinosos. Eran aguachentos, tenian huecos en el interior de las
papas, no era buena para hacer el chufio y tampoco era buena para
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ser conservada en el tiempo, y los mayores decian que estamos
agrediendo a la madre tierra. Eso era cierto y con honestidad
reconocemos que estabamos en un error. Otro aspecto que
venimos reflexionando es acerca del uso de la maquinaria agricola,
en este caso el tractor que estd bastante difundido en el altiplano.
En la isla nosotros contamos con un tractor agricola y la verdad
es que nos esta volviendo menos atentos a la crianza de nuestras
chacras. Es mas, yo observo que es una maquinaria que contamina
bastante el suelo, pues cuando estd en plena marcha el humo
gue bota se queda cerca de la superficie del suelo y ahi se pierde
contaminando nuestros suelos.

Mateo Mamani, de Ayaviri, Puno, reitera:

En nuestra comunidad, luego de haber hecho varias reflexiones
sobre el uso de los agroquimicos, hemos decidido recuperar el
uso de las practicas y sabidurias para mantener vivos a nuestros
suelos agricolas. Ya no utilizamos los fertilizantes, hoy estamos
utilizando productos naturales como el guano de ovinos, el guano
de los cuyes y también el guano de las gallinas. Son muy buenos
abonos y los cultivos producen bien. Nosotros en el campo
tenemos estos animalitos — oveja, cuyes y gallinas — la iniciativa
es solo ir juntando de a poco este abono para el momento de la
siembra. No sera suficiente para todas nuestras chacras pero se
abona de manera natural a nuestros suelos. Otro punto son las
sefias o indicadores, antes no sabiamos muchas sefias, es decir lo
habiamos olvidado por completo, asi que en los seminarios hemos
venido recordando junto a las personas mayores quienes saben
mas. Ahora estamos viendo en nuestra comunidad como sera el
afo agricola. Es importante estas sabidurias no solamente para
los mayores sino también para los jévenes y los nifios que estan
estudiando. Ellos también deben conocer esta sabiduria ya que les
serd de mucha utilidad cuando hagan la chacra. En verdad tanto
las plantas, animales, astros, el agua, los suefios y muchos otros
nos dan sefias y hay que conversar con ellos.

Saturnino Chambilla, comunero de Calacoto, dice:

Nosotros hemos conversado también sobre el uso de los fertilizantes
y yo mismo vengo experimentado. Los fertilizantes no se van de
nuestros suelos, permanecen por lo menos unos 5 o 6 afios en la
misma tierra y se sigue produciendo papas aguachentas y de otro
sabor. Yo se que todos debemos tener este mismo problema con
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Fernand

los fertilizantes y debemos proponernos abonar con puros abonos
naturales para asi producir productos mas sanos para nuestra salud.

o Segundo, de Torakari — Potosi, explica:

Nosotros estamos promoviendo el uso de los abonos. Esto lo
hemos hecho porque en nuestros suelos los pastos ya no crecian,
teniamos escasa vegetacién, hemos plantado especies nativas
en los alrededores y nos va bien hasta el momento. Respecto a
las semillas de nuestros cultivos, estamos recuperando poco a
poco, las ferias que realizamos nos permite recuperar aquellas
gue han desaparecido y en particular, yo prefiero las semillas
nativas de nuestra regién ya que son agradables cuando se las
cocina. Asimismo, en nuestra comunidad hoy ya es una norma el
reforestar con especies nativas y entre todos nos ayudamos. El que
trabaja siempre recibe armonia y bendiciones de Dios. Felizmente
en nuestra comunidad no tenemos muchas sectas religiosas y en
verdad ellos nos confunden a nosotros.

Javier Paredes, comunero de Kelluyo, complementa en el siguiente

sentido:

Nosotros ya no sembramos con fertilizantes o pesticidas, hemos
reflexionado sobre lo perjudicial que son estos productos quimicos,
hoy sembramos con productos naturales como jiri (estiércol
descompuesto), guano fresco (estiércol), ceniza y cal. Estamos
aplicando la sabiduria de nuestros abuelos y es mds natural.

Saturnino Chambilla, comunero de Calacoto, nos testimonia:

Es necesario retomar nuestras sabidurias de los abuelos y ponerlas
en practica, de esta manera ayudaremos a armonizar nuevamente
nuestra pacha en cada lugar. Antes nosotros utilizabamos los
fertilizantes, pero hoy en dia ya lo hemos dejado porque hace dafo
a nuestra Pachamama y a nosotros mismos.

Elias Apaza, de Moho, afiade:

Las prdcticas de crianza de la chacra, algunos no lo estamos
haciendo en su debido tiempo, por ejemplo el barbecho lo
hacemos faltando unas cuantas semanas de la época de siembra,
en realidad eso llama a los gusanos y no debe ser asi, sino como
nuestros abuelos lo realizaban en el mes de febrero. Esa es su
época de realizarlo.
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Fernando Segundo, de Torakari, Potosi, manifiesta:

Nosotros también tenemos una variedad de sefias, por ejemplo
nosotros observamos la floracion del frutal del durazno. Esta
sefia nos indica si serd un afio agricola de siembras adelantadas,
intermedias o atrasadas. En realidad nosotros mismos tenemos la
culpa de no observar y ver bien las sefias, por eso es que nuestras
chacras no producen bien, en cambio a aquellos que seguimos
estas costumbres nos va bien.

Javier Paredes, comunero de Kelluyo, nos testimonia en el mismo sentido:

En la actualidad yo veo que nuestras costumbres se estan perdiendo
pero veo por otro lado con admiracién que en algunos lugares se
mantienen y eso estd muy bien. Verdaderamente las sabidurias
respecto a las sefias son bastantes y diferentes en cada sitio. En
ese sentido cada uno de nosotros debe promover la recuperacion
de estas sabidurias para que nos pueda guiar de mejor manera.
En mi comunidad tenemos diversas plantas como los sank’ayus y
animales como el zorro que te indican muchas cosas para la chacra.
De igual manera en nuestras comunidad aun practicamos varios
rituales como por ejemplo el despacho a los gusanos (gorgojo)
para que se vayan a otros sitios.

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos testimonia su experiencia:

Otro aspecto que veo, son el uso de la maquinaria que nos hace
perder nuestras costumbres hacia la madre tierra. Las familias
hacemos uso de la maquinaria y en cualquier momento entramos
a preparar nuestros suelos sin el debido respeto de antes, sin
hacer los rituales de permiso y sin conversar con la tierra. Cuando
procedemos con bastante respeto en la crianza de nuestras
chacras, los achachilas, nuestra madre tierray Dios nos dan muchas
bendiciones, es decir cosechamos bien y tenemos para comer lo
suficiente. Esta forma de vida seria bueno recordar y sobre todo
ensefar a nuestros hijos. Antes no se descuidaban de las semillas.
Si estuvieran en el suelo botadas siempre habia la costumbre
de alzarlas y besarlas para luego probarlas en nuestros campos
de cultivo. Nuestros abuelos y abuelas siempre decian que las
semillas cuando se las botan o abandonan, ellas lloran y saben
decir “porque soy papa seguramente no me alza mi criador, si fuese
plata seguramente ahi nomas me alzaria” diciendo saben llorar, por
eso habia esa consideracidn hacia nuestras semillas. En cambio en
la actualidad ya no nos acordamos esta manera de apreciar a las
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semillas y las botamos nomas, pues tal vez por esto ya no tenemos
muchas cosechas o nos quiera abandonar nuestras semillas.

E.2. La Ganaderia

Saturnino Chambilla, comunero de Calacoto, nos testimonia sobre la crianza
de animales:

En la fiesta de Trinidad todos quienes tenemos vacunos realizamos
la ch’alla de nuestros animalitos — vaca, toros, terneras, etc. Solo
de esa manera se van reproduciendo y nunca nos falta. Si nos
olvidamos a veces se los lleva la enfermedad o les cae un rayo, es
decir los achachilas o los santos se los recogen.

Jaime Pino, de Acora, Puno, nos ofrece testimonio de su experiencia sobre
la crianza de animales:

Yo vivo en una zona mas ganaderay la realidad es también distinta y
tenemos costumbres dentro de la crianza de los ganados —alpacas,
ovinos, vacunos— desde la esquila, el beneficio, el empadre, la
curacion de las enfermedades y otras faenas. Es distinta de la
realidad chacarera, pero en esencia es la misma. Nosotros también
invocamos a nuestros achachilas y ellos nos confian la crianza para
gue nosotros podamos vivir y cada afio siempre nos recordamos
de nuestras deidades y si nos olvidamos nuestros rebafios ya no se
multiplican, poco a poco van desapareciendo hasta que te quitan
todo.

Jorge Condori, de Acora, nos habla en el mismo sentido:

Yo también vivo en la zona de altura y nuestra chacra para
nosotros son los ganados, sobre los que tenemos varias sabidurias
y costumbres. En la actualidad pocas son las familias que tienen
diversidad de colores de fibra de alpaca. Yo desde antes siempre
busqué conservar los colores y en mi rebafio tengo una diversidad de
colores o tonalidades. Aqui ya no necesitas estar tifiendo con otros
coloresy las prendas salen con colores naturales. En cambio muchas
familias por vender fibra han venido poco a poco blanqueando sus
hatos y hoy es muy reducido ver colores de fibra en alpacas.
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E.3. La Pesca

Jorge Chéavez, comunero de la isla de Anapia, nos dice sobre su experiencia
en la pesca asi:

Patricio

Yo provengo de la isla Anapia y nos encontramos en el lago
Titikaka en el lago menor denominado Wiflaymarca. Me dedico
a la actividad de la pesca y veo todos los dias que los vientos
qgue llegan traen consigo mucha basura — botellas y plasticos
principalmente — las mismas que estan en suspenso en medio de
los totorales y a veces se incrustan en medio de nuestras redes de
pescar. Esto antes no era asi, el lago era mdas limpio. Por eso digo,
la gente no somos conscientes de nuestros actos y erramos. Al
parecer en estos Ultimos afios hemos perdido muchas sabidurias
para vivir bien, por eso vivenciamos estos cambios en el clima y
en otros aspectos. Antes se vivia de manera mas natural que hoy,
porque consumiamos alimentos mas sanos, incluso mis abuelos
cultivaban una plantita que proporcionaba azlcar para endulzar
nuestros mates — stevia —y en la actualidad ya no cultivamos, solo
consumimos el azucar refinada. En estos ultimos afios nosotros
venimos recuperando nuestras sabidurias con la finalidad de
compartir con la presente y futura generacion. Nosotros no
nos hemos dado cuenta que contamos con muchas sabidurias
y practicas en cada una de nuestras crianzas como en la chacra,
ganaderia y la pesca. Hemos enfatizado nuestras conversaciones
sobre la observacién de las lomasas o indicadores naturales —
plantas, animales, astros, los suefios, aves y otros —y esto nos esta
ayudando a ver cual sera la tendencia de nuestro afio agricola.

Limachi, comunero de la isla de Anapia, acota:

En la actualidad quienes vivimos de la pesca estamos constatando
algunos cambios. Uno es que los peces en el lago, en particular el
pejerrey ha desaparecido, porque estos peces buscan aguas friasy
se han ido a lugares mas profundos. En lugares cercanos a las islas
de Anapia el nivel del lago ha bajado. En algunos sitios nuestros
botes encallan con las plantas del lago, en esos lugares el agua
de dia se calienta. Al parecer eso motiva el escape del pejerrey, si
gueremos comer este pez tenemos que viajar en nuestros botes
lago adentro, unas tres o cuatro horas de viaje lo cual significa mas
riesgo para nosotros. En cambio si queremos comer otros peces
nativos como el mauri o karachi ponemos nuestras redes cerca
de los totorales.
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Jorge Chavez, comunero de la isla de Anapia, complementa:

En la actividad de la pesca, en los Ultimos afios observamos que
pescamos cada vez menos por varias razones. Una de ellas es que no
cumplimos con las costumbres, es decir, no practicamos los rituales
gue antes se acostumbraba. Por desconocimiento entramos al lago
y no logramos peces, en cambio los que mantenemos estos rituales
siempre pescamos. Es necesario recordar la relacion que habia
entre los humanos y el lago ya que sélo de esta manera podemos
sacarle provecho. Cuando no hacemos los pagos al agua, cuando
no compartimos con el viento o con las lluvias, los peces no vienen;
mas al contrario puedes tener accidentes en el lago.

E.4. El Paisaje

Antonio Machaca, comunero de la isla de Anapia, nos testimonia sobre el
paisaje de la comunidad:

Un aspecto importante en nuestras comunidades es la recuperacion
o mantenimiento de las infraestructuras llamadas andenes, cercos
de piedra, taganas, canales de riego, waru warus, chhejwas y otros
gue tenemos en las comunidades. En los ultimos afos las familias
estamos descuidando estas infraestructuras, no hacemos a veces
su mantenimiento y van desapareciendo. En la isla de Anapia, por
ejemplo, antes los abuelos cercaban sus terrenos y cuidaban el
pasto, en cambio hoy se encuentran totalmente descuidados y
las piedras estan dispersas alrededor de estos cercos antiguos. Si
retornaran otra vez los abuelos, es seguro que a los hijos que hoy
viven le caerian sus chicotazos por no mantener los cercos.

Jorge Chavez, comunero de la isla de Anapia, dice acerca del cuidado del

pacha:

Elhombre esta generando los cambios que estamos percibiendo en
todas partes del mundo. La produccidn de quimicos viene cada vez
contaminando no solamente nuestras comunidades sino el mundo
entero. En nuestras comunidades de dénde venimos también lo
estamos contaminando con los plasticos, botellas, agroquimicos
y otras. Lo que nos falta es concientizarnos, pues no nos damos
cuenta de lo que estamos generando y esta tarea de concientizacion
es limitada o escasa.
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Saturnino Chambilla, comunero de Calacoto, afirma:

Hemos reflexionado a fin de retornar al uso del estiércol de los
animales que criamos en nuestra comunidad. Hemos reflexionado
también sobre el uso de los plasticos. En verdad el plastico es mas
usado por gente que tiene plata y no tiene posibilidad de tejerse
bolsas en base a la lana de oveja. En cambio, los que no tenemos
plata aun mantenemos el uso de los tejidos, que pensandolo bien
puede ayudar a vivir mas sanamente, porque el plastico nos esta
causando varios problemas, asi como también las pilas.

Valentin Flores, de Tarabuco, anade:

Nosotros somos del valle y cultivamos otros cultivos como las
hortalizas y nuestras costumbres son distintas en relacion al
altiplano, aunque nosotros también tenemos nuestras costumbres
y rituales. Respecto a la contaminacidén nosotros también tenemos
la culpa de haber contaminado. Por ejemplo, en la actualidad
nosotros seguimos utilizando las pilas, sea para hacer funcionar
radio, linternas y otros artefactos. Frente a esto nosotros hemos
hecho varias reuniones para reflexionar y hemos decidido
recogerlos, reusarlos y ya no adquirir mas. Esto ayuda a cuidar
nuestro pacha.

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos testimonia acerca de las casas
en nuestras comunidades:

Nuestras casas en la actualidad son de material noble y pareciera no
ser noble ya que hace bastante frio y muchos nos hemos enfermado.
Nuestras casas de antes eran mas saludables y calientes.

Mateo Mamani, de Ayaviri, en similar sentido, agrega:

Otro punto es que en nuestras comunidades todos tenemos techos
de calamina en nuestras casas yo creo que este cambio influye en la
caida de las lluvias. Quizas seria bueno retomar los techos de paja.

Mateo Mamani, de Ayaviri, nos testimonia sobre la plantacion de especies
forestales:

No es bueno plantar eucaliptos ya que se chupa toda el agua y deja
como un desierto el lugar donde crecen. Mds bien es recomendable
la plantacion de especies nativas de nuestra regidn ya que estan
adaptadas a nuestro medio, pero tampoco hay que exagerar
plantando muchos arbustos, esto también puede provocar como
en el caso mio, ya no tengo heladas cerca de mi casa, los arbustos

26



han provocado un clima mas caliente y para hacer el chufio debo
ir a otros lugares mas alejados.

E.5. El Agua

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, Juli, nos testimonia su preocupacion
sobre la crianza del agua:

Respecto a las pocas lluvias que tenemos, es muy importante hablar
sobre este asunto, pues el agua es vida; nosotros podemos vivir sin
luz, pero sin agua nadie puede vivir, ni los arboles, ni los insectos,
ni las plantas ni otros animales. Por ello es importante ver varias
sabidurias para conseguir el agua ya sea por medio de rituales,
cosecha del agua de lluvias, haciendo gotafias y otras maneras.

Jorge Condori, de Acora, nos comparte una experiencia interesante sobre
la cosecha de agua de lluvias:

Nosotros en la parte alta de Ilave estamos cosechando el agua
de lluvias en forma de qotafias (pequefios embalses de agua),
ya que estamos sintiendo que los manantiales tienen poca
agua, nuestros rios antafio con agua hoy estdn secos y nuestro
achachila Wenkasi ya no tiene su poncho blanco de antes. En
la actualidad hemos habilitado varias qotafias de antes y otras
son nuevas. Desde hace tres afios venimos acumulando agua
y esta agua esta dando lugar a la formacion de bofedales y nos
sirve, ya que de las gotafias nuestros ganados beben el agua.
No solamente beben agua nuestros ganados sino también otros
animales silvestres como la vicuiia, venado, zorro y otros. Estas
experiencias nosotros seguiremos enriqueciéndolas e irradiandolas
hacia otras comunidades y entidades como la Municipalidad
Distrital. Por otro lado, nuestros pastos para el ganado estaban
empobrecidos, nosotros hemos abonado nuestras pasturas por
diversas modalidades y el pasto se estd recuperando, esto es
fundamental cuando criamos ganados. Seria bueno que de estas
experiencias aprendamos y nos comprometamos a promoverlos
en nuestras comunidades.

Rufino Quispe, de Moho, nos testimonia en el mismo sentido:

Lo que se ha mencionado respecto a la cosecha del agua es
importante, nosotros aun recién lo estamos probando y ojala
nos brinden buenos resultados aunque hemos tenido algunos
problemas con las autoridades del agua en nuestro pais. Al parecer
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quieren apropiarse de nuestras gotafias. Por otro lado, nosotros
debemos preocuparnos de limpiar y hacer un mantenimiento de
los manantiales que tenemos en nuestras comunidades. Muchas
veces estos se hallan descuidados y en proceso de destruccion.
Junto a la recuperacién de estos manantiales es posible realizar
plantaciones de especies con propiedades medicinales y aquellos
que llaman al agua. Si bien en estos afios notamos la caida de pocas
lluvias seria bueno cultivar especies que producen con poca agua
como es el caso de la mayoria de granos —quinua, cebada, kafiihua
y otros. De esa manera podemos abastecernos de productos para
el consumo de nuestra familia.

Elias Apaza, de Moho, nos testimonia su experiencia sobre la crianza del agua:

Hemos hecho varias qotafias para cosechar el agua de lluvia, no
solamente hemos hecho eso sino también hemos hecho zanjas
de infiltracién en el mes de agosto y con ellos los pastos estan
mejorando.

Javier Paredes, comunero de Kelluyo, anade:

Yo quisiera compartir acerca de rituales al agua. En principio
debemos saber que el agua es un ser bastante celoso y facilmente
no nos hace caso. Para poder mantener nuestros manantiales
con agua cada afio se hace las wilanchas (sacrificios de alpacas
brindados al agua), yo recuerdo que mis padres siempre lo hacian
y yo también lo sigo practicando. En algunos casos otras familias
no ponen interés en seguir estas sabidurias ya que piensan de
que es un gasto de dinero y pretexto para libar licor y no es asi.
Cuando realizamos estos rituales se incrementa nuestras alpacas
tienen abundantes crias, es decir nuestro rebafio se multiplica
poco a poco.

F. Los Oficios

Julia Lazaro, comunera de Rio Salado, nos testimonia acerca de la
importancia del oficio de los tejidos:

Respecto a la contaminacién, antes no conociamos los pldsticos,
nosotras llevabamos nuestras cosas en wayakas (pequefias bolsas
tejidas de lana de oveja) que tejiamos, y teniamos para llevar el
tostado, para poner el kainiwaku y otras cosas mas. En cambio
desde que aparecid el plastico hemos dejado de usar poco a poco

28



las wayakas pues dijeron que era mas practico, liviano y facil.
Incluso hoy cuando se compra un kilo de azucar, a la persona que
nos vende le exigimos que nos de en una bolsa adicional para
qgue no se rompa el plastico y luego de haberlo usado lo botamos
nomas y estos pldsticos salen de la casa y ensucian el paisaje de
nuestra comunidad. Nuestros ganados en varias oportunidades
se han comido estos plasticos y han muerto. Por ello es necesario
recuperar nuestros tejidos y volver a utilizar las wayakas. Asimismo,
nosotros debemos aconsejar a nuestros hijos que tengan cuidado
de utilizar los plasticos.

Javier Paredes, comunero de Kelluyo, habla acerca de recuperar el oficio
de curandero:

Respecto a la salud estamos un poco mal ya que aun continuamos
utilizando los farmacos o medicamentos para restablecer nuestra
salud. Quiero hacer un énfasis sobre la planificacién familiar que
en la época del Presidente Fujimori se promovié fuertemente. Hoy
en dia, las mujeres que fueron esterilizadas por varios medios — T
de cobre, inyecciones, ligaduras de trompay otros — se encuentran
enfermas y ya no son normales. Por esta razén es que es bueno
recurrir a nuestra medicina que no causa estas enfermedades.
Entonces una tarea seria recuperar y recordar sobre el uso de las
plantas con propiedades curativas y en particular para no tener
hijos — tomar en mate luego de cada regla pepas de papaya mas
wila layu. De esta manera antiguamente se cuidaban de manera
natural.

Fernando Segundo, de Torakari— Potosi, nos testimonia sobre laimportancia
de recuperar nuestra musica:

Como sabemos la musica tiene su época de ser interpretada, no
podemos hacer uso de los instrumentos musicales en momentos
0 épocas no permitidas. Hoy en dia nos estamos descuidando en
este aspecto y las generaciones actuales estan tocando la musica
en cualquier momento sin respeto. Por ello también seguramente
nos ocurren anormalidades en la vida de nuestras comunidades.
Nosotros los mayores debemos encargar a nuestros hijos a fin de
gue tanto los jévenes como los nifios puedan tocar los instrumentos
musicales en su debido tiempo y como debe ser, para nuestras
chacras, para nuestros ganados que criamos.
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G. La Comida

Julia Lazaro, comunera de Rio Salado, nos testimonia acerca de la
importancia de recuperar el respeto a la comida:

Otro aspecto es sobre nuestra comida. Hoy ya no comemos bien,
s6lo consumimos las comidas “chatarras” que no nutren a la persona.
Debemos darnos cuenta y reflexionar sobre este punto ya que es
vital para nuestra vida, de la ropa podemos prescindir pero de la
comida es sumamente importante consumir nuestros productos que
producimos como es el caso de la quinua. Hoy en dia ya muchos no
gueremos consumir la mazamorra de quinua con cal. Una tarea debe
ser consumir nuestras comidas desde tempranas edades hasta los
mayores. Hoy en dia los jévenes crecen muy rapido y asi también
se estdn envejeciendo muy rapidamente y esto es a mi modo de
ver por el consumo masivo de las comidas quimicalizadas. Nosotros
debemos consumir aquellos productos que estan maduros y no los
tiernos, pues cuando estan maduros nos nutre bien y nos da fuerza.
En cambio cuando consumimos comidas que no han completado su
madurez no son muy buenas ya que podemos envejecer rdpidamente
y peor aun es cuando no conocemos de donde vienen los productos.

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos testimonia acerca de los habitos
de consumo de la comida:

Antes todo era natural y hoy estamos contaminados. Comemos el
pollo y otras comidas chatarra y no estamos sanos, sino estamos
enfermos. Antes se comia productos producidos de nuestras
chacras y hoy en dia se come productos del mercado. A veces es
dificil, cuando nuestros hijos se van a las ciudades siempre retornan
con nuevas ideas y costumbres y en nuestra comunidad ya no
quieren comer comida tipica o nativa y dicen que no sabe rico.
En cambio si gustan del pollo, arroz, frituras y otros, y cuando les
reprochamos, se molestan y como ya son mayores no hay manera
de evitar estas discusiones. Por eso muchas veces les damos lo
gue nos piden y callados comen. Hay que tener paciencia con los
jovenes pues ellos también estdn en una etapa de formacidn y hay
que tratarlos bien nomas.

Javier Paredes, comunero de Kelluyo, nos testimonia una experiencia sobre
la comida en épocas dificiles:
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En mi comunidad de Kelluyo en épocas dificiles nuestros abuelos
nos cuentan que habia grandes sequias y en estas situaciones
dicen que se comia los granos como la kaiihua y la papa amarga.
De igual manera se consumia los frutos de los sank'ayus, eran
tiempos muy dificiles.

Jorge Chavez, comunero de la isla de Anapia, nos testimonia también en
este mismo sentido:

El otro aspecto que quiero compartir es acerca del planteamiento
hecho de como superar tiempos dificiles. Sobre esto mis abuelos
me contaban que en la década de los '40 del siglo pasado hubo
una gran sequia. En esos afios el lago se habia secado bastante y no
caia lluvias para hacer la chacra, los animales se morian por falta
de alimentacién y en esos afios la gente recurria a comer lo que
nos brinda el achachila, es decir comian lo silvestre. Mi mama me
contd que los sank’ayus tenian un celador, es decir una autoridad
gue cuidaba, se comia las raices de las totoras — sag'as — se comia
el lagho del lago, las quinuas silvestres, y se comian los cueros.
Entonces estas experiencias dan a entender que habia sabiduria
para poder pasar estos momentos dificiles. Esas ensefianzas seria
bueno recuperarlas en cada sitio, ya que en la actualidad muchos
ignoran y no creen en estas experiencias de nuestros antepasados.

H. Las Empresas

Jaime Pino, de Acora, nos dice de la relacidn con las empresas mineras:

En mi zona se estd realizando la explotaciéon minera, la misma que
esta contaminando tanto el aire, los suelos y nuestras aguas, ellos
también son culpables por este cambio del clima, junto a los paises
desarrollados que contaminan. Nosotros apreciamos que cuando la
empresa realiza sus grandes detonaciones de explosivos, se cierran
las venas por las cuales circula el agua en el cerro. Por esta razén,
en la parte alta donde vivimos de la actividad ganadera, los ojos
de agua o los denominados manantiales poco a poco se vienen
secandoy nos estamos quedando sin agua para nuestros animales
y nosotros mismos. Nosotros hemos realizado protestas en contra
de esta actividad y el Estado actual del Perd no nos escucha, es
mas, estan dando la oportunidad a que mas empresarios ingresen
a nuestras comunidades y nos generen mds problemas de los que
tenemos. Por otro lado, nuestros jévenes de las comunidades sin
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saber realmente, a veces apoyan estas explotaciones mineras,
por el hecho de que tendrian oportunidad de trabajar y ganar su
dinero; es decir, hay que ensefiar también a los jovenes a que no
se vendan por dinero a las empresas mineras.

Mateo Mamani, de Ayaviri, afiade en igual sentido:

Nosotros también estamos amenazados por la actividad minera.
En la zona de donde vengo esta practica viene de varios afios y
es asumida tanto por empresas grandes, medianas y sobre todo
informales. Ellos se benefician de la venta del mineral a costa de
envenenar nuestras aguas con todo el relave que producen sin el
tratamiento debido. Esto nos afecta profundamente a todos los
gue vivimos en nuestra zona, ya que cuando beben agua del rio,
nuestros animales se enferman y mueren. Ellos deben realizar esta
actividad de manera responsable, todos queremos vivir pero no
deben afectar la vida de los demas.

Saturnino Chambilla, comunero de Calacoto, narra su experiencia:

Yo también queria advertir sobre este tema de las minas. Mi
comunidad se encuentra en las faldas del achachila Qhapia. Hoy
en dia sabemos que hay minerales en abundancia y Ultimamente
hemos sabido que también hay bastante petrdleo, conocedores
de que hay personas o empresas interesadas en sacar estos
minerales, en la comunidad nos hemos organizado a fin de que
dejen de trabajar esta actividad ya que pueden producir una serie
de consecuencias. Pero hemos sido acorralados por las fuerzas de
la Policia que resguardan este tipo de intereses. Nosotros vamos
a seguir defendiendo nuestro territorio y exigiendo respeto por
nuestros achachilas de los cuales siempre nos amparamos. Los
jévenes son quienes no entienden de nuestras costumbres y a
ellos debemos ensefar y encargar.

Jaime Pino, de Acora, recalca su posicion:

Al referirnos de la mineria nosotros tenemos la culpa, ya que la
empresa compra conciencia y nosotros por unos cuantos centavos
nos vendemos y aceptamos la actividad en nuestras comunidades.
Yo diria, son los jévenes los mas susceptibles a estos engafios,
entonces, hermanos, encarguemos y conversemos con los jovenes
afinde que ellos sean defensores de nuestras costumbres y nuestra
forma de vida.
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Mateo Mamani, de Ayaviri, se ratifica:

Nosotros continuamos luchando contra la actividad minera en
nuestra zona y seguiremos rechazando la destruccién de nuestro
pacha. Nuestras protestas fueron a través de huelgas y paralizaciones.

I. Las Relaciones con las deidades

En nuestra relacidn con nuestras entidades sagradas debe existir el
respeto. En las comunidades locales desde antiguo se ha mantenido una
relacion filial con las entidades sagradas — Achachilas, Awichas, Ispallas,
Lluvia, Manantiales, etc. Esto ha permitido una continua regeneracion de
la vida. Sin embargo, en los ultimos afios se constata una alteracion de
esta relacidn provocada por la introduccidon de las confesiones religiosas.
Estas experiencias son compartidas por los comuneros donde se constata
uno de los origenes de las alteraciones del clima y las reflexiones luego se
orientan a restablecer nuevamente nuestra relacidon con nuestras deidades
para facilitar el Buen Vivir.




l.1. Los Rituales y Festividades

Rufino Quispe de Moho, nos ensefia acerca de la importancia que reviste
la realizacion de los rituales:

Hoy en dia ya no se vive como antes, hay varios cambios, hoy
se vive a la ligera nomas. Nosotros continuamos manteniendo
nuestras costumbres y sobre todo nuestras autoridades de la
chacra, las mismas que hacen cumplir todas las costumbres de
antes. Como autoridad (Marani) nosotros realizamos tres grandes
rituales en el afio, uno es la Qallta que se realiza en el mes de
enero. Se hace con la finalidad de pedir a nuestra madre tierra,
achachilas, a nuestros habitantes, que nos puedan apoyar en
una buena marcha de nuestro cargo. Luego se realiza el ritual
de la Chicancha en el mes de junio, y se hace para agradecer a la
comunidad de habitantes, nuestros achachilas y nuestra madre
tierra, por el apoyo de la buena marcha en nuestra comunidad y
nuestro cargo. Finalmente se realiza el ritual de Tucucha en el mes
de diciembre con la finalidad de agradecer a nuestros achachilas,
habitantes y nuestra Pachamama por la buena armonia en la vida
de nuestra comunidad. La autoridad del Marani es bien respetada
y durante el ciclo agricola tiene que vestirse como autoridad (se
pone dos ponchos, chuspa, vara, sombrero, chalina) y es él quien
se preocupa de la buena marcha del ciclo agricola. Cuando hay
anomalias —abortos, granizos, y otros — él encabeza los rituales de
pago o de despacho que son necesarios en el momento. Aparte de
estos rituales grandes tenemos también otros rituales al viento, a
la lluvia, a la granizada, en los carnavales y muchos otros rituales
para nuestras chacras.

Cuando cumplimos con todos los rituales nosotros siempre
cosechamos de nuestras chacras. En cambio hoy las familias
jévenes ya no los practican y han perdido el respeto hacia todo,
es decir, ya no hacen la chacra con voluntad. Por ejemplo, ya no
respetan los suyus pues siembran nomas en cualquier lugar, por
esto nosotros tenemos el problema del gusano o cho'ge lak’o
(gorgojo de los Andes). Asimismo hacen uso indiscriminado de
los agroquimicos como la Urea, superfosfato triple, amonios y
otros que hacen dafio a la tierra, la misma que ya no produce
si no le agregas agroquimicos. Aparte de esto, en estos suelos
ya no crecen las yerbas o pastos como el layo y otros. Nosotros
también hemos venido reflexionando y debo decir que nuestra
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recuperacion no es rapida sino es un proceso que se da poco a
poco. Ustedes han manifestado que la lluvia no esta cayendo como
antes. Efectivamente nosotros también lo estamos sintiendo de
esa maneray entonces en estos casos nosotros haciamos nuestros
rituales para pedir las lluvias. En el caso nuestro es un ritual grande
al Tollga, que consiste en hacer que el agua sea parte de nuestra
comunidad y esto lo logramos haciendo casar al agua con una
jovencita de nuestra comunidad y la lluvia siempre cae, es decir se
acuerda de nosotros. Las aguas de lluvia no estdn cerca de nuestra
comunidad, sino esta en lugares muy distantes desde los cuales
los maestros mandan a traer para hacer este ritual.

Julia Lazaro, comunera de Rio Salado, nos recomienda asi:

Para recuperar el respeto empecemos por realizar rituales, hay
gue acordarnos de nuestros santos y los granizos y las heladas ya
no hardn dafio a nuestras chacras.

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos testimonia su experiencia:

En el caso nuestro es como nos comparten. Nosotros tenemos en
la comunidad rituales grandes. Uno de ellos es el despacho a la
granizada, cuando nos recordamos de la granizada, ésta no viene
a lacomunidad, entonces es cuestion de recordar los rituales para
que el granizo no venga a la comunidad.

l.2. Las Confesiones Religiosas

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos manifiesta acerca de la relacién
con las confesiones religiosas en su comunidad:

Apreciados compafieros y compafieras, es oportuno hablar de
estos asuntos y creo que estd en nuestras conciencias. Debemos
recuperar entre todos, de uno a uno ese respeto ya que es
muy importante. Las manifestaciones de nuestras costumbres
en cada localidad son distintas pero en el fondo es la misma.
Debemos valorar y practicar esa diversidad de costumbres que
tenemos. En la actualidad quienes estamos practicando nuestras
costumbres somos los adultos y catdlicos. En cambio aquellas
personas pertenecientes a las confesiones religiosas — evangelistas,
adventistas, bautistas, etc. — dicen que nuestras costumbres
deben desaparecer y se ponen en contra de nuestras sabidurias.
Esta es una de las razones por la que mucha gente en nuestras
comunidades se ha descuidado y se ha olvidado poco a poco
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de nuestras costumbres. Seria bueno recuperar nuestra bonita
relacion con la madre tierra y con nuestras sabidurias.

Mateo Mamani, de Ayaviri, afiade su experiencia respecto a la relacién con
las confesiones religiosas:

Yo quiero incidir en los siguientes puntos: primero tenemos que
analizar, hermanos, sobre nuestros rituales. Aqui hay que reflexionar
profundamente. En las comunidades estamos desunidos, es decir
divididos en grupos y enfrentados por las sectas religiosas. Por
esta razon es que no cumplimos a cabalidad nuestras costumbres,
es decir, nuestros rituales. En mi zona, las familias que estan en
esas sectas religiosas nos critican de varias formas a quienes aun
practicamos los rituales. Es mds, van convenciendo cada vez a
mas familias a que abandonen estas practicas ya que arguyen que
son para Satanas, el demonio y sugieren seguir el camino de Dios
nomds. Como catdlicos creyentes en Dios también damos cabida
en nuestros rituales a nuestros Apus, Pachamama; porque ellos
nos crian a todos quienes habitamos en este pacha y no debemos
simplemente atender a Dios.

Maria Tacora, comunera de Rio Salado, nos testimonia sobre laimportancia
de recuperar el respeto hacia nuestros rituales:

Por otro lado, debemos acordarnos de nuestros achachilas, de
nuestros uywiris [deidades criadoras], para que nos den vida. Y
cuando nosotros no nos recordamos de Dios, nuestros achachilas
y nuestra santa uywiri o Pachamama nos esta castigando. El
castigo que estamos vivenciando no cae solamente a quien lo
estd cometiendo sino a todos quienes estamos viviendo en la
comunidad. Por eso es importante que todos estemos involucrados
en la recuperacién del respeto y empecemos poco a poco a
practicar nuestras sabidurias, es decir, hay que pedirnos perddn
y vivir bien. En mi comunidad, por ejemplo se han olvidado de
hacer la ch’alla de las papas mds grandes a las que llamamos
chaparas. Antes nuestros abuelos les hacian fiesta y las adornaban
con flores y serpentinas y le conversaban diciendo que no le
abandone y que siempre les acompafie en la familia, asi debemos
de recordar y cumplirlo. Otra manera seria cuando retornemos a
nuestras comunidades, organicemos reuniones para informar de
la importancia de la recuperacién de nuestras costumbres que se
han olvidado. Si no hacemos nada luego de estos eventos, la falta
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de respeto nos ganard, entonces compaferos no nos debemos
hacernos ganar.”

Jaime Pino, de Acora, nos dice de su experiencia que fortalece la
recuperacion de los rituales en la crianza de los animales:

Como parte de mi experiencia de vida, yo estudie la Universidad
donde nos forman mas en la teoria que en la practica y cuando
egresé tuve varios inconvenientes al momento de aplicar mis
conocimientos en el campo y en mi comunidad. Pues no siempre
lo que te ensefian en la Universidad funciona en la practica. Yo tuve
varios fracasos en el campo de la crianza de ganados, en cambio los
comuneros eran mas exitosos que yo. Por eso empecé a averiguar
cudles eran esas sabidurias para criar con éxito a los animales.
Y recurri a los mayores y ellos me andaban aconsejando una y
otra sabiduria, entre las cuales destaco el ritual del cual estamos
hablando. Efectivamente, si no hacemos rituales no nos funciona
nada. Es mas, fracasamos. Cuando realizamos los rituales en su
tiempo tal como debe ser, tenemos abundancia de ganados y asi
tenemos una serie de sabidurias y practicas para vivir en armonia
enlacomunidad. En ese sentido, debemos tener en cuenta el valor
de nuestra cosmovisién andina como guia hacia un vivir bien sin
hacer daio a nadie.
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¢Qué aprendemos de la gestion del
Programa TITIKAKA?

1. Antecedentes: ;Qué se traia al programa?

El impulso inicial del programa Titikaka fue la exitosa experiencia de los
Nucleos de Afirmacién Cultural Andina (NACA) del altiplano peruano en su
acompafiamiento de comunidades andinas en el camino de la afirmacion
cultural andina y la visidn de la Oficina Regional Andina de tdh-Alemania
de animar emprendimientos mayores con sus copartes en el formato de
programas regionales. Se habia constituido, para sustentarlo, una base con
la experiencia relativamente extensa del PRATECy los NACAs en la ejecucion
de proyectos cofinanciados en temas como la crianza de la biodiversidad
y la educacién intercultural.

El programa adoptd como estrategia de intervencion de las instituciones
continuar el proceso de acompafiamiento de las comunidades que los
NACAs habian desarrollado. Sin embargo, se planteaba al programa retos
nuevos: 1) se proponia la centralidad y protagonismo de las comunidades
como eje de la intervencion, es decir, la superacién de la intermediacion
de las instituciones; écdmo lograrlo?; y 2) écdmo hacer que una estrategia
funcional a la afirmacién cultural de las comunidades en el altiplano
peruano se difundiera a otros espacios?; y 3) écdmo hacer que el programa
estimulara un proceso regional y no sélo local?

Traiamos al programa saberes y haceres institucionales de la mayoria de
los componentes propuestos y asumimos la hipdtesis de trabajo que el
conjunto contribuia efectivamente a la constitucidon de un tejido regional
organico a partir de las comunidades y grupos comunitarios participantes.
Otra hipdtesis fue que la institucionalidad vigente de la red NACAs Sur
ofrecia un punto de apoyo a la extensidn regional del programa. Finalmente,
una hipotesis complementaria suponia que el mismo proceso podria
ponerse en accidn en areas donde no existia la experiencia de proyectos
de afirmacidn cultural. Son todas ellas hipdtesis cuya validez era necesario
explorar en la accién. Para ello era imprescindible iniciar el programa, a
pesar de las incertidumbres, en la certeza de que “camino se hace al andar.”
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2. Cuestiones sobre la gestion de programas regionales

El programa Titikaka planteaba desde su elaboracion un ejercicio novedoso
y urgente. En efecto, la evaluacion de su efectividad y sus impactos
eventuales exigia atender a: 1) la coherencia de las actividades entre si; 2)
las relaciones de escala entre las acciones locales y su integracion en un
marco regional, nacional y global, asi como la relacion entre las perspectivas
del presentey las del largo plazo; 3) los actores, su identidad y participacion
y 4) la coordinacién en cada uno de los niveles de accién y entre ellos. Lo
urgente derivaba de la escasez de claridad (por la novedad) respecto a cada
uno de los puntos focales enumerados y lo novedoso era el protagonismo
de las propias comunidades de “beneficiarios” como eje del programa.
La sabiduria heredada sobre la gestién de programas y proyectos a nivel
regional se asocia a una propuesta de “arriba-abajo” y no atendia a un tema
central: la cuestién ambiental que devuelve a la naturaleza su papel central
Yy, en consecuencia, a la movilizacién de saberes “otros”, en particular, los
de los pueblos indigenas u originarios, no sélo en su aspecto de practicas
técnicas, sino en sus expresiones de buen gobierno.

Las notas siguientes pretenden sustentar la necesidad de pensar la gestion
de programas regionales tomando en cuenta estos aspectos nuevos: (i) la
relacién con la naturalezayy (ii) la cuestién del poder y la autoridad desde las
comunidades indigenas. O la naturaleza es recurso, y deriva de esta vision la
actitud de dominio que se expresa hoy en la economia, la politica, la ciencia
y latecnologia, y en la visidn jerarquica dominante de la gestion, o es madre
nutricia, como es la vivencia de los pueblos y comunidades en los Andes
centrales que han mantenido con ella una relacion de mutua crianza. El
tema llama a repensar la naturaleza de la intervencion. En forma similar, o el
poder usurpa la legitimidad de la comprension que los “beneficiarios” tienen
de la autoridad y nuestros pueblos viven la ilusidn de la participacion, o se
“manda obedeciendo” como es la nocidn de autoridad en estas latitudes.
Son cosmovisiones diferentes e implican modos contrastantes de percibir,
sentir y concebir el mundo y de estar y actuar en él.

Empecemos por la comprensién de lo que se entiende por gestién. En
el mundo de la cooperacion para el desarrollo la gestion de programas
y proyectos y, en especial, su tecnologia encarnada en el enfoque del
marco légico y sus derivados, se sitla claramente en un marco jerarquico
opuesto al del “mandar obedeciendo”. En este enfoque, el desarrollo es
una transformacion socio cultural que busca el progreso de los pueblos con
una vision materialista del bienestar humano. En constraste, una gestion
culturalmente sensible se inspiraria en la vivencia de los pueblos criadores
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de la diversidad y sus propios valores y concepciones de vivir bien.

El proceso de elaboracion del programa Titikaka postergd la cuestion de la
gestion porque su naturaleza, fincada en la centralidad de las comunidades,
exigia una aproximacion culturalmente sensible que superaba la experiencia,
el acuerdo e incluso la conciencia de sus promotores. Afortunadamente
la agencia cooperante, tdh-Alemania convino en otorgar el beneficio de la
duda y permitir que madurdramos en la misma ejecucién. Hoy, terminada
la primera fase del programa, podemos compartir, desde la coordinacién,
algunos aprendizajes del proceso de alineacion de la gestion con la
centralidad de las comunidades.

En este contexto parece ocioso detenerse en la critica cultural de la
tecnologia del marco légico que encarna el enfoque jerdrquico de la
gestién. Me enfocaré en el proceso para hacer realidad la centralidad de las
comunidades en el programay tratar de identificar los requerimientos que
puede distinguirse como resultado de la implementacion del programa.

En lo que sigue presentamos una caracterizacion de la naturaleza del
programa Titikaka como hoy la entendemos y la teoria que sustenta
su perspectiva, y derivamos de ellas ideas para un concepto de gestion
del programa. Es un abordaje técnico en el que nos anima una curiosa
sugerencia de Thomas W. Malone sobre el principio de que “todo aquello
gue puede ser coordinado en forma jerdrquica puede también coordinarse
en unaforma no jerarquica o emergente.” (Scharmer 2001). Nos propusimos
gue la gestiéon fuera muy atenta a la emergencia. Dada la incertidumbre
de la situacion y nuestra ignorancia, no parecia haber otro remedio. Un
penetrante tratamiento politico de estas cuestiones se encuentra en Esteva
(2007).

2.1. La naturaleza del Programa Titikaka: visiones, percepciones e
ilusiones

El propdsito central del programa Titikaka es contribuir a la reconstitucion de
laregidn ritual asociada con el Lago Titikaka, basada en los propios saberes,
haceres y quereres de las comunidades que reconocen a la Mama Qota
como deidad protectora y convocante. Para estas comunidades, el Lago
no es un accidente geografico, es decir, un paisaje biocultural circunscrito
a un espacio particular. Su convocatoria va mas alla de lo que se ofrece
a la vista. En ese sentido, no son sdlo saberes, haceres y quereres de las
comunidades humanas los que sustentan el programa, sino la totalidad del
pacha o mundo local. Como intervencidn externa, el programa reconoce
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su caracter incidental ya que se propone partir de las aspiraciones,
comprensiones e iniciativas de las propias comunidades involucradas pero
se limita, por ahora, a lo que ellas pueden hacer, nosotros identificar y la
cooperacién internacional apoyar. Reconoce el problema ecolégico que
afecta, en formas diversas, a la regidn del Lago y quiere contribuir a su
mitigacidn desde la propia comprension de las comunidades. Reconoce que
en un primer momento, las comunidades que lo inician son aquellas que,
por su familiaridad con las instituciones que lo promueven, se adhieren a
los propdsitos del programa y se comprometen a animarlo. El programa
sélo se propone facilitar un proceso que, si responde a las aspiraciones
de un conjunto importante de comunidades, seria relevante y sostenible.
La formulacién del programa reconocié ademas sus limitaciones iniciales.
Si bien contaba con una valiosa experiencia institucional en sus diversos
participantes, ésta se daba en un contexto local. En un contexto regional,
los desafios del programa eran inéditos para sus promotores. Repasemos
los retos planteados por la naturaleza del programa.

a) Centralidad de las comunidades y de su relacionamiento. El programa
se proponia superar las limitaciones de las propuestas estatales de
participacion ciudadana y afirmar la centralidad de las comunidades
en la reconstitucidn de sus propios espacios de buen vivir. Requeria,
en consecuencia, una estrategia de bases, no jeraquica, basada en
sus relacionamientos entretejidos con apoyo de las entidades del
programa y suponia la intermediaciéon de estas instituciones sélo
inicialmente. La intermediacidn debia en todo caso mutar de caracter
progresivamente.

b) Relaciones de escala: lo global y lo local y sus relaciones. La cues-
tion de la regionalidad. El sentido de los relacionamientos era el
reforzamiento y vigorizacién de los ancestrales intercambios entre
comunidades que comparten un espacio de vida que comprometen
una extension territorial pero no se restringen a ella. De ello deriva la
caracterizacion del Titikaka como un programa “tablero” que supone
la existencia de “patas” institucionales solidas que lo sustenten. La
regionalidad debia entenderse, por tanto, como el resultado de ini-
ciativas de relacionamiento desde una comprension compartida del
vivir bien que se afirma en cada localidad y que se extiende hospita-
lariamente a las demas.

¢) Inclusidn de actores: el caracter abierto del programa. El programa es
una accion externa y limitada. Sin embargo, debia obedecer al prin-
cipio de que “el buen vivir es aspiracion de todos y para todos.” En
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consecuencia, el reto era mantener el caracter abierto del programa,
gue potencia el dnimo de compartir y se nutre de él.

Uno de los resultados intermedios del Programa Titikaka debia ser un
discurso regional / nacional / global que diera curso corriente a las
demandas de las comunidades locales y los pueblos indigenas respecto a
las cuestiones globales de territorio, biodiversidad y agua, en el contexto de
la crisis climatica, basadas en su propia cosmovision y, por tanto, presentes
en su vida cotidiana.

2.2. Naturaleza de la gestion del programa Titikaka

La teoria del programa Titikaka se funda en el supuesto que las deidades que
amparan a las comunidades convocadas por el Lago Titikaka esperan que las
comunidades humanas contribuyan a la reconstitucion de la regidn ritual
del Lago Titikaka. El programa contribuiria facilitando el relacionamiento
de las comunidades humanas que la Mama Qota convoca. De este
relacionamiento las entidades participantes teniamos experiencia de
pasantias y visitas mutuas realizadas en el marco de iniciativas y proyectos
anteriores. Lo nuevo del programa era profundizar y ampliar el alcance
del relacionamiento de las comunidades con el propdsito de recuperar la
vivencia de la regidn ritual.

La gestién del programa estaba doblemente condicionada por su caracter
incidental que la limita a los cdnones de la cooperacién internacional y
su insercién en un proceso de afirmacién cultural con sus demandas de
incrementalidad y de “mandar obedeciendo”, es decir, de aportar a lo que
las comunidades deseaban hacer y servir al aprendizaje conjunto y mutuo
de todos los actores.

Sin embargo, la gestidon debia respetar la naturaleza del programa, es
decir, su centro en las comunidades, su caracter incluyente y abierto, su
desprendimiento, su vocacidn de proyeccion fuera de si. ¢Cédmo hacerlo
manteniendo a la vez la coherencia que le otorgue un caracter organico
visible para quienes lo apoyan? El reto del programa de mantener su
centro en las comunidades es tal vez el mayor y el mds elusivo, dado
que su desarrollo exige una sélida institucionalidad a su servicio, capaz
de movilizar sus recursos con presteza, efectividad y transparencia. Y
existe la permanente amenaza de que esta institucionalidad adquiera un
protagonismo contraproducente. El otro reto mayor era el tratamiento
de las cuestiones emergentes, en particular, ¢{cdmo evitar que la misma
institucionalidad se dejara llevar por su inercia y su agenda pendiente y
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pasara por alto los nuevos y urgentes (e invisibles) desafios que el proceso
va planteando?

2.3. De lo local a lo global: las comprensiones y problematizaciones,
lenguajes y procedimientos de gestion de programas regionales

En el marco del paradigma del estado nacién, la cuestion de la regionalidad,
tema central del programa, introducia en forma implicita mediante
su encarnacién geografica, la nocidn de la jerarquia como concepto
emocionalmente cargado: lo local subordinado a lo regional, y éste a su
vez dependiente de lo nacional. La jerarquia es un ejemplo privilegiado
de lo que en inglés se denomina mindset, que traduzco apoximadamente
como “estructura de pensamiento”. Penetra toda comprensién intelectual
de lo que se vive. En América Latina estd encarnado e invisible en lo que
denominamos Republica. Gustavo Esteva (2007) caracteriza excelentemente
su posesion de nuestro imaginario en la concepcion del poder:

¢Cual es la naturaleza del poder moderno, eso en que México
puede ser laboratorio para explorar su naturaleza?

La nocidn dominante es que se trata de algo dificil de definir que
se encuentra alla arriba, algo que algunos tienen y otros no. Por
eso se habla de empoderar a la gente.

Hace siglos se pensaba que venia del cielo: expresaba la voluntad de
dios. El Papa coronaba al rey. Explicaba a todos que su poder venia
de alld arriba. Desde las revoluciones francesa y estadounidense
cambiaron los términos de la constitucién del poder, pero se retuvo
elimaginario. No sélo es que algunos presidentes tomen posesion
jurando sobre la Biblia y que apelen a menudo a Dios al realizar su
obra de gobierno. Es que se mantiene laimpresién de que el poder
esta alla arriba, en las manos de unos cuantos, los poderosos, los
que tienen el poder politico o econdmico. Es algo —como una cosa-
gue puede ser distribuido, que se le puede dar a la gente...

Y es justamente la comprensién indigena de la autoridad la que subvierte
esa manera de pensar:

Oaxaca es el Unico estado de México en que predomina la poblacién
indigena. Los pueblos indios representan dos terceras partes de la
poblacidn total. Hace 20 afios, por primera vez en mds de un siglo,
un indio fue candidato a gobernar el estado. Al iniciar su campafia
politica convoco a representantes de los 16 pueblos indios de
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Oaxaca. Entre ellos es normal que una persona hable dos, tres o
hasta cuatro lenguas indias, pero nadie habla las 16, que son muy
distintas. En la ceremonia que organizaron, los pueblos hablaron
en sus lenguas por mas de diez horas sin interpretacion. Al final, un
viejo mixteco cruzd lentamente el inmenso salén y cuando estaba
cerca del candidato le dijo, apuntandole con el dedo: “Queremos
gue seas para nosotros como la sombra de un arbol”. Y eso fue
todo.

Nada entendi, como los demds. Corri a buscar a mis amigos, a
preguntarles por el sentido del ritual. Se sorprendieron de mi
sorpresa. La primera parte, me explicaron, intentaba hacerle
saber al candidato que no podia tener seriamente la pretension
de gobernarlos. éCédmo hacerlo, si para hablar con ellos tenia
que usar el espafiol, la lengua de los colonizadores? ¢Cémo
gobernarlos, si no hablaba su lengua, la expresidn suprema de
su cultura? Por eso hablaron mas de diez horas, para poner en
claro que no los entendia. La segunda parte, me dijeron, fue aln
mas simple. Querian decirle que no era una rebelién. Querian un
gobernador, y mejor que fuera uno de ellos, un indio. Pero debia
estar a la cabeza de un gobierno distinto. No seria un gobierno
que tratara de gobernarlos 24 horas al dia, en todas partes, aln
contra su voluntad. Tendria que estar en un lugar, a la vista de
todos, bien enraizado en el pueblo. Si enfrentaban una calamidad,
un terremoto, una sequia, o si tenian algun conflicto entre ellos,
entre comunidades, acudirian a él y les daria proteccién, como la
que ofrece la sombra de un arbol.

He usado desde entonces esta historia como teoria politica
alternativa. Si la gente tiene los cuerpos politicos adecuados puede
gobernarse a si misma. No necesita dar el “poder” a una persona
o una elite, para que gobierne a todos. Las relaciones sociales se
construyen de otro modo. El “poder” se entiende como relacién,
no como cosa. Es la relacién que se concierta entre hombres y
mujeres dignos al buscar el bien comun —que eso, no la busqueda
del “poder” alld arriba, es lo que define la actividad politica.

¢Qué nos impide adoptar esta “teoria politica alternativa”? Especialmente
en el caso del programa que apelaba a una vida amable para todos desde
las comunidades andino amazdnicas, la organicidad pide acomodar lo que
se da en lo local, y asi hacia @mbitos mayores. Lo insidioso del concepto
moderno del poder encarnado en el estado nacidén es que se convierte en
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nuestras mentes letradas en un automatismo, como un porfiado, que vuelve
una y otra vez a condicionar nuestro entendimiento de toda accién de
gobierno, es decir, de la gestién en cualquier nivel. Incluso, en su alternativa
a la globalizacién, Federica Apffel Marglin (2000) expresa claramente la
concepcidn con la que iniciamos el programa proponiendo una intervencion
"que permita a la innovacion local, arraigada en la experiencia, historia
y entorno local, el espacio que urgentemente necesita para encontrar
alternativas creativas a la globalizacién. [Sélo] esas innovaciones localmente
arraigadas... tienen una probabilidad de sostenibilidad de largo plazo...
En el proceso de encontrar comunidades vivas que luchan por dar vida a
alternativas viables, estas nuevas formas de conocimiento seran conducidas
a nuevas intuiciones, refinandose y fortaleciéndose. De estos encuentros
creativos se gestaran formas efectivas de contrarrestar la globalizaciéon
desde el nivel local y el nivel global."

Teniendo en cuenta que "para que una experiencia local tenga un alcance
global y cumpla con su promesa de constituir un verdadero reto al desarrollo
y la globalizacién, debe estar articulada en una forma que haga visible su
potencial mas amplio," Apffel Marglin bosqueja un esquema institucional
de tres niveles que teje las interacciones entre a) las comunidades locales;
b) las instituciones locales y nacionales que las acompafian y ¢) la instancia
global de cooperacién y comunicacion.

El primer nivel lo constituyen las instituciones locales que acompafian a
las comunidades, que en nuestro caso serian los NACAs o entidades de
afirmacion cultural. En su mejor expresion, estas instituciones se incorporan
a las actividades cotidianas de las familias comuneras identificando sus
formas de conocer / hacer, promoviendo el retorno de formas ancestrales
pertinentes mediante el estimulo del recuerdo. Estas instituciones tratan
de facilitar la regeneracion de la crianza chacarera en un acompafiamiento
en que son criados y acompafiados por las familias. Los acompanantes
promueven reuniones de reflexidon sobre las causas de las manifestaciones
locales de la crisis global: el deterioro del entorno local y de su modo de
vida mostrando su relacidn directa con las fluctuaciones del mercado, el
monocultivo y la deforestacion. En sus discusiones, “las organizaciones
de nivel local contrarrestan la propaganda estatal y comercial a favor del
monocultivo y el cultivo comercial, sefialando sus efectos destructivos en
el largo plazo. También documentan las practicas existentes asi como las
innovaciones emergentes para que sean conocidas y estén disponibles en
su area de trabajo mediante la promocién de reuniones de campesinos.”
Este primer nivel institucional busca articular un tejido de actividades de
acompafiamiento a las comunidades locales. Asi han surgido colectivos
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locales como NACAs Sur en el altiplano y CONACA en la Sierra centro sur
del Perd.

Para Apffel Marglin, el segundo nivel institucional es una instancia con
un mandato triple: 1) acompafiamiento de las instituciones del primer
nivel promoviendo el intercambio de experiencias con instituciones de
otras localidades; 2) formacidn de su personal de modo de ayudarlo a
articular las debilidades epistemoldgicas, ambientales y otras del discurso
de la globalizacién en términos que los habilite a ser interlocutores de los
agentes del desarrollo y la globalizacidn y 3) articulacién de un discurso
regional / nacional basado en las experiencias locales y expresado en
"una forma alternativa de conocer y hacer, capaz de regenerar entornos,
natural y humano, saludables." Se espera que esta instancia se pueble de
instituciones como NACAs Sur, Wiflaymarca, CONACA. Mientras tanto,
alberga a entidades como el PRATEC en Peru y CAIPACHA en Bolivia.

Se esperaba que el tercer nivel institucional fuera unainstancia internacional
de intercambio de experiencias de dmbito planetario que visibilizara y
animara las actividades locales. La experiencia muestra que su papel no
es claro como tampoco se vislumbra quiénes podrian formularlo. No se
ha visto que redes internacionales con un mandato politico se ocupen de
integrar agendas de base. No la han considerado su tarea, quizas porque
asumen que estan para ofrecer puentes, llenar vacios, no continuar en otro
nivel lo que se da en los niveles locales. De hecho, las iniciativas de base no
tienen el aliento ni los medios para alcanzar este tercer nivel. Esta situacion
plantea la cuestion de fondo: Si todo se teje en torno a las comunidades,
éen qué consiste la organicidad del nivel global? Y ¢ cdmo esta organicidad
global se expresa en los otros niveles? Hasta ahora nuestra experiencia ha
sido que el vinculo a nivel global se ha encarnado en personas que actian
individualmente en dmbitos institucionales hostiles. Tejer ese tercer nivel
institucional necesitaria un arreglo inédito que estd buscando expresién
ya que no depende de individuos de buena voluntad.

3. Hacia una comprension de la organicidad de la
afirmacion de la diversidad cultural: el acompanamiento

La fortaleza del programa residia en una experiencia probada de
tejer a nivel local con base en la organicidad de las comunidades y los
grupos comunitarios del altiplano. Consistia en el acompafiamiento, la
especifica modalidad de intervencién que los NACAs, constituyéndose
en equipos técnicos juridicamente reconocidos como organizaciones
no gubernamentales (ONGs), adoptaron para realizar su propdsito de
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afirmacién cultural andino amazdnica que reconocia en el modo de vida
de las propias comunidades una vivencia ejemplar que era necesario
revalorizar como respuesta al excluyente modelo industrial y urbano de vida
buena que encarnaban las propuestas de desarrollo. El acompafiamiento
es una apuesta por “volver a las raices” contribuyendo a actualizar la
“vida alegre y sabia de nuestros abuelos” en la feliz expresién aymara. Sin
proponérselo, era la alternativa organica al modelo de investigacién accidn
participativa (Chambers 1989 y Scoones y Thompson 1994). Fue, también
sin proponérselo, la forma que los NACAs encontraron de diluir la “interfaz”
0 “zona de contacto” entre agentes externos y comunidad (Giesecke 2002).
Con el acompainamiento de estos equipos técnicos, la intervenciéon de los
proyectos se hace amable mediante el establecimiento de una relacién de
confianza que los comuneros aprecian ya que en ella cada quien hace lo
gue hay que hacer sin exigencias ni programas. En su mejor expresion, la
comunidad se apropia del proyecto del NACA y las actividades de éste se
hacen parte de la vida cotidiana.

Examinemos la cuestidon del tejido en este nivel partiendo de la experiencia
de la relacién de los NACAs con las comunidades. Sobre ella existe alguna
documentacién desde la publicacion de Afirmacidn Cultural Andina por
el PRATEC en 1993, Volver a la vida alegre y sabia de nuestros abuelos de
Chuyma Aru en 2006 y los tomos de Kawsay Mama 10y 11 que contienen
la experiencia de los NACAs que participaron en el Proyecto In Situ (PRATEC
2006).

Como sefiala la Asociacién Bartolomé Aripaylla de Ayacucho, su
acompafamiento mutuo con la comunidad de Quispillaccta se ha
caracterizado por ser una “yapa” a las actividades cotidianas de las
comunidades de criadores de la agrobiodiversidad. Ellas distinguen tres
dimensiones de aprendizaje en los ambitos de acompafiamiento:

e Primero, en la esfera institucional se trata de aprender a escuchar o
desprofesionalizarse, que implica recurrir a nuestra propia vivencia
campesina, ser uno mas. Nos permite aprender los sonidos de la
naturaleza, compartir mutuamente las aspiraciones y deseos, ver
potencialidades donde otros ven sélo problemas, pero también enten-
dery conocer la realidad de la region desde la perspectiva campesina
mas que desde nuestra formacién profesional. Este es el proceso de
descolonizacién. Los atributos, cualidades, capacidades y destrezas
de un acompanante se consolidan en el grupo, y en el marco del res-
peto y aprendizaje mutuo. El acompafiante es parte del proceso que
se impulsa; en él participan colectividades vivas (humana, deidades
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y sallga), haciendo posible la regeneracion de la chacra, del paisaje y
de la vida misma...

¢ La segunda esfera tiene que ver con el modo cémo la persona o el
grupo se vincula con los ayllus para realizar sus actividades. Este
modo se basa en el valor que se le da a la palabra y el ichachu... Esto
es, reconocer juntos las dificultades en el ayllu y conversar el cémo
resolver... se trata de estimular el recuerdo y una reflexién sobre su
experiencia y contrastarlo con soluciones nuevas...

¢ La tercera esfera tiene que ver con la emergencia de la sabiduria del
acompafado y la formacion del acompafiante como criador...

El acompafiante se caracteriza principalmente por su:
e Compromiso profundo con su pueblo o con el grupo que acompafia...

e Conocimiento profundo de la cultura y agricultura andina, por la propia
vivencia campesina mas que por su formacion profesional.

¢ Capacidad de sintonia y de escucha.

e Respeto a otras formas de vida o culturas. No tiene una posicion con-
frontacional, sino un didlogo de cosmovisiones diferentes en términos
de equivalencia. (PRATEC 2006: 86-87)

La relacién del acompaiante con la comunidad estd caracterizada por la
empatia. Puede pertenecer a la comunidad o no, lo decisivo es su sentido
de pertenencia.

3.1. Los mecanismos, técnicas y tecnologias de conduccion en el
Programa Titikaka

El atractivo del Programa Titikaka reside, en nuestra opinidn, en su promesa
de incidencia politica sin violencia. Se trata de animar el trdnsito de un
movimiento de resistencia que surge como respuesta a un ejercicio abusivo
del poder, a un movimiento ciudadano que afirma una visién propia de un
“vivir bien para todos” en la cotidianeidad de la continuidad cultural. Se
basa por ello en el fortalecimiento y extensién de los dmbitos de comunidad,
en un compartir de dones en dnimo de gratuidad. Parte del movimiento
silencioso, la “danza inmovil” que Eduardo Grillo y Grimaldo Rengifo han
caracterizado como la vivencia andina de la descolonizacidn. Paul Hawken
(2007) lo ha identificado en los movimientos ciudadanos emergentes y
Loyda Sanchez ha propuesto entender esta vivencia indigena americana
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desde la perspectiva de la multitud (Hardt y Negri 2004) basada en la
experiencia de la Guerra del Agua en Cochabamba. Por eso la lectura de la
croénica de Gustavo Esteva (2008) sobre el proceso de Oaxaca puede resultar
aleccionadora, en particular, por sus incisivas reflexiones sobre la cuestion
del poder y la autoridad. Sin proponérselo, el programa se enfrentaba con
la interrogante de la posibilidad de un modo politico de nivel regional (y
nacional) que albergara el espiritu del buen gobierno comunitario.

Bien entendido el encargo, la gestidn del programa Titikaka debia desarrollar
una modalidad de incidencia de las comunidades respetando el marco de
actuacion de las instituciones de cooperacién que lo hacen posible, es decir
sus propias politicas y formas de gestidn. Por un lado, si queria hacer efectiva
la centralidad de las comunidades debia encarnar sus valores. Por ejemplo,
debia incorporar lo que en el caso de los quechuas de la comunidad de
Quispillaccta, la Asociacidon Bartolomé Aripaylla sefiala como “los valores
rectores de nuestra cultura: kuyapayakuy, crianza o uyway, ichachu, akistu y
carifno (respeto) ... apelar al compromiso y atencién carifiosa de los demas,
al Ayllu que no sélo comprende a la comunidad humana sino también a la
naturaleza y nuestras deidades, al recuerdo y a la vivencia misma, en una
dimension de ichachu? (tal vez, quizas, a lo mejor todavia), sobre todo a
una confianza suficiente en lo que tenemos y sabemos hacer... El akistu nos
permite reconocernos con nuestras distintas potencialidades en lugar del
recuento de nuestros problemas, es la fuerza generadora de nuevos retos
y [de di]soluciéon de las desarmonias que aln subsisten en la crianza de la
agrobiodiversidad a nivel familiar y comunal.” (PRATEC 2006: 75)

Por otro lado, el reto para la gestién del programa no era sélo el respeto
de estos valores sino su encarnacién paulatina en su propia forma de buen
gobierno. Es obvio que ello suponia cambios conceptuales, metodolégicos
y especialmente actitudinales de todos los actores del programa. En su

1 Grimaldo Rengifo aclara respecto al ichachu: “Elichacho supone que no existe un [tnico] camino
sino que existen muchos y el grupo debe escoger aquel que conviene al ayllu: tal vez éste o tal
vez el otro. Esto implica entender la vida como caminos que se estén bifurcando continuamente,
y que no siempre se puede escoger, por estar apurado y no sereno, el camino adecuado para
esa circunstancia. Nada esté sefialado de antemano, no existe un destino irremediable. Existe
la posibilidad de desandar lo caminado, volver al tronco e iniciar un nuevo camino, de ir tras el
“camino criador” o uywa fian en la expresion de don Marcos Mejia Vilca... Elichacho no esté para
la formacion de lideres pues no capacita para el discurso sino para la crianza. Lo que hace el
ichacho es permitir el brote del recuerdo anclado en siglos de sabiduria y se expresa bajo la forma
de una narracion criadora en los nifios y nifias. Elichacho no hace brotar discursos estructurados,
sino cuentos, narraciones, que permiten la crianza de los acompafiantes, estableciéndose una
relacion de acompafiamiento y crianza mutua... Elichacho es un momento también de contraste
entre el peso de la tradicién con el de soluciones nuevas, originadas en la experiencia de otras
comunidades nativas o de sociedades modernas.” (Rengifo 2003)
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logro no podemos pretender competencia sin poner en evidencia nuestra
vulnerabilidad. La centralidad de las comunidades demanda un radical
cuestionamiento de la validez de los supuestos que fundamentan la
comprension vigente de la gestién entendida como gobierno en el marco
conceptual del estado nacidn. Va mas alla de las intenciones.

3.2. ;Legitimidad o carisma? Las lecciones de Gandhi |

Resituar el paso de la actividad de acompafiamiento a niveles mas
abarcadores de actuacién (incidencia regional, por ejemplo) de las
entidades involucradas en el programa, suponia un transito a un nivel
de reflexién inédito: el nivel politico. Necesitamos en este punto ayuda
académica pertinente por lo que apelamos al articulo de Partha Chatterjee
(1981) sobre la critica de Gandhi de la sociedad civil. Vale aclarar que el
significado de “sociedad civil” en Gandhi no es el mismo que hoy adoptan,
sin unanimidad, los cientificos sociales. Se ubica en la critica que Gandhi
hace en Hind Swaraj (Gobierno propio o auto-gobierno), un texto de 1909,
escrito en gujarati, una lengua regional. El contexto es la pregunta: ¢ Por
qué es India una nacion sometida? Y la respuesta resuena con la posicién
de Eduardo Grillo: “Fue una carencia moral de parte de los indios lo que
llevd a la colonizacion de India... Mientras los indios entretengan ilusiones
sobre las cualidades “progresistas” de la civilizacion moderna, continuaran
siendo una nacién sometida.... Tendran el dominio inglés sin los ingleses...
Es la civilizacion la que somete.” (p. 157)

De lo que he entendido, el estado nacidon es la encarnacién moderna de
la civilizacidn y lo logra mediante la formacién de instituciones destinadas
a ordenar el espacio humano a la manera de una maquina (encarnacion
material del contrato social) que parasita su entorno (naturaleza). “En
contraste es sélo cuando la politica esta directamente subordinada a una
moralidad comunitaria que la minoria de explotadores en la sociedad puede
ser resistida por la gente y eliminadas las desigualdades y divisiones. Como
ideal politico, Gandhi contrapone al sistema de gobierno representativo [del
estado republicano] un concepto indivisible de soberania popular en el que
la comunidad se autoregula y el poder politico se disuelve en la voluntad
moral colectiva.” (p. 164) Indivisible quiere decir que no hay grados de
soberania popular. O el pueblo es 0 no es soberano, y esto es facilmente
reconocible: se da o no se da.

Chatterjee sostiene que “Gandhi no tenia duda alguna de que la fuente del
imperialismo moderno residia en el sistema de produccién social que habian
adoptado las naciones del mundo occidental.” (p. 159) No nos detendremos

53



en el rechazo de los cargos que se le hacen a Gandhi de “romanticismo”.
Basta con advertir que sus supuestos y punto de partida requieren una
contextualizacién en la especifica situacidn colonial de India y es en ésta que
encontramos la vigencia de su pensamiento para nosotros. “El gandhismo...
no era una expresion directa de ideologia campesina. Era una ideologia
concebida como una intervencién en el discurso nacionalista de élite del
momento y se formd y configurd por las experiencias de un movimiento
especificamente nacional. Es sdlo visto en ese contexto histérico que es
posible entender el singular logro del gandhismo: su capacidad de abrir la
posibilidad de lograr la tarea histérica mds importante de una revolucion
nacional exitosa en un pais como India, a saber la apropiacion de las clases
subalternas por una burguesia que aspiraba a la hegemonia en el nuevo
estado nacion. En el caso de India el elemento popular mas numeroso era
el campesinado y fue la ideologia gandhiana la que abrid la posibilidad
histérica de su apropiacion en las nacientes estructuras politicas del estado
indio.” (p. 176) Pero lo mas importante es que “el gandhismo proporcioné,
por primera vez en la politica india, una base ideoldgica para incluir a
todo el pueblo dentro de la nacién politica... no era simplemente asunto
de incorporar al campesinado en el movimiento nacional, sino de buscar
conscientemente los medios ideoldgicos para incorporarlo sin exclusiones.”
(p. 189) Habria que afiadir, sin asimilacionismos.

No fue sélo la formulacién de la necesidad de superar el elitismo del
paradigma del estado nacidn, sino la experimentacion de formas concretas
de hacerlo. La piedra angular fue ahimsa o no violencia, la abstencién del
uso del poder en todas sus formas: “Este ideal politico no es una democracia
consensual con participacion completa y continua de cada miembro del
cuerpo politico. La utopia es Ramarajya, una patriarquia en la que el
gobernante por su calidad moral y su habitual adhesidn a la verdad, expresa
siempre la voluntad colectiva.” (p. 164-5)

“Lo que superficialmente parece una critica de la civilizacidon occidental
es una critica moral total de los aspectos fundamentales de la sociedad
civil... La acusacién moral contra el Occidente no es que su religion es
inferior sino que mediante la entusiasta adopcion de las dudosas virtudes
de la civilizacion moderna habia olvidado las verdaderas ensefianzas de
la fe cristiana. En este nivel de su pensamiento por tanto Gandhi no esta
operando con la problematica del nacionalismo. Su solucién busca ser
universal, aplicable tanto a los paises del Occidente como a naciones
como India... Gandhi no piensa dentro de la tematica del nacionalismo...
No intenta una demostracion histdrica de las posibilidades que trata de
sefialar. De hecho sostiene que el modo histérico de razonar es inadecuado,
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irrelevante, para su propésito.. [Para él] la historia no registra la Verdad. La
Verdad reside fuera de la historia; es universal, inmutable. La Verdad no
tiene historia propia.” (p. 166-7). La apelacion a la verdad es su forma de
superar el nacionalismo implicito en el paradigma del estado.

“Para Gandhi la verdad no residia en |a historia, ni la ciencia tenia un acceso
privilegiado a ella. La verdad era moral: unificada, inmutable y trascendental.
No era un objeto de investigacion racional o de especulacidn filoséfica. Podia
encontrarse soélo en la experiencia de la propia vida, mediante la resuelta
practica de una vida moral. No podia nunca expresarse correctamente
en un discurso tedrico racional; su Unica expresion verdadera era lirica y
poética.” (p. 172)

Por ello, la aproximacién de Gandhi a la verdad era experimental. Era preciso
explorar las vias a ellas para realizarla colectivamente. “El gandhismo se
preocupd de las cuestiones de organizacidén practica de un movimiento
politico. Y éste era un movimiento politico nacional, necesario para operar
dentro de los procesos institucionales establecidos y dirigidos por un
estado colonial... Fue el logro singular del pensamiento gandhiano intentar
reconciliar estos aspectos contradictorios que eran uno y al mismo tiempo
sus partes integrales: un nacionalismo que se basaba en la criticade laidea
misma de la sociedad civil, un movimiento apoyado por la burguesia que
rechazaba la idea del progreso, la ideologia de una organizacidn politica
que luchaba por la creacién de un estado nacional moderno y aceptaba al
mismo tiempo el ideal de una ‘anarquia ilustrada.’ (p. 178)

En laintroduccién a su Autobiografia en 1925, Gandhi habia escrito: “... para
mi, la verdad es el principio soberano, que incluye varios otros principios.
Esta verdad no es sdlo sinceridad en palabra sino también en pensamiento,
y no sdlo la verdad relativa de nuestra concepcion, sino la Verdad Absoluta,
el Principio Eterno, esto es, Dios. Hay muchas definiciones de Dios... Pero
venero a Dios sdlo como Verdad.” (p.179) “Existe una Verdad Absoluta,
absoluta y trascendental. Descubrirla es el propdsito en nuestras vidas. Pero
sblo se puede proceder a encontrarla en la experiencia de vivir, mediante
una practica moral y sincera constante. En cada etapa se tiene que estar
firmemente comprometido a la verdad como se la conocié. Al mismo tiempo
se tiene que estar preparado a aprender de la experiencia, poner la propia
creencia a prueba, aceptar las consecuencias y revisar las creencias si se
las encontraron deficientes...” (p. 179)

“En 1917 Gandhi explicé que satyagraha no era mera resistencia pasiva.
Era ‘intensa actividad’ —actividad politica- de grandes masas de gente. Era
una forma legitima, moral y auténtica de accidn politica de la gente contra
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las injusticias del estado, una resistencia masiva activa al gobierno injusto...
En esta etapa satyagraha articulaba sélo una conciencia negativa.” (p. 181)
El fracaso de la primera agitaciéon politica a escala nacional en 1919 llevé
a Gandhi “a darse cuenta de la fundamental incompatibilidad de la accion
politica animada sélo por una conciencia negativa con las normas de un
orden legal burgués.” (p. 183) La ética de la resistencia, para ser relevante
en ese marco, tenia que reconciliarse con una teoria de obediencia politica:
“sélo es capaz de desobediencia civil y logra el derecho de ejercerla quien ha
sabido ofrecer obediencia voluntaria y deliberada a las leyes del Estado en
el que vive.” De este descubrimiento surgié un nuevo principio organizativo
y la necesidad de crear una “banda de voluntarios experimentados y de
corazdn puro, conocedores de las estrictas exigencias de satyagraha.” (p. 183)
Este es el origen del concepto politico del satyagrahi como lider. “Si bien la
resistencia masiva a leyes injustas era la garantia final y Unica cierta contra la
opresion estatal, la gente tendria que depender de sus lideres como guias.”
(p. 184) Esto porque “la forma fisica directa en que las masas aparecen es
siempre el de la turba. No tienen pensamiento propio. Su comportamiento
esta determinado enteramente por la forma en que es conducida... Por esta
razon son susceptibles tanto a la manipulacién de agitadores como a un
liderazgo progresista. Por tanto, para emprender una accion politica masiva
era necesario en primer lugar crear un grupo desinteresado, dedicado y
progresista de trabajadores politicos que guiaran a las masas y las protegieran
de ser desorientadas.” (p. 185) Gandhi sostenia que: “Antes de que podamos
hacer un avance real, debemos entrenar a estas masas de gente que tienen
un corazén de oro, que sienten por el pais, que quieren que se les ensefie
y se les guie. Pero se necesita unos pocos trabajadores locales, inteligentes
y sinceros, y la nacién entera puede ser organizada para actuar en forma
inteligente, y la democracia puede evolucionar desde la turbocracia.” (p. 185)

La fuente de legitimidad es el compromiso de la busqueda de la verdad en un
camino que renuncia al ejercicio del poder, de la violencia: ahimsa. “Ahimsa
era el complemento necesario al concepto de satyagraha, que conjuntamente
limitaban y al mismo tiempo hacian mds que “puray simplemente desobediencia
civil... Ahimsa era la regla que concretizaba la “verdad” de satyagraha.” Ahimsa,
la ciencia de la no violencia, era el marco moral para resolver cualquier problema
préctico del movimiento politico organizado.” (p. 186) Esta fue la forma en que el
gandhismo abordd la problematica del nacionalismo; fue “la ‘ciencia’ que debia
dar respuesta a los problemas de la politica nacional, de concretar a la nacién
como un sujeto histdrico activo que rechaza la dominacién de una potencia
extranjera, de desarrollar su organizacién politica y los principios estratégicos
y tacticos de su lucha. En su especifica efectividad histérica el gandhismo
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proporciond por vez primera en la politica india una base ideoldgica para la
inclusion de todo el pueblo dentro de la nacién politica. Para hacerlo buscé
conscientemente cruzar incluso barreras culturales inviolables que dividian al
pueblo en una sociedad agraria inmensamente compleja. No era simplemente
cuestién de incorporar al campesinado al movimiento nacional sino de buscar
conscientemente el medio ideoldgico para incorporarlo en conjunto.” (p. 189)

Sin embargo, “[mientras] fue la intervencién gandhiana en la politica
nacionalista de elite en la India la que establecié por primera vez que un
auténtico movimiento nacional podia ser construido sélo con el apoyo
organizado del conjunto del campesinado, el desarrollo de la politica
de no violencia también hizo muy claro que el objeto de la movilizacién
politica del campesinado no era lo que Gandhi reclamaba en su nombre,
‘entrenar a las masas en autoconciencia y conquista de poder.” Mds
bien, el campesinado debia convertirse en un participante voluntario
en una lucha enteramente concebida y dirigida por otros... Mientras la
organizacion nacional de las clases dominantes pudo consolidarse dentro
de las estructuras institucionales del nuevo estado indio, los campesinos y
trabajadores no fueron organizados ‘sobre una base nacional.” Asi tenemos
dentro de la unidad ideoldgica del gandhismo como un todo la concepcién
de un marco nacional de politica en el cual los campesinos son movilizados
pero no participan, de una nacién de la que son parte pero un estado
nacional del cual estan siempre distanciados.” (p. 193-4)

En nuestra apreciacion, lo que aqui aparece como una limitacion del
gandhismo como utopia politica para la India resulta ser una clara muestra
de realismo y pragmatismo. La incorporacién del campesinado en un
estado nacional no es sélo una imposibilidad practica sino la renuncia al
despliegue de su potencialidad como contrapeso de la jerarquia implicita en
lademanda de desarrollo a cargo del estado, es decir del progreso mediante
la instauracién de una civilizacidn, esta vez propia, con caracteristicas
urbanas e industriales. No le cupo a Gandhi ni el tiempo ni la capacidad
de persuadir a los satyagrahis de la necesidad de imbuir a la nacién de los
valores campesinos: la autosuficiencia y el buen gobierno para todos.

3.3. Areas de gestion del programa Titikaka

Mantengamos en el horizonte de nuestra reflexidn estas lecciones mientras
distinguimos tres dreas de gestidon del programa: el acompanamiento, la
planificacién y la crianza del carisma.
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(i)

Gestion del acompanamiento:

La realizacién del concepto del programa se basa crucialmente en el
acompanamiento de las comunidades por instituciones o entidades
gue promueven con ellas actividades sostenidas de afirmacidn cultural.
Esta modalidad de ejecucién ha sido desarrollada por los NACAs, en
particular los NACAs Sur a lo largo de estas dos Ultimas décadas, con el
propdsito de asegurar la centralidad de las comunidades y los grupos
de ayni participantes en todos sus proyectos y acciones. Se basa en la
escucha atenta de los saberes y quereres de los criadores comuneros
de la diversidad. En su reciente evaluacién del Fondo de Iniciativas de
Afirmacion Cultural Andina (FIAC), Pierre de Zutter (2008) ha destacado
un componente de los acompafantes, que, en general, permanece
invisible, el tratamiento de las expresiones comuneras:

“... alrededor del FIAC y de la Afirmacidon Cultural en general, se
encontré un esfuerzo real de los acompafiantes por recoger y
legitimar el propio lenguaje de las familias, haciendo traducciones
literales para el castellano.

Ademads de que esto permite entender mejor a las familias y
comunidades, a la cultura, su realidad y sus potencialidades, aporta
asimismo muchas pistas para renovar y ampliar los enfoques
comunes de desarrollo rural, para convocar a visiones mas amplias,
mas integrales, mas profundas. Dos ejemplos.

Uno: en debates actuales se esta buscando cémo superar el
“manejo de recursos naturales” como simple aplicaciéon de unas
cuantas practicas, por mas que se les adjunten calificaciones como
“uso racional”, “uso cuidadoso”, etc.; ése trata de entrar a definir
una “gestién de recursos naturales”? Alrededor del FIAC se escuchd
hablar de “embellecer el paisaje”, “hacer florecer el paisaje”,
“hacer brillar el paisaje”; este tipo de expresién llama a una mirada
amplia, muy diferente; por lo de “paisaje” que va mucho mas alla
de los “recursos naturales”; por lo de “embellecer” y “florecer”
que invita a considerar todas las dimensiones de la vida en este
paisaje, lo productivo y lo residencial, lo recreativo, lo sagrado de
una relacién en que se vive con el paisaje en vez de solamente ver
el uso y conservacion de recursos naturales.

Dos: en la red comunidades — NACAs - PRATEC, se emplea
sistematicamente la expresion “criar” con la que los campesinos
designan interrelaciones: “criamos el agua y el agua nos cria”,
“criamos la chacra”. En esta crianza estdn integradas todas las
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dimensiones del trabajo con el agua, con la chacra, con el paisaje,
con los suelos.

Lo mas importante de eso: en vez de palabras “cargadas de sentido”
y que pretenden decirlo todo, que por tanto se vuelven cada vez mas
complejas e inentendibles (por mds que se aprenda su definicion),
esta vez se trata de palabras que, si bien la cultura propia les da un
sentido, llaman a que cada uno de los que las emplean o escuchan
se vea impelido a brindar “su” sentido si necesario, facilitando asi
la comprensidn mutua, la comunicacion.” (p. 13)

Esta reinvindicacién del “lenguajeo” de los criadores que expresa su
cosmovisidon es el rasgo mas revelador de la actitud de afirmacién
cultural por parte de los acompanantes en tanto expresidon de
pertenencia a una misma colectividad. Es mas, revela el deseo de
pertenecer a una comunidad epistémica compartida por comuneros
y acompafantes que de ser apropiada y desarrollada con otros
actores del programa garantiza el papel central de las comunidades
en su percepcién y comprensioén asi como en la orientacidon y
conceptualizacién del mismo. Se parte no sélo de su saber / hacer
sino de su capacidad para identificar los obstaculos vigentes a una
vida amable para todos.

La centralidad de las comunidades tiene otra consecuencia
importante en la institucionalidad. El programa es concebido como
una intervenciéon incremental, de modo que la gestién es siempre
una “yapa”. Estad para facilitar, no para conducir. Exige un cambio de
mirada en todos, en particular, de las instituciones de cooperacion,
cuya demanda es que el programa tenga coherencia y valor explicativo
en si. La situacién se complica si, como se esperaba, son varias y
diversas las instituciones de cooperacidn con sus propias visiones y
misiones. Por el lado de la ejecucidn, la situacién es en si complicada
por la diversidad de organizaciones e instituciones convocadas por
la vocacién de apertura del programa. Pero, afortunadamente, la
centralidad de las comunidades hace que sea su camino el que marca
el rumbo de los acompafiantes. Por ello una actividad central de
la gestion es mantener el foco de la conciencia de cada una de las
instituciones participantes en su especifica “yapa“ al esfuerzo colectivo
liderado por las comunidades.

Si es intervencion incremental, el programa en conjunto se entiende
entonces en un marco mds amplio, en el que su contribucidn
especifica encuentra su sentido. Pero, la incrementalidad no excluye
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(ii)

(iii)

que la intervencién sea efectiva en ese sentido amplio y en el sentido
retringido de conseguir los resultados con eficiencia y transparencia.
Lo que aqui se quiere resaltar es que la efectividad supone una sélida
institucionalidad (en el sentido de la organicidad) que sustente una
continuidad de la afirmacion cultural, una institucionalidad que a la
vez se diluya eventualmente en la comunidad, entendida como la
pertenencia a una entidad mayor que ampara como “la sombra de
un arbol”.¢No sera que los acompafiantes cumplen una funcién que
esperamos del estado? ¢ O es mas bien el acompafiamiento lo que hace
posible la expresidn de la palabra comunera a un nivel mas abarcador,
una mediacidn vis-a-vis el estado?

La planificacion,

es decir, la visidn (estatal) de arriba-abajo sobre lo que el programa
debe hacer, es una cuestién que hasta hoy no ha recibido la atencién
gue merece en el contexto de programas regionales centrados en
el relacionamiento de las comunidades. En realidad, es el punto
mas visible del paradigma del estado nacional y que, por tanto,
aparecerd eventualmente en forma problematica a medida que
se haga efectiva la centralidad de las comunidades. Urge, pues,
desarrollar los mecanismos para que las vivencias de cooperacién al
servicio de los relacionamientos entre comunidades que los actores
del programa vayan adquiriendo, diluyan su indole jerdrquica en un
contrapeso deliberado. La planificacién por resultados puede ser el
enfoque que facilite el transito a una modalidad promotora de la
emergencia, la expresion de ese contrapeso, como consecuencia
valiosa del programa.

Aqui la cuestion pendiente es la relacion del programa con el estado,
encarnado en sus instancias locales, regionales y nacionales.

La crianza del carisma.

Denominamos asi a la forma ancestral en que las comunidades crian
a quien sera, para la comunidad, “la sombra de un arbol”. De los
quechuas de la comunidad de Huarcaya en Ayacucho, tenemos, gracias
a la Asociacion Pacha Uyway (APU), documentacion del proceso de
criar al “comunero completo,” parte de ella en medio audiovisual, el
video Puchka Kururay. Esta es una cuestion de tratamiento urgente
en el programa que debe alinearse en su quehacer con las formas
de buen gobierno comunitario, en particular, la inspiracién para el
acompafiamiento del relacionamiento intercomunitario que Pierre de
Zutter identifica como el desafio inmediato de la afirmacion cultural
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andina. ¢Es el comunero completo el satyagrahi que llevara el buen
gobierno comunitario a la relacién intercomunitaria?

3.4. ¢Ciencia o sabiduria? Las lecciones de Gandhi I

“La posicidon de Gandhi es que los verdaderos principios de la religion o
la moralidad son universales e inmutables. Existe tradiciones religiosas
gue representan los intentos de diversas personas a través de los siglos
de descubrir e interpretar estos principios. Pero esas tradiciones son
productos de la historia; no pueden considerarse un corpus de verdades...
No sélo no compartié Gandhi el historicismo de los escritores nacionalistas;
tampoco compartié su confianza en la racionalidad y el modo cientifico de
conocimiento. Una y otra vez aseveraba que el conocimiento descubierto
por las ciencias era aplicable a muy limitadas areas de la vida humana. Si
no se reconocia esto y se pretendia en cambio que la indagacién racional
y una busqueda cientifica de la verdad daria la solucién para todos los
problemas en la vida, uno se veria llevado a la locura o reducido a la
impotencia.” (p. 170)

“Lafacultad de razonamiento,” decia “levantara mil cuestiones. Sélo una cosa
nos salvard de ellas y ésa es la fe.” Esa preferencia por la fe lo hizo declarar
que los devastadores sismos en Bihar en 1934 era un “castigo divino” por
el pecado de la intocabilidad. No hacia cuestidn de la racionalidad de la
accion divina: “No soy Dios. Por tanto tengo sélo un conocimiento limitado
de Su propdsito.” (p. 170-1)

“En todo caso, sentia que hay muy pocas cosas que podemos entender
suficientemente para probarlas por el uso de la razén. Y ‘donde la razén
no puede funcionar, funciona la fe. Algunos fenémenos fisicos estdn
intrincadamente relacionados a nuestras formas de vida, y ya que tenemos
sélo un conocimiento ‘infinitesimal’ de la operacién racional de las leyes
fisicas, la actitud adecuada no es contentarse con este conocimiento
parcial sino adoptar una visién moral unificada de estas relaciones.” (p.
171) Esta actitud no era supersticiosa ya que estaba ligada a una busqueda
experimental de la verdad. Con esa fe “se podia convertir una catdstrofe
humana en un bien social. No interesaba la explicacidn cientifica correcta
de esos fendmenos. Al adoptar una firme actitud moral hacia ellos se podia
fortalecer la propia resolucidn para combatir todas aquellas cosas que eran
malas en la vida humana.” (“Si mi creencia resulta mal fundamentada, aun
asi me habrd hecho bien y a aquellos que creen conmigo. Porque habremos
impulsado esfuerzos mas vigorosos hacia la auto-purificacién, suponiendo,
por cierto, que la intocabilidad es un pecado mortal.”) (p. 172)
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No se trata de descartar el razonar, que tiene un papel central en la busqueda
experimental de la verdad, sino de subordinarlo a la actitud moral sin cuyo
sustento corre el peligro de perderse en la irresponsabilidad.

3.5. Formas de subjetividad

El problema del gobierno tiene que ver con la “identificacion”, mas que
con la identidad. En el caso del programa, la pregunta es équiénes son
los actores del programa? Dada la naturaleza del programa, basada en la
centralidad de las comunidades, esta identificacion resulta vital para su
éxito. Su adopcion entusiasta por parte de las comunidades de criadores es
el indicador de resultado mas importante del programa. Pero, no sélo por
parte de los comuneros sino también por todos aquellos que se consideren
actores del mismo. ¢ Qué nos convoca? Si recordamos que la inclusiény la
hospitalidad son valores centrales de las comunidades andino amazdnicas,
en ellas encontramos la expresién concreta de nuestra apuesta por la
diversidad bioldgica y cultural, pero no nos explican nuestro entusiasmo.
Parece importante hoy al inicio de una nueva fase del programa reflexionar
sobre la motivacién de nuestra participacion en la medida en que la
centralidad de las comunidades nos otorga un papel ya no sélo institucional
sino también personal.

3.6. De lo global a lo local: las amenazas al buen vivir

Como el programa es un intento de tejer region desde lo local, estd
contrapuesto a las amenazas de la creciente presencia corporativa, cuyo
primer objetivo es la destruccidon de los ambitos de comunidad, sea por
despojo o por quiebra de los lazos comunitarios con el territorio y sus
deidades. Requerimos una urgente reflexién sobre el papel del programa
en este contexto.

4. El programa Titikaka como investigacion accion

El programa Titikaka puede ser considerado con provecho un “laboratorio”
social. La palabra esta entrecomillada porque no se trata de un espacio
experimental a la manera de los modernos laboratorios de ingenieria
genética. Es un espacio hospitalario de exploracion colectiva que convoca
a lo que puede denominarse una comunidad epistémica que toma como
base y referencia la vivencia de los criadores campesinos de la diversidad
bioldgica y cultural, asi como su “lenguajear” y su comprensién. En
consecuencia, el atractivo que el programa ofrece a las instituciones es
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la oportunidad de encontrar formas de acompafiamiento y reflexién que
hacen efectiva la centralidad de las comunidades y que mantienen como
yapa a las diversas formas de intermediacion. Para las comunidades de
criadores, la oportunidad que brinda el programa es la posibilidad de
visibilizar su capacidad de relacionamiento de modo que su vivencia de la
vida buena sea parte de la cultura de la region mayor.

5. El programa Titikaka como camino de buen vivir

El concepto de Buen Vivir desarrollado y difundido por el economista
ecuatoriano Alberto Acosta, quien sirviera de Presidente de la Asamblea
Constituyente de su pais (2007/8) ha adquirido notoriedad internacional.
Es una version de Sumak Kawsay (en Kichwa, Buen Vivir) que fue adoptada
en la Constitucion del 2008, un evento sin precedentes en la historia
latinoamericana, ya que se inspira en la cosmovisién de los pueblos
indigenas de la regién andina. El modelo de sociedad bosquejado en la
Constitucién ecuatoriana establece una relaciéon triangular entre Buen Vivir,
los derechos de la naturaleza y el “regimen de desarrollo.”

Valiosa como conquista politica, la incorporacién del Buen Vivir en la
Constitucion de Ecuador (2008) y del Vivir Bien en la Constitucién boliviana
(2009) confronta, no obstante, serios obstaculos en suimplementacidon. En
mi opinidn, la realizacién del Buen Vivir no se puede dar en el marco del
estado nacion implicito en una constitucion republicana, al menos en la
comprension y aspiraciones de los pueblos de Abya Yala, los pueblos de la
América Profunda. Asi, cuando los derechos de la Madre Tierra consagrados
en la Cumbre de los Pueblos del 2009 en Cochabamba son incluidos en una
constitucidn nacional, en efecto lo que se hace es extender a la naturaleza
la condicidon de un ciudadano, es decir, suponiendo que los derechos
humanos son aplicables a la naturaleza. Esta argumentacién requiere
mayor desarrollo y competencia que la que aqui podemos ofrecer pero es
urgente que sea debatida.

Como se ha sefalado ya, el Buen Vivir tampoco conversa con la nocién
de desarrollo. Sin embargo, el “regimen de desarrollo” incluida en la
Constitucidn ecuatoriana debe necesariamente expresarse en un plan
de desarrollo que compromete las acciones del gobierno nacional con el
objetivo general del logro del Buen Vivir. Es un intento de “arriba-abajo”
de apropiacién de una nocidn que vive y florece en las bases.
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5.1. Un enfoque de bases del Buen Vivir

Eliana Apaza, coordinadora de la Asociacion Suma Yapu de Juli, Puno, Peru,
miembro de la red NACAs Sur me contd que en una reunion reciente de la
red Suma Uta de sabios comunitarios destinada al intercambio de opiniones
sobre el Buen Vivir o Suma Jakana. Cada uno de los quince participantes,
varonesy mujeres, dio una version diferente enfatizando lo que consideraba
su principal caracteristica, pero todos ellos coincidieron en que cada una
de las quince definiciones era esencial a la comprension de lo que es el
Suma Jakafia.

Lo que podemos aprender de esta experiencia, en mi opinidn, es que en
vez de buscar una definicion consensual de vida buena y un indicador
positivo de lo que estd implicito en las aspiraciones de los pueblos, se
deberia basar la accién en lo que llama a consenso. En nuestra experiencia,
la identificacién de los obstaculos al Allin Kawsay o Suma Jakafia y su
superacion logra inspirar acciones conjuntas que inauguran procesos de
afirmacién cultural. En nuestro caso, fue la identificacidon de los mayores
de las comunidades de la generalizada pérdida de respeto presente en la
vida comunitaria como el principal obstaculo a la vida buena la que inspird
el programa de iniciativas de afirmacién cultural andino amazénica (2002-
2009) - FIAC. El FIAC consistid en la gestion de un fondo de microproyectos
dedicados a la recuperacién o vigorizacién de practicas comunitarias que
eran parte de la vida “sabia y alegre” de los abuelos. Estaba la recuperacion
de la diversidad de semillas y comidas, de festividades y rituales, de musica
y canto, de artes sanas, de autoridades tradicionales, entre muchas otras.
Para los miembros de las comunidades todas estas iniciativas se hacian
para “volver al respeto.”

La primera fase del programa Titikaka incluyé un componente de iniciativas
comunitarias que ha ratificado las virtudes de un abordaje distinto para
el logro del Buen Vivir desde las comunidades. En vez de actividades
orientadas para mejorar lo deficiente, se opta por la recuperacion de lo
que en la tradicién solia fundar el Buen Vivir: la vivencia comunitaria, en
especial.

5.2. ;Como extender la intervencion para el Buen Vivir: estado y
comunidades?

El enfoque de derechos es una propuesta bajo el paraguas del desarrollo
para la intevencién arriba-abajo dentro del paradigma del estado-nacién
basado en una nocién de contrato social entre partes en conflicto. En el
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periodo de ejecucién del programa dos Asambleas Constituyentes en los
Andes centrales pusieron manos a la elaboracién de sendas Constituciones
aprobadas en Ecuador en 2008 y en Bolivia el 2009. Sin embargo, en
nuestra comprension, en ambas ha prevalecido el paradigma legalista
y, en consecuencia, los derechos se atribuyen a personas juridicas con
caracteristicas basicamente similares, de los cuales el ciudadano (individuo
humano) es la referencia fundamental. Este sesgo antropocéntrico del
enfoque de derechos no conversa con el buen gobierno de las comunidades
de los Andes centrales (Ecuador, Bolivia y Peru) cuyo propdsito es la
convivencia criadora. En nuestra apreciacion, se requiere un enfoque mas
abarcador de los derechos que los ubique en un marco no antropocéntrico,
mas alla incluso del marco biocéntrico. Quien, en nuestro conocimiento,
lo ha hecho es Thomas Berry, el historiador cultural norteamericano quien
ha planteado la necesidad de una Jurisprudencia de la Tierra, a la cual el
derecho humano debe subordinarse. Se trata de una propuesta en la que
los derechos de los miembros de la Comunidad de la Tierra son tres: (i) el
derecho a ser; (ii) el derecho al habitat o a un lugar para sery (iii) el derecho
a cumplir su papel en el proceso siempre renovado de la comunidad de
la Tierra. Estos derechos se originan donde se origina la existencia, es
decir, en el universo, Unica entidad en el orden fenoménico que no tiene
contexto de existencia y es por tanto “auto-dependiente en su ser y auto-
normativo en sus actividades. Es también el referente primario en el sery
en las actividades de todos los modos derivados de ser.”

Principios de la Jurisprudencia de la Tierra como que “el universo esta
compuesto de sujetos con los cuales hacer comunidad, no objetos a
utilizar y que “como sujeto cada componente del universo tiene derechos
intrinsecos” proporcionan, creemos, el fundamento para una mejor
comprension de los derechos de la naturaleza en el contexto del Buen
Vivir, ya que “el mundo natural del planeta Tierra obtiene sus derechos
de la misma fuente de la que los humanos los suyos: del universo que los
dié a luz.” De la misma manera, esta comprension de los derechos como
asociados a rol y obligaciones proporciona, en nuestra opinidn, el marco
apropiado a los derechos humanos. En particular, desde esta perspectiva, la
equidad podria entenderse como el reconocimiento de igual capacidad de
accion de todos los miembros de la Comunidad de la Tierra, rebalanceando
de este modo la pretensidn de la cultura corporativa de su poder exclusivo
para realizar el bienestar de todos.

El programa Titikaka se propuso como un horizonte de accion para todos sus
actores traduciendo el Vivir Bien como “una vida amable para todos.” Se penso
como una accidon emergente, de abajo arriba, desde las comunidades de los
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Andes centrales. En ese sentido, su vocacién es complementarse con el esfuerzo
legislativo constituyente. Desde lo politico, el programa se puede entender
como el vinculo mediador entre estado y comunidades y tiene que poner en
agenda la experimentacion de formas de cumplir ese papel con competencia.

Si consideramos que el programa Titikaka se planted con un alcance
global y el esfuerzo de mirar mds alla de las localidades se inicié con él, la
segunda fase del programa se ha visto aclarada con la focalizacién en el
tema de la adaptacion al cambio climatico que algunos NACAs han venido
explorandoy que plantea un escenario ampliado de lo local a lo global. Dos
retos que se presentan estrechamente interrelacionados son: 1) el embate
corporativo en América Latina y, en especial, en los Andes centrales que no
se manifiestan Unicamente en la creciente apropiacién de los ambitos de
comunidad, sino también en la adopcién por los estados nacionales de la
cultura corporativa, en desmedro del derecho al habitat, de un lugar donde
ser, de los pueblos originarios, indigenas y campesinos, que se traduce en
invisibilizacién, desprecio, intolerancia, represién y criminalizacidn de la
resistencia al despojo del acceso a su territorio y dambitos culturales de
comunidad; y 2) la valorizacién del conocimiento tradicional local que en los
Andes centrales es una sabiduria del Buen Vivir y no se reduce a las practicas
y saberes de crianza de la vida chacarera que la sustenta sino también a
las normas de buen gobierno comunitario y a la capacidad diagndstica de
identificar con claridad los obstdculos al Buen Vivir.

En el contexto de este reto dual, la gestidn del programa tiene a su vez su
propio desafio: el de ponerse a la altura de vincular la reflexion del nivel
local con la global. Un reto nada trivial.
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Saber Andino-Amazdnico y
Agrobiodiversidad

Notas para su acompaiamiento
Introduccidn

La evaluacion mundial de la diversidad, coordinada por el PNUMA
y llevada a cabo por 1500 cientificos, encuentra que los recursos
biolégicos de la tierra se hallan seriamente amenazados. La
evolucién de la biodiversidad -la miriada de genes, especies y
ecosistemas que colectivamente forman lo que llamamos la
naturaleza- podra haber llevado 4,000 millones de afos, pero al
parecer esta destinada a ser destruida en gran parte en apenas
cuatro generaciones humanas. La velocidad de la extincidn de
especies se estima entre 50 y 100 veces la tasa del antecedente
natural. Esto podria incrementarse entre 1,000y 10,000 veces con
la pérdida de de bosques proyectada para los préoximos 25 afios.

Robin Pellew (1996:36)

La observacién de éstas y otras situaciones, como la erosion de las
lenguas indigenas, ha conducido a numerosos organismos nacionales e
internacionales a ejecutar programas de conservacion de la diversidad
biocultural. Lo observable en estos programas, particularmente en los de
biodiversidad es el énfasis y separacion entre lo biolégico y lo cultural, como
si este ultimo fuese un epifendmeno superpuesto a lo biolégico y no algo
“inextricable” —una juntura dificil pero necesaria- como lo sefialaba Posey
(2000:379-396). Las aproximaciones técnicas que abordan la conservacién
de plantas cultivadas y de la biodiversidad mantienen en los hechos la
ruptura conceptual entre naturaleza y cultura. O se lo observa como un
fendmeno biolégico o como un fenédmeno cultural, o como si la cultura
fuese parte de la biologia (INRENA, 1996:11) o la inversa. Esta situacion no
esta colaborando a un didlogo fructifero entre los técnicos y quienes desde
milenios sostienen esta biodiversidad.
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La hipdtesis que la subyace reposa, a nuestro entender, menos en el modo
en que la realidad se presenta que en la forma de entender esa realidad.
Los técnicos, por la formacion profesional especializada, separan de ésta
los temas referidos a lo biolégico de los aspectos denominados culturales.
Unos se dedican a la parcela de cultivo y a hacer las evaluaciones y registros
de campo de las simientes, mientras otros se ocupan de las ferias y de
aquello que genéricamente se denomina como el espacio de las costumbres:
fiestas, rituales, concursos folkloricos, etc. Esta divisidon es un sucedaneo
de la separacidn epistémica entre naturaleza y cultura del que el curriculo
de formacion profesional es una derivada.

Esta divisidn entre lo que nos brinda la naturaleza y lo que hace el
humano a partir de ella no ayuda mucho a una comprension totalizadora
de la conservacidn de plantas cultivadas que se realiza en los campos de
los agricultores indigenas, menos a una actividad de acompafiamiento
culturalmente sensible. La separacidon en un aspecto productivo y otro
simbdlico para indigenas y campesinos es impensable.

Las reflexiones que proponemos se basan en la experiencia de cinco afios
de actividades de acompafiamiento a los criadores campesinos en los
Andes y Alta Amazonia del Peru, realizadas en la primera década del siglo
XXI. Pretenden explorar una aproximacién conceptual que unifique lo que
las disciplinas dividen a partir de la nocidn de “crianza”. Se espera con
ello brindar algunas ideas para la actividad en terreno de quienes estan
comprometidos en actividades de conservacién de la agrobiodiversidad
desde una perspectiva que llamamos andino-amazdnica.

I. Aspectos conceptuales

1 El saber local andino-amazonico

Lo que puede el sentimiento
No lo ha podido el saber

Ni el mas claro proceder

Ni el mds ancho pensamiento.

Violeta Parra. “Volver a los diecisiete”

Saber, esta en el caso de las culturas andino-amazdnicas menos asociado
a scire o ciencia y mas conectado a su raiz latina sapere que es gustar,
paladear, sentir, querer, mirar, escuchar, oler, saborear. Sapere nos conduce
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a percibir la vinculacién humanos-naturaleza mas como una relacién
sensitiva y emotiva que una mental, racional y de distancia entre humanos
y el mundo mas-que-humano (Abram 2000). En el mundo en el que priman
las sensaciones y los sentimientos, los bordes y fronteras que a la manera
de compartimientos estancos separan al humano del mundo mas que
humano son porosos. La existencia de una entidad sélo adquiere sentido
y completitud en su relacion con otras.

Cada miembro del pacha o microcosmos andino encuentra su complecién
en su vinculacién con los otros, de modo que humanos y plantas se
complementan en una simbiosis unificadora que diluye las orillas que
pudiesen separarlos para establecer entre ellos relaciones de ésmosis.
Son vinculaciones de naturaleza orgdnica, cuya comprensidn requiere
entender modos de vivir que confieren a todo lo existente la cualidad de
vivo y entrelazado, un mundo que se ha venido a llamar animista, por
esa cualidad del humano de otorgar vida a lo que comunmente se llama
“inanimado”.

La predominancia de lo sensible en las relaciones entre humano y mundo,
empero, no excluye el pensar como reflexién de lo vivido, pero lo mental
no coloniza lo sensorial ni lo emocional, se implican mutuamente sin que
exista una relacion de subordinacion entre ambos. La abstraccion se da,
pero no es por abstracciones que se llega a saber, las abstracciones por lo
demads no parecen seguir el proceso mental de separar mentalmente lo que
en la realidad se halla unido, porque se trata de una vinculacion mente-
materia que no sigue el guién moderno de la abstraccién que implica el
surgimiento inevitable del objeto. En este “pensar”, el andino, esta atado,
eslabonado, encarnado en las cosas a las que alude porque la realidad es
vivida como un tejido dindamico y en movimiento del que el humano es
parte inseparable.

Las plantas son vivenciadas como personas y sus atributos o cualidades
le son indicadas al humano por la misma planta. La vivencia y lenguaje
del humano ata la palabra al hecho al que se refiere. En esta vivencia, la
planta coloca en la boca del humano sus atributos. En este sentido, el saber
como comprensién humana de la realidad externa es mas el resultado de
la capacidad de sintonia y empatia inmediata con el mundo en que se vive
antes que producto del analisis realizado por el pensamiento. Lo que prima
en este acercamiento es su caracter afectivo. Sé porque siento y sintonizo
emotivamente con los demads, y no por una actitud de distancia cognitiva
con un objeto. Como dice Violeta Parra: “Lo que puede el sentimiento no
lo ha podido el saber.”
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Pero ademas, el saber es inseparable del hacer, se sabe de algo porque se
ha vivido ese algo, es un saber-hacer, independientemente de si el hacer
ha sido gatillado por el pensamiento o por el sentimiento humano. Pero
asi como saben los humanos, las plantas y la lluvia también “saben”. El
saber-hacer no deviene, en esta cosmovision, de una transformacion de la
planta por un humano distante de ella, sino de una sintonia reciproca entre
el saber de ambos. Cultivar es una accion reciproca por la que el humano
cultiva la planta al tiempo que es cultivado por ella. Esta comunidad en
la cual todos saben se llama ayllu en los Andes, la familia compuesta por
humanos, deidades y naturaleza.

Siendo el saber una cualidad compartida por todas las entidades que
habitan el pacha o mundo local, lo que sabemos es producto de la
conversacion cuidadosa y de detalle entre humanos, naturaleza y deidades.
No es la accién un resultado del conocimiento que los humanos tienen de
la naturaleza, sino de la empatia lograda entre las entidades que saben,
lo que nosotros Ilamamos aqui sabiduria. No debe ser sencillo para una
mirada moderna del mundo comprender la necesidad de escuchar al
zorro para realizar una siembra. Saber escuchar el habla de la naturaleza
es desde nuestro punto de vista haber logrado la sabiduria, ese estado o
estadio de la vida que nos capacita para la escucha, para enhebrar y ser
enhebrado en la ejecucién de una actividad de beneficio para todos. Esta
cualidad, como todo en la vida andino amazdnica, se cria, y se accede a ella
por numerosas vias: los sentidos, los suefos, la mente, las revelaciones,
las conversaciones, las practicas, los mitos, y lo que les dice la naturaleza y
las deidades. Las plantas tienen lo suyo, asi como las montafias tutelares,
los Apus y Achachilas, todos tienen sus modos de entender lo que dicen
los humanos y las otras entidades del ayllu.

Las plantas saben, como los animales y los cerros tutelares, y cada quién
tiene su forma de expresarlo. Desde la perspectiva humana, la coloracion
de la piel de los sapos, el aullido del zorro, y las floraciones de las plantas, la
coloracién y tamafoy posicién de la luna, entre otros, revelan una particular
manera de anunciar el tiempo. Cada quien te “dice algo”. Es probable que,
desde la perspectiva de una planta o de la Pachamama, la risa o el llanto
de un humano también le indiquen algo. Todos “dicen algo”, un decir que
en el mundo andino quechua se denomina sefias. Los aymaras de Puno lo
llaman lomasas, y en ciertas zonas conocen mas de 400, lo cual revela una
amplia y cuidadosa conversacidn entre humanos y naturaleza.

Si todos saben y lo comunican con las “sefias”, la practica —el saber-hacer-
que realiza un runa (humano en quechua) en su parcela de cultivo, por

74



ejemplo sembrar maiz, no puede ser sdlo atribuido a su saber sobre su
entorno ecoldgico y socio-cultural, sino al saber de la naturaleza y de las
deidades, un saber-hacer comunitario, en el que el saber del humano no
lo es todo, como tampoco lo es todo el saber de la luna o de las lagunas.
La completitud se logra en el didlogo colectivo y hace del saber-hacer una
manera diferente de conocimiento que la implicada en la relacién sujeto-
objeto.

Este saber es local y circunstancial, util y referido a un lugar delimitado en
el que habita y se reconoce una comunidad humana determinada, esta
localidad o pacha, es un territorio animado de limites rituales y plasticos
que es criado y que cria a la comunidad humana que la habita. El saber
no tiene, en este sentido, pretensién de universalidad o legitimidad mds
alla del lugar y circunstancia en que es practicado. Los campesinos casi
siempre dicen —al referirse a la manera como realizan una practica- “asi
lo hago”. Muy pocos dicen: “asi se hace”. Saben que la crianza de papas
realizadas en su chacra es diferente a la de las chacras vecinas. Cambian los
suelos en tramos reducidos, el microclima de cada chacra es sui géneris,
las variedades sembradas no son similares, incluso cada chacra tiene su
nombre que revela su particular personalidad.

Las comunidades alto andinas cultivan la papa, como numerosas
comunidades amazénicas cultivan la yuca, pero la manera cémo lo hace una
comunidad y hasta una familia difiere con lo que realiza otra comunidad
y otras familias. Este modo local de hacer las cosas regenera la diversidad
porque cada saber es valido en el lugar en que se practica. No se vivencian
los lugares como zonas homogéneas de produccion.

En ausencia de zonas homogéneas de produccion, lo que sobresale
es la heterogeneidad en el espacio y en el tiempo. Una circunstancia
agroclimatica no se repite: o existen afios de lluvias intensas o afios secos.
Los promedios son abstracciones estadisticas, no realidades vivenciadas.
Cada saber es util en una situacion concreta, pues cada afio agricola tiene
su propia fisonomia. Por eso el saber es circunstancial.

Si no tiene pretensién de universalidad, el saber de una familia no puede
ser replicado; a lo mds que puede aspirar es a su recreacion, es decir a su
sintonizacion con las particulares circunstancias de otra chacra. La réplica
supone la homogenizacion de las condiciones fisicas, climaticas y sociales
de un drea determinada de modo que una semilla pueda reproducirse in
extenso. Este es el caso de la revolucion verde que modificé la diversidad
paisajistica existente en aras de la uniformidad.
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Otro es el curso de la recreacion. La recreacion tiende a criar la diversidad.
Un agricultor cuenta, menta, narra a otros colegas su saber, sin mayor deseo
qgue estimular la conversacién entre sus pares. Estas charlas devienen en
didlogos holisticos. Se conversa sobre las costumbres de las semillas: el
suelo, fecha de siembra, etc., pero también de los secretos de su crianza,
su relacién con la luna, con los ciclos de la mujer, con la mano del criador,
con las fiestas y los rituales de la comunidad. Cada quien en su propia
chacra hara lo pertinente.

Este didlogo no pretende ordenar al modo técnico, lo que cada agricultor
hace en su chacra. De las conversaciones entre campesinos no se derivan
manuales técnicos sino una multiplicidad de sugerencias y posibilidades de
criar la vida adaptadas a cada pacha y su circunstancia. De esta manera los
saberes y practicas de una familia o comunidad, cuando son expuestas en
foros, son vias que animan el didlogo, permitiendo a quienes no lo conocen,
sea porque lo han olvidado o porque pertenece a otra esfera cultural,
noticiarse de la mismay abrir la posibilidad de, si asi fuera el caso, propiciar
su regeneracion en las condiciones de su propia comunidad y chacra. Este
es uno de los caminos de criar diversidad.

2 Una comprension holistica de la relacion entre semillay
la cultura de la semilla: el concepto de crianza.

Para superar la separacién moderna entre naturaleza y cultura, el lenguaje
andino nos ofrece la palabra crianza que habla de unién, relacién, tejido,
enhebramiento, eslabonamiento, vinculacién, pero también sintonia,
empatia, mutualidad, simbiosis, porosidad vy reciprocidad. Esta palabra
en su origen esta emparentada con la nocidén de cultura, pues la raiz latina
de cultura es cultus, participio pasivo de célere que significa cultivo pero
también crianza.

Mas, en su perspectiva moderna, la cultura devino accién humana de
transformacidn de la naturaleza. La naturaleza librada de su “encanto”
obligd al moderno a establecer una relacién de separacién, de distancia,
y en cierto modo de jerarquia con la naturaleza. Los conceptos de recurso
como naturaleza a disposicién del hombre y manejo como la accién humana
dirigida a manipular el recurso, son parte de la tramay la accion modernas.
Se separd asi la simiente de su criador, al tiempo que se separaron dos
modos de apreciar, ver y sentir la vida, una arraigada en la objetividad cuya
expresion es la ciencia genética, y otra enraizada en la vivencia de un mundo
animado. De este modo, quedd también sancionada la constitucion por
separado de las disciplinas que estudian el fendmeno de la conservacién
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de las plantas, entre quienes se dedican al recurso en su aspecto fisico
bioldgico, y otros a los denominados aspectos culturales asociadas a las
actividades humanas.

La posibilidad de tender puentes o pasarelas conceptuales una vez divididas
las disciplinas para encontrar una suerte de “campo unificado” que vuelva
aensamblar lo bioldgico con lo cultural en la idea de que en la conservacion
de plantas cultivadas todos tienen que aportar algo, sean los técnicos y su
ciencia, sean los campesinos y su cosmovision, resultd luego ser una tarea
dificil por no decir imposible. Instaurar una aproximacién holistica desde el
campo de la ciencia diluyendo el dualismo que opone naturaleza de cultura
para encontrar un concepto que permita entender la realidad como un
todo es todavia una promesa incumplida, y sera una tarea insalvable sino
se encuentra una ruta conceptual distinta y previa a la ruptura histdrica
gue separd a humanos del mundo mas que humano.

La ciencia moderna asocia el desarrollo y conservacion de las plantas
cultivadas a la actividad humana, es decir a la domesticacion. La planta
cultivada es un artefacto humano seleccionado a partir de lo que la
naturaleza brinda, la actividad humana artificializa el medio natural. La
domesticacién es un concepto plausible y entendible en el contexto de quien
domestica y lo domesticado, no entre criadores. Como argumenta Brush:

Las plantas domésticas han sido fundamentalmente modificadas
de sus parientes silvestres; estas especies han sido trasladadas y
adaptadas a nuevos ambientes, llegando a ser dependientes de
la mano de los agricultores; y han sido adecuadas para cubrir las
necesidades y requerimientos humanos (Brush: 2003:1)

En el contexto de la domesticacidn, el desarrollo de una planta supone un
cambio hacia su forma apropiada de ser, actualizar lo que esta en potencia
en ella. Esto implica que los organismos actualizan su potencialidad genética
evolucionando hacia su forma natural de ser haciéndose diversos y variados.
Como indica Capra, existe en la naturaleza desarrollo y evolucién. (Capra
1999:38). Sin embargo, la modernidad coloca el énfasis en la perfeccion
evolutiva, en el progreso de ésta. Como sefiala Esteva:

Entre 1759 (Wolf), y 1859 (Darwin), el desarrollo evolucioné de
una nocién de transformaciéon que supone un avance hacia la
forma apropiada de ser a una concepcién de cambio que implica
encaminarse hacia una forma cada vez mads perfecta. Durante
este periodo, evolucién y desarrollo llegaron a emplearse como
términos intercambiables entre los cientificos. (Esteva 1996: 55)
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Con la revolucién cientifica, la técnica se desarrolla y el vinculo con la
naturaleza deriva en dominio. El moderno descubre, ya no por inteleccion
sino por experimentacion que las cosas no permanecen tal cual son sino
gue se modifican, desarrollan, evolucionan. Van de formas simples a
complejas y se modifican por relaciones de causa y efecto. Devela un orden,
un microcosmos auto-organizado. El propdsito es conocer en profundidad
este orden y orientarlo. Si bien el cambio le pertenece a la naturaleza, se
puede influir en su direccion, de modo que de lo que se trata es de conocer
la naturaleza de los fendmenos para guiar el cambio hacia ese algo “cada
vez mas perfecto”. El concepto de cambio deviene asi en progreso guiado
por el hombre en un espacio y tiempo medibles. Esta es la concepcién que
guia al fitomejorador moderno.

Algunos encuentran el origen de esta conducta en la tradicidn judeo-
cristiana (van Kessel, 1989: 11-12). En la version biblica el hombre es
imago dei —imagen de Dios- y también crea (“Se parecerd a nosotros y
tendra poder sobre los peces, las aves”. Génesis 1/26-29). La naturaleza
es obra de Dios y el hombre, su continuador. En virtud de este mandato el
hombre es llamado a completar la obra, a perfeccionarla. De este modo,
la artificializacién no es una transformacion sin fines sino orientada hacia
algo mas perfecto. Asi, toda cosa u accion humana y el orden mismo es
siempre perfectible.

En la antigliedad los fines los daba Dios, pero en la modernidad, al suplantar
el hombre el papel de Dios en la tierra, los fines le pertenecen. El hombre
tiene razén, atributo que lo distingue, le permite trascender y colocarse por
encima de las demas criaturas creadas. En esta visidn, el hombre no hace
parte de la naturaleza; se piensa como sujeto distante de ella y ve sus obras
como perfeccion de lo que la naturaleza le brinda. La idea de evolucién se
asocia ala de progreso, a la de un mundo en constante perfeccionamiento.

Se construye asi otro dualismo, el que distingue al adelantado del atrasado.
La agricultura es apreciada como una etapa adelantada respecto a la caza
y recoleccidn, y atrasada respecto de la industria. Lo domesticado estd en
una jerarquia superior que lo silvestre o no domesticado. La perfeccion, sin
embargo es una utopia, algo que no tiene lugar ahora, que siempre estd
adelante, en el futuro, pero como idea rectora posee una gran capacidad de
estimular y guiar el cambio. La planta perfecta esta siempre en construccion
—por ejemplo el arroz dorado- y su realizacién estd en funcion del esfuerzo
y capacidad que tengan sus promotores de transformar las concepciones
usuales sobre la diversidad, la alimentacion y el mercado. La idea es que
todos los atributos benéficos del arroz podrian hallarse en una sola variedad

78



y no en la diversidad, de modo que una vez construido el artefacto importa
poco si la diversidad existente desaparece.

Esta postura invisibiliza el saber local y quita autonomia a las comunidades
criadoras para hacerlas dependientes del mercado mundial de semillas.
El dualismo, al asociar progreso con perfeccién y eficiencia, justifica el
despojo y marginacion de la cultura y agricultura tradicional que las origind
acusandola de atraso e ineficiencia.

En este contexto, cultura se entiende como actividad humana transformadora
y creadora de artificio, y naturaleza como el medio en que dicho cambio
se realiza. Se produce asi el dualismo cultura y naturaleza como nociones
separadas y encontradas. El hombre es el agente, mientras la naturaleza es
la paciente. Por este camino es poco lo que se puede hacer para establecer
un didlogo entre cosmovisiones.

Sin embargo, en el mundo de las comunidades andina se escucha la palabra
crianza, una traduccion de la palabra quechua y aymara “uyway” que en
castellano significa: criar, pero una crianza sui géneris, cuya caracteristica es
la mutualidad. En los Andes, la comprensién del término cultura se amplia
para significar un atributo de toda forma de vida, sea humana o natural.

Criar hace referencia a una relacion afectiva, y esta asociado a palabras
tales como: alimentar, amamantar, sostener, sustentar, que son términos
relacionales que asocian personas en una actitud de cuidado, de cultivo,
de hospitalidad y carifio reciprocos con la regeneracion saludable de
todas las formas de vida. Con la crianza se trata de urdir, juntar, reforzar,
vincular, entramar el tejido de la vida evitando su simplificacién, su
deshilachamiento.

Lo particular de la crianza en la perspectiva de los lenguajes andinos, es que
es un verbo que transita de modo reciproco entre el que cria y el que es
criado. El que cria es al mismo tiempo criado, pues, independientemente
de la edad, la especie o el género, todos se vivencian como criadores. De
alli que la crianza sea sintonia y empatia con los otros. No es una accion
que va de una persona activa que ejerce la crianza a otra pasiva, ni es una
actividad que beneficia a un individuo, sino un compromiso de todos por
la vida de todos. Como todos crian, todos resultan amparados, criados.
Simplificar la crianza por la subordinacién o eliminacion de alguno de sus
miembros anularia la reciprocidad.

Cultura y naturaleza no son entendidas, en este contexto cultural como
entidades separadas. La papa, el maiz y los rios participan en la crianza
de los miembros de la comunidad humana y de las otras formas de vida.
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“Crio a las papas pero ellas también me crian” es una expresion recurrente
en el drea andina. Se puede hablar en este sentido de semilla y cultura de
la semilla que involucra a humanos, naturaleza y deidades. La nocién de
crianza al disipar la separacion moderna entre cultura y naturaleza, solicita
del técnico un nuevo rol, el de mediador cultural.

3 El técnico como mediador cultural.

Por mediacidn cultural, un concepto acufiado por el educador norteamericano
Chet Bowers (Bowers, 2002:18), entendemos aqui, la actividad de
acompafiamiento de la crianza, cultivo y estimulo de la diversidad cultural
existente realizado por el técnico. Esto implica respeto por las visiones
plurales que pueblos diferentes tienen del mundo. Cada cultura percibe y
concibe el cosmos a su propia manera. Si bien existen invariantes humanas,
los rasgos que nos distinguen de otras especies, sostenemos con Esteva que
no existe un universal cultural. Lo que tenemos en el planeta es diversidad
cultural que hay que respetar, conservar y fortalecer.

La competencia para la mediacién cultural involucra dos previos procesos
simultaneos para el técnico: la descolonizacidn y la afirmacién cultural. La
descolonizacién cobra relevancia si es que se asume el caracter colonizador
de la educacién recibida a lo largo del proceso de escolarizacion. Uno de
los mayores efectos de este proceso es el olvido de la tradicién, cuando
no su descrédito. La tradicién andina vigente en las comunidades ha sido
relegada al dmbito de la supersticidn, y la tradicidn occidental moderna es
considerada fuente del Unico conocimiento valido.

Sin afirmacion cultural/descolonizacién no se puede acompafiar, porque esto
sélo es posible entre equivalentes, entre personas que independientemente
de su opcidn cultural, comparten la vivencia de un bienestar ecoldgica y
socialmente sensato para la comunidad. Poner en cuestién la tradicion
cientifica como la Unica vélida supone del técnico su desprofesionalizacion,
suspender la conviccidn de la superioridad de la formacidn técnica recibiday
abrirse a una actitud de aprendizaje de la tradicidn que, en el caso nuestro,
cria la diversidad.

La afirmacién cultural supone el afincamiento en una tradicién cultural
determinada, sea en la andina, la amazdnica, la moderna o cualquier
otra tradicion. Mediar no significa estar al medio de las tradiciones, sino
afirmarse en una de ellas, para a partir de alli criar y dejarse criar por las
otras tradiciones culturales. El técnico tiene, por su formacidn, la posibilidad
de conocer mds de una tradicién, pero la realidad es otra. En nuestros
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paises de los Andes centrales, no existe de la perspectiva moderna ni
tradicion critica, ni desarrollos cientificos que posibiliten la presencia de
una comunidad cientifica dinamica. Esto atenta contra la posibilidad de
una formacién académica adecuada. Y de la tradicién andina y amazénica,
el conocimiento recibido, cuando existe, es igualmente sesgado y poco
profundo. Los pueblos andinos actuales son percibidos atravesando un
estadio cultural inferior respecto a la civilizacién modernay su conocimiento
es deseable sélo en la perspectiva de su progreso hacia la occidental.
Asumir la comprensidon de ambas tradiciones es un reto pendiente, pues
mientras la primera pide un anclaje en la academia, la segunda exige la
revaloracidn de la vivencia, la capacidad de sentir y vivir a una comunidad

arraigada en el lugar.

De este modo, la tarea de acompafiar resulta para el técnico un
reto y todavia una promesa, pero podria ser un camino si es que lo
hace en el dmbito solidario de la comunidad, espacio que coloca al
técnico en lo que Giesecke llama la “zona de contacto” (Giesecke,
2002), el area cultural de relacién entre técnico y comunidad. Es
en este espacio de confianza intercultural donde la vocacion de
mediador y acompafiante se puede desplegar y realizar.

El acompafiar sucede de modo natural en una comunidad campesina.
La reciprocidad, el compartir, el recordar, y el “compartir el pan juntos”,
caracteristicos de la hospitalidad del ay/lu andino amazdénico se expresan en
elayniyla minka. Lo que hace el humano con la Pachamama es acompanfiarla
en su dindmica de regeneracidn de la vida. El acompafante es, al decir de
van Kessel, un homo mayeuticus, un partero que ayuda a develar lo que
estd contenido en el mundo. El acompafiante no inventa el mundo, se hace
parte de él. Para don Zenobio Ventura de Socos, Ayacucho, un acompafiante
es alguien que anima la vida chacarera. En sus palabras:

Cuando nos visitan a nuestras labores y costumbres en la chacray
nos conversan haciéndonos recordar y valorando nuestros saberes,
sentimos mucho dnimo y aliento para seguir criando nuestras
semillas, a veces ustedes son como nuestros padres y madres que
nos amparan, valoran y nos dan fuerza en nuestras vidas (Kawsay
Mama No. 10: 131).

Es en el seno del ayllu que brota como un tejido la dinamica del
acompafiamiento que, por definicidn, es una actividad comunitaria. El
acompanarse no es algo dado, simplemente sucede, surge, emerge cuando
las circunstancias del ciclo agrofestivo asi lo solicitan, pero también se cultiva
y cria. Surgir y criar en ayllu requieren, empero, de una vivencia cotidiana
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de caracter solidario, pues el acompafiamiento adquiere sentido en una
manera relacional, no aislada de vivir la vida.

Si bien el acompaifiamiento es visible en el ambito de las relaciones en
una comunidad donde la vivencia es de pares que comparten similares
practicas, costumbres y visiones del mundo, la pregunta es ¢qué implica
para un técnico acompafar a comunidades andinas y amazdnicas? ¢COmo
resuelve la aparente o real diferencia entre el conocimiento y la cosmovisidn
moderna que ha aprendido y muchas veces asumido, y la cosmovisién del
comunero? Para nosotros asumir el cardcter incremental de su intervencion
es medular en la superacidon de estas diferencias, lo que implica dos
consideraciones.

La primera es organizar el acompafiamiento como una accién externa
destinada a poner a disposicidon de una comunidad indigena, campesina
o popular, medios que le permitan vigorizar y dinamizar actividades
que vienen realizando para su kawsay sin transformar la naturaleza
de las mismas. El resultado deseado, como en el caso de proyectos de
biodiversidad, es la regeneracion renovada de las actividades usuales, de
modo que los beneficios resultan en productos de utilidad local y global
en el mantenimiento de la diversidad cultural y bioldgica del planeta.
En este sentido, la accidén externa no inaugura una actividad de indole
diferente, no se propone cambiar el modo de vida y la cosmovisidon que le
es pertinente a ese pueblo, sino que agrega, incrementa, (“yapa” se diria
en castellano andino), saberes, insumos, medios de trabajo y servicios,
conocidosy practicados por lacomunidad con el fin de superar limitaciones
o restricciones que tiene ésta en la realizacién de una actividad. Ishizawa
define un proyecto incremental como uno que:

Busca no sus propios objetivos sino que pone a disposicion de
los propios ejecutores medios para ampliar y/o profundizar
actividades que vienen ya realizando... el foco de la atencién muda
de las carencias y debilidades de los pueblos y comunidades, a
sus fortalezas en el contexto global, en particular, a sus saberes
respecto, por ejemplo, al mantenimiento del equilibrio ecolégico
en sus relaciones con la naturaleza, o mas especificamente, a la
conservacion de la biodiversidad... Este cambio de foco implica la
consideracidon de las comunidades no como desvalidas, carentes,
atrasadas e ignorantes, sino como portadoras de una sabiduria con
la cual es posible el bienestar para todos. (Ishizawa, 2003:16 y ss.)

De este modo, lo que suma e incrementa la accién externa son mayores
cuotas de autonomia de la comunidad a fin de que la accidn externa una
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vez concluida no genere dependencias y discontinuidades en la realizacion
de sus actividades, sino mas bien un nivel de bienestar que es sostenible.
El resultado de la actividad, por ejemplo: conservar la agrobiodiversidad,
no resulta sélo en la mejora de las condiciones de la agricultura campesina,
sino que sus efectos también son globales porque ayudan a mantener
las reservas fitogenéticas del planeta. En esta direccidn, un programa es
incremental cuando amplia y profundiza con su apoyo lo que los campesinos
realizan desde siempre.

La segunda es considerar que en la mediacion cultural no existe un modelo
Unico, cada quien escoge su camino. Mientras para unos es una vuelta
al camino de su etnia, para recordar y promover el recuerdo ancestral,
lo que Néstor Chambi llama “reetnificaciéon” (Chambi, 2001:181), ABA,
recomunalizacién (ABA, 2006:85), para otros se trata de aprender a ver,
a mirar, a palpar y a sentir la comunidad aunque no sea uno originario de
una de ellas. Pero cualquiera sea el camino y el resultado del proceso, se
espera del técnico su afincamiento en una tradicidon determinada, pues la
mediacidn cultural no es estar a caballo entre dos culturas. El didlogo y la
incorporacion de elementos de una cultura en otra sélo son factibles desde
una de ellas, es desde una posicidn asumida que es posible la convivencia,
el “compartir el pan juntos” para criar una vida buena para todos, plena
de diversidad.

4 El recuerdo

En programas incrementales, la actividad principal del acompafiante es
propiciar el recuerdo de las cosas que se hacian antes, al tiempo de valorar
la estima y la cultura de las comunidades campesinas. Una de las vias que
atizan el recuerdo es el conocimiento de experiencias en comunidades
donde la erosidn cultural ha sido menos severa en estos Ultimos 500 afios.
En este sentido los “watunakuy” o visitas de encarifiamiento son centrales al
gatillamiento del recuerdo. El recuerdo sélo cobra sentido en comunidades
que tienen un modo especial de “conocer”, de eso que hemos llamado saber.

En la cosmovision andino—amazdnica, el tiempo se vivencia de modo
ciclico. Los acontecimientos se recrean afio tras afio sin que se repitan;
cada afio las actividades se reacomodan de acuerdo a las circunstancias de
la naturaleza, de la familia y de las conversaciones con las deidades. Este
reacomodo es resultado de la conversacion circunstancial con el recuerdo
del acontecimiento pasado. Como dice el nifio Cesario Alania, de Yunguyo,
Puno: Todas las costumbres vienen desde antes y eso esta en nuestro
corazén (Cutipa 2000: 23). Si fuese el mundo andino un mundo maquina
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en el que la actividad usual del obrero es repetir la operacién, el recuerdo
tendria escasa importancia respecto a la memorizacion de los procesos.

Recordar alude a “volver al corazén.” Para Rigoberto Ticona Jiménez de la
comunidad de Chachacumani, Juli, Puno, la “sede” del saber esta alli: “En
esta vida no todos podemos aprender rapido, y lo que hemos aprendido
no podemos mantener todo por igual. Lo que hemos aprendido no esta en
nuestra cabeza, sino estd en nuestro corazén, por eso decimos el saber esta
en nuestro corazdén (chuymajangihua), también otros dicen que se olvidan
muy rapido lo que han aprendido (chuymaphusa)” (Apaza y Espillico, ibid:
10).

En este sentido, el saber para cultivar la tierra en un ciclo nuevo, se actualiza
menos por acudir a la memoria que por la reminiscencia que provoca la
conversacion afectiva que se realizé entre humanos, naturaleza y deidades
en el ciclo anterior y la continua conversacién mediante las sefias. La
memoria es una cualidad altamente apreciada en las culturas orales como
un mecanismo de registro y perpetuacién de los significados del habla
humana y de los hechos vividos. Es asi que el sentido del oido tanto como
el de la vista ha sido valorado, en las investigaciones sobre la oralidad,
como centrales en la grabacién de los mensajes de la mente permitiendo
su permanencia y continuidad. Para grabar un mensaje la persona tiene
que verlo, escucharlo y repetirlo. La repeticidon es la que garantiza la fijacion
del mensaje y la recreacion de una actividad se realiza entonces apelando
a la memoria auditiva y visual. Ciertamente valen también los gestos, el
rito, las danzas que proporcionan el ritmo que el mensaje oral requiere
para conservar su identidad.

La memoria es asi el locus que guarda lo aprendido y sirve para recrear
los saberes en circunstancias particulares, pero su funcion es indicativa,
pues en un medio de gran variabilidad como el andino, no hay lugar
para el almacenamiento de conocimientos sino para recuerdos de
saberes que estdn por su misma naturaleza en constante re-creacion.
El campesino andino amazdnico dice: asi lo hago, no es un hombre de
sentencias, de extenderse al: “asi se hace”. Por la variabilidad geogrifica,
climatica y cultural cada quien tiene su modo de recrear actividades. Esta
heterogeneidad limita la emergencia de normas Unicas para todo tiempo
y lugar. Se concede a la memoria el valor de una sefia, pues en un medio
vivo y de alta variabilidad, no hay lugar para repeticiones o reproducciones
de lo aprendido, sino a recreaciones.

La memoria, aunque vasta en culturas orales, es un referente, pues el saber
no reposa soélo en éste sino que estd fuertemente carnalizado, para usar
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una palabra de Alfredo Mires (1996: 27) y en este caso, el recuerdo no
rescata el saber sélo de la mente sino del corazdn, de lo vivido. Para sembrar
hay que mirar varias veces las mismas sefias porque ellas te van diciendo
algo diferente segun las circunstancias. De otro lado, como todo estd en
constante recreacion, existe lo inusitado, que no es percibido como algo
excepcional sino como esperable, como lo corriente (Eliade 1985: 80-81).

La memoria cuenta en el caso andino, pero como el saber estd corporizado
y no es vivenciado como una cualidad mental, la permanencia y continuidad
de la palabra esta en relacién con el recuerdo. Este recuerdo, como
manifiestan los comuneros esta grabado en el corazén, entonces su
actualizacién como su aprendizaje comprometen los afectos mas que el
intelecto, y esta muy asociada a la conversacion carifiosa entre humanos,
naturalezay deidades. Como sefala el aymara Julio Izcarra de Juli: “Amime
agraddé mucho aprender porque no sabia tejer a telar. Ahora he aprendido
y eso quedard grabado en mi corazén. Nunca lo olvidaré y asi podré tejer
para mis hijos chalinas para que se abriguen del frio” (Suma Yapu, 2005:
s/n). El papel del corazdn es crucial en el entendimiento andino de la sede
donde reposa el saber. A diferencia del cerebro es el corazén que se siente
y se palpa, un drgano que tiene que ver con el modo cémo se concibe el
cuerpo y los fluidos que transportan los pensamientos al corazén. De este
modo los aymaras dicen: chuymanpi amuyasipinitaw, pensar, reflexionar
con el corazon.

En el recuerdo, un aspecto clave es el rito, la ceremonia. La conversacién
ritual hace brotary recordar la emocién vy el afecto habidos en una ocasién
anterior y de alli el saber implicado. Lo que hace recordar también es una
actividad a realizar. Es la lluvia, la helada, la luna, el canto de un pdjaro, los
celajes, etc., es decir las sefias o lomasas como dicen los aymaras, lo que
comunmente se conocen como indicadores. La floracién de una planta o el
aullido del zorro expresan, en la vivencia andino—amazdnica, saberes sobre
el clima presente y recuerdan el comportamiento del clima de campanfas
pasadas, y nos recuerdan el momento de sembrar o cosechar.

La memoria se asocia con el recuerdo en una relacion donde se junta lo
mental con lo emotivo y adquiere actualidad en el rito y la fiesta pues el
saber indigena no se refiere a un objeto sino a un tejido y cémo afecta el
tejido a su vivencia. Kusch refiere que el saber indigena: “No es un saber
del por qué sino del cdmo o de las modalidades” (Kusch 1997: 63).

Es la conversacidn circunstancial y emotiva con la naturaleza y las deidades
la que “gatilla” el recuerdo y la accidn por la que el saber es actualizado: “La
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luna nos avisa para sembrar”. Si “el afio es asi... tenemos que hacer lo que el
afio pide”. En este sentido es la luna y la manera cdmo se presenta el clima del
afio lo que estimula el recuerdo para realizar una actividad que compromete
al ayllu. La accion no depende Unicamente de la voluntad humana, incluso
los humanos no hacen mas que imitar lo que hace la naturaleza: “Asi como
hacen las vicuias, asi debemos hacer nosotros”. Lo que hace la comunidad
humana entonces es “seguir”, entroparse como un miembro mas del ayllu a
la accién que el momento del pacha o microcosmos local pide.

Il. El acompanamiento

1 La elaboracion del calendario agrofestivo

El calendario andino amazénico no es soélo una division del tiempo en
periodos. Los quechuas hablan de “muyuy wata” queriéndonos indicar
el recorrido ciclico del pacha en un wata o afo, pues el pacha o mundo
en que vivimos es vivo y camina (es purinkichu) en ciertas ocasiones de
modo errante (Carrillo, et. al. 2002:189), y en este transitar atraviesa por
diversidad de escenarios, estaciones, lugares, en un wata o afio marcado
por el camino del sol, de las estrellas, de la luna.

El pacha es una persona que tiene un caminar que cambia conforme
transcurre por su camino liderado por el sol que también cambia. Cada cambio
dalugar a una estacién particular, y asi puede tener la forma de “tiempo seco”
o de “tiempo lluvioso”. Estos cambios son irregulares en su aparicién, en su
duracién, y en el lugar donde se manifiestan, y no son semejantes entre un
wata y otro. Cada wata tiene una personalidad particular, lo mismo que el
transito de la estacién lluviosa a la cdlida en un wata es diferente al que la
precede. Pareceria que la vivencia del pacha es que al hacer muyuy camina
por escenarios imprevistos, como si la persona-tiempo al hacer muyuy se
trasladase a estaciones inadvertidas e imprevisibles.

Las modificaciones en la chacra —por ejemplo, siembra de variedades
diferentes de papa en dos afios consecutivos- obedecen a estas diferencias
y pueden ser hasta imprevistas porque estan estrechamente asociadas a
los ciclos climaticos que son muy cambiantes. En este sentido el tiempo
campesino sigue también la ciclicidad irregular y por ratos misterioso del
camino del clima. De alli que la planificacion sélo puede tener un sentido
indicativo, ya que la naturaleza de la actividad requiere de una actitud
flexible y abierta al constante reajuste (Camino, et.al. 1985:1 90).
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El cultivo de la diversidad agricola supone que las familias campesinas
estdn criando simultdneamente varios cultivos. Cada cultivo tiene su
tiempo compuesto de situaciones eslabonadas entre si, como una sucesion
seriaday ciclica de aconteceres (preparacién del terreno, siembra, aporque,
recultivo, cosecha, almacenamiento, etc.). Estas actividades estan a su vez
eslabonadas de modo contempordneo con sucesiones seriadas de otros
cultivos. Es decir, que varios ciclos agricolas suceden al mismo tiempo: el de
la papa, de la oca, la mashua, el trigo, el maiz, las habas, etc. Si agregamos a
ello el pastoreo, el tejido, la recoleccion y las migraciones, la diversidad de
actividades contemporaneas es tan alta que requiere un altisimo grado de
coordinacién de la comunidad humana. El tiempo es vivenciado en términos
de una conversacidn cuidadosa entre humanos, deidades y naturaleza en
un lugar y circunstancia especificos.

Cada ciclo agricola tiene su duracién o vida propia y requiere una crianza
particular que tiene que estar enlazada con la de otros ciclos. La capacidad
de criar esta multiplicidad implica la solidaridad criadora del ayllu, pues
ésta no puede ser hecha a satisfaccidon por un campesino por mds habil y
trabajador que fuese. Una organicidad particular y elaborada se impone.
En Andahuaylas, por ejemplo, cuando se estd en la época de marcacién de
ganado, en similar circunstancia se realiza la preparacion de terrenos para
la siembra temprana, la recoleccion de plantas silvestres, y se celebran las
fiestas de Cuaresma y Pascua (PEBIACH, 2002). Las actividades de crianza
no son sélo de un cultivo sino que afectan al complejo de cultivos, de alli
que el ayni sea consustancial a la agricultura ritual del ayllu.

Estos ciclos diversos y simultaneos coordinados cotidianamente tienen
sus enlaces y puntos de encuentro en eventos astrondmicos y festividades
rituales de caracter agrocéntrico que marcan la finalizacién de algunos ciclos
al tiempo que anuncian el comienzo de otros que forman parte del tejido
ciclico del wata muyuy (transcurrir del tiempo ciclico durante un afio. (Arratia,
2001:74). Valladolid indica para la comunidad de Qasangay, Ayacucho, que:

Con respecto al calendario religioso en la comunidad de Qasanqay, se
observa que las fechas de sus fiestas rituales de origen andino: Todos
los Santos o dia de los difuntos en Noviembre, Carnavales en Febrero
y Fiesta de Las Cruces en Mayo, coinciden con la salida, culminacién
y puesta de la constelacidn chacarera de la Chacata o Cruz Andina. La
fiesta de la Patrona de la comunidad: Mamacha del Carmeny la fiesta
de Santa Rosa se realizan en el periodo de descanso de la Pachamama,
en el mes de Agosto y Julio respectivamente, mes donde se hacen los
“pagos” a los Taita Huamanis o Apus (Valladolid, J, s/f:13).
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La fiestay el rito enlazan, celebran y comprometen la reanudacion recreada
de la vida. De alli que Arratia y Sanchez digan:

El tiempo en las comunidades campesinas andinas es una nocion
mas cualitativa que cuantitativa. Cada unidad de tiempo, cada
bloque es indivisible y en yuxtaposicién con el otro. Unidades de
tiempo no son exclusivamente unidades de medicidn, sino son
unidades de ritmo e intensidad, una jornada es una faena agricola
que puede durar 8 o 16 horas, dependiendo de muchos aspectos.
(Arratia y Sdnchez, 1998:13)

Es comun escuchar que existen “tiempos” prolongados asociados al
eslabonamiento de varios watas (wata en quechua significa afio o ciclo,
pero también amarrar, eslabonar, anudar) o maras (afio en aymara). Son
watas o maras de duracién diferente que solicitan una actitud flexible del
humano pues las actividades se contraen o dilatan en sintonia con el ciclo
agroclimatico. Existen maras de granos, como también de tubérculos, de los
propios parientes silvestres, periodos largos de sequias, de inundaciones,
etc. Estos maras agrupan varios ciclos agropecuarios anuales constituyendo
“multimaras” liderados por un cultivo que ejerce la autoridad en el largo plazo.

Cada ciclo tiene un cultivo de cargo que es la autoridad durante un periodo,
pero también puede no necesariamente ser un cultivo. En Conima, Puno,
cuando deja el cargo la papa, el liderazgo lo puede asumir la cebada o el
ispi (pececillo del Lago Titicaca). Los ciclos de largo plazo contienen ciclos de
duracion variable que se eslabonan entre si. El ciclo de siembras y cosechas
en la Amazonia, por ejemplo, estd vinculado al tiempo de regeneracion de
la purma o bosque secundario que es muy variable y puede durar hasta 20
afos, lapso que es continuado por un periodo chacarero.

La crianza chacarera sigue la consideracién de estos tiempos. Desde la
perspectiva campesina si es afio de tubérculos, ese afio habra un alto grado
de diversidad en tubérculos, lo mismo si es época de granos. No existe un
tiempo promedio para toda la diversidad. La crianza se expresa en turnos, si
en un ano le toca a las papas, mafiana puede ser turno de los granos. Pero
cualquiera fuese el turno, la crianza siempre es de la diversidad, y exige del
criador y del ayllu un esfuerzo y dedicacién a su conservacién.

Las personas, sean éstas humanas, naturales o sagradas, caminany elaboran
sus propios compases que se traducen en acontecimientos ritmicos
asociados a la realizacion de actividades. En estos acontecimientos, las
semillas o cualquier forma de vida pueden cambiar y hasta aparecer nuevas
variedades que no brotan inexorablemente todos los ciclos ni lo hacen de
igual manera, sino que depende de las actividades criadoras del ayllu en
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su conjunto, no soélo de las familias campesinas. Los watas, en este sentido,
siempre son novedosos y regeneradores de vida.

Elaborar a manera de un calendario el muyuy wata campesino es de gran
utilidad para los técnicos de campo. Les permite conocer la agricultura
ritual andina y es un modo practico de integrar y sintonizar sus actividades
de acompafiamiento al ritmo del ciclo agrofestivo de las comunidades.
Tenerlo deviene en una guia util para ordenar las actividades de su
institucion. Arturo Cutipa (2006) nos brinda las siguientes razones del por
qué elaborarlo:

e Ayuda a entender el lazo familiar entre humanos, naturaleza
y deidades.

e Nos permite apreciar una gran cantidad de sabidurias
campesinas.

e Orienta nuestra conducta en las labores de acompafiamiento.

e Permite entender el momento propicio de realizar una
actividad.

e Ayuda en la comprensiéon de la realidad local desde la
perspectiva campesina, ver potencialidades donde otros ven
problemas.

e Nos motiva en la vigorizacion de nuestra cultura, recuperando
los centros ceremoniales, experiencias ancestrales,
celebraciones sagradas, idioma, musica, danzas, la organicidad,
medicina natural y los sabios consejos.

CEPROSI y el grupo Ausangati en Cusco (2006) proporcionan una idea de los
componentes de un calendario, entendiendo que éste es sélo una de las formas
de disefiar un calendario pudiendo existir otras maneras de presentarlo.

Pacha. Es la parte central del calendario, donde se puede ilustrar el
paisaje principal que caracteriza a la comunidad.

Periodos climaticos. Los periodos climaticos en los Andes se diferencian
por la presencia o no de las lluvias, que en este caso, son el “paray
tiempo” y el “ch’aki tiempo”. El “paray tiempo” (época de lluvia) inicia
cuando concluye el “ch’aki tiempo”, aproximadamente a finales del
mes de setiembre e inicios del mes de octubre. Implica el inicio de
las actividades productivas y rituales con mayor intensidad. El “ch’aki
tiempo” (época seca) empieza aproximadamente a fines del mes de
abril e inicios de mayo con la ausencia de las lluvias y la presencia de
heladas y esta relacionada con la maduracion de las sementeras.
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Meses del afio. En esta parte se ubican los meses del afio, remarcando
que el afio solar andino se inicia con el solsticio del mes de junio y
concluye con las cosechas del mes de mayo.

Actividades: agricolas, ganaderas, observacién de sefias, preparacion
de comidas, uso de vestidos, juegos, etc. Este espacio se destina para
mostrar las diferentes actividades que suceden en la vida productiva,
doméstica y cotidiana del “ayllu”. Para facilitar su entendimiento, se
recomienda ilustrar las actividades resaltantes de cada mes.

Implicancias rituales y festivas de la comunidad. Este sector
basicamente contiene los rituales que acompafan las actividades
del ciclo de crianza de las chacras, involucrando en esta conversacién
respetuosa a las comunidades humanas, naturales y de las deidades.
En cuanto a las festividades de la comunidad, se toma en cuenta las
referidas a las fiestas cristianas, patronales, locales tradicionales, que
se practican durante el transcurso del afio andino.

Direccidn ciclica del tiempo. Por ultimo, se hace necesario orientar
la direccionalidad con que se rige el tiempo en el mundo andino.
Por tanto, se recomienda graficar la orientacién en sentido contrario
al reloj, utilizando flechas en torno al calendario, el cual muestra el
ciclo regenerativo y recreativo de la vida. Esto puede variar seguin
los contextos, pues en los Andes no existe regla que pueda ser
generalizable.

Existe todo un conjunto de procedimientos que el técnico ha de seguir para
elaborar para cada comunidad su calendario. Leonardo Tapullima (Tapullima,
2006) de la ONG Waman Wasi de Lamas, San Martin, nos ofrece algunos
consejos a tener en cuenta en su elaboracion para el caso de la Amazonia alta:

e Centrarnos en uno de los cultivos nativos de la region: maiz,
frejol, platanos, yuca, dale, michucsi, sacha papa.

e Conversar sobre la vida de estos cultivos durante todo el afio,
siembra, secretos, sefias, cosechas y sus utilizacion.

e  ¢Cuales son sus cultivos asociados?
e Usosy preparados durante el ano.
e Actividades chacareras y fiestas de la comunidad.

e Recopilar estos testimonios de los agricultores con atencion
y humildad.

e Los técnicos tenemos que cambiar de actitud y utilizar
términos chacareros en la conversacién.

90



e La elaboracidn del calendario permite sensibilizar a la
propia comunidad y revalorar los saberes de crianza de los
agricultores.

e El gran secreto para elaborar el calendario y cartilla es la
humildad.

Tanto las cartillas como los calendarios tienen que manifestar las
caracteristicas de la comunidad, es decir tener en cuenta la vestimenta,
la expresion alegre; los dibujos deben expresar los testimonios de los
agricultores, es decir hacer que los dibujos hablen por si.

2 Elaboracion del mapa de los caminos de las semillas

Las semillas, en el entendimiento de los campesinos andino amazénicos,
caminan. Si un técnico acompafiante desea “yapar” ala sabiduria campesina
es imprescindible que junto con conocer la agricultura a partir de la
elaboracidn del calendario, realice un diagrama de estos flujos seminales en
el paisaje agropecuario de la comunidad. Los campesinos si bien reconocen
areas donde ciertos cultivos mantienen una concentracion importante de
variedades, la regeneracién de las semillas de sus chacras no siempre tienen
como referencia la zona de concentracion regional de diversidad o dentro
de su misma comunidad. Los caminos siguen rutas que varian en el tiempo
y en el espacio, son cambiantes. Estas areas conjuntamente con los centros
de diversidad pueden potencialmente y si asi viene al caso constituirse y
tener el estatuto legal de “dreas de conservacion de la diversidad”.

Persuadidos por algunas teorias sobre el origen y diseminacion de plantas
cultivadas (Cowan y Watson, 1992) algunos consideran que la ausencia de
diversidad en un drea podria ser subsanada trasladando a ésta semillas desde
zonas consideradas como microgenocentros o genocentros, es decir de zonas
de alta diversidad agrobioldgica. Por ejemplo, la seleccién de los sitios para
la conservacion “in situ” de plantas cultivadas se relaciona a la existencia
de altos niveles de diversidad. (Maxted et. al. 1997 en Valladolid, A. 2003).
Estos centros de diversidad se valoran como “campos experimentales”, sitios
de aprovisionamiento genético localizados que se tienen que cuidar porque
actlan como soporte estratégico para la conservacion.

La nocidon de altos niveles de diversidad genética (genocentros) y de
campesinos conservacionistas, en oposicién a sitios no diversos y
campesinos no conservacionistas, podria pensarse como tributario de una
tradicion que hace de la dualidad: principal / secundario, centro/periferia,
su razon de ser. Los nucleos de concentracion de la diversidad serian los
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espacios principales y esenciales de conservacién de la diversidad y cuyo
cuidado evitaria el descenso de la variabilidad genética. La delimitacion de
un parque de la papa o de la chirimoya va en esta direccion. Las relaciones
entre estos espacios son definidas de modo jerarquico. Se privilegia lo
central respecto de lo periférico, que es considerado como accidental.
Con relevar estas dicotomias no queremos contradecir el hecho objetivo
de que existen areas endémicas de un cultivo o cultivos, que si las hay, lo
gue se cuestiona es el afan de colocarlo como el nucleo incuestionable de
la teoria de la conservacidn de la diversidad.

III

Pretender conservar y proteger lo densamente existente, como si el “sitio”
fuese un centro de referencia exclusiva para la conservacion de las semillas
de todos los agricultores de una region, no siempre resulta una regla valida.
Esta visidn tiende a consolidar una imagen estdtica de la conservacion “in
situ” y una particular concepcion del espacio. El espacio moderno es la
res extensa cartesiana, la cosa fuera del sujeto pensante, una zona librada
a su intervencidn y que debe ser llenada con algo. Las localidades no son
apreciadas como zonas singulares donde la especificidad y particularidad
tienen asiento e importancia por si mismas, sino regiones del paisaje
donde se puede construir lo que se considera esencial, dando lugar a un
“constructo” vaciado de lugares especificos que deben ser reemplazados
por lo que se considera deseable. En la época de la revoluciéon verde esto
ha implicado el desarrollo y expansion de la homogeneidad varietal.

En la realidad, esta distinciéon de una parte como mds importante respecto
de otra considerada accesoria y sobre la cual se puede intervenir ampliando
aquello considerado esencial, no brota. Igual se puede decir de las plantas
dentro del tejido chacarero y de los animales de un rebafio. No emana de la
vida algo que sea periférico respecto de algo que se vivencia como central, lo
promisorio de lo no promisorio. Todos son importantes para el tejido de la vida.

En los Andes, la chacra es el escenario y nucleo de la crianza de todas
las formas de vida, y es el sitio por excelencia de la conservacion de la
agrobiodiversidad. Por la variabilidad ecolégica y cultural, y por cierto
de practicas agricolas en espacios pequefios, la chacra no es un espacio
uniforme, tampoco es igual una chacra respecto de otra. Esto limita la
existencia de zonas homogéneas de produccion de un cultivo, y por tanto
de parametros fijos para delimitar zonas de conservacion en el mediano y
largo plazo. El clima o microclima de una chacra, como se sabe, es diferente
en otray cambia afio tras afio. Esto lleva incluso a comportamientos insolitos
en la socializacion de saberes en una misma comunidad. Como dice Pefia
Cabrera: “El hombre andino tiene preferencia por lo concreto antes que
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por el modelo universal y el proyecto, por la variedad antes que por la
uniformidad” (Pefa Cabrera, 2001:55).

Siendo local el lugar de la conservacidn de semillas, no siempre quiere
decir que el escenario de la conservacién sea Unicamente una chacra o una
comunidad. La vivencia de lo local es que mi referencia sobre la intuicién de
la realidad tiene como ambito y sitio de mirada mi chacra y mi comunidad,
es desde mi comunidad que aprecio el lugar. Y este lugar no es el espacio
cartesiano, es decir el del mapa de reconocimiento oficial de la comunidad,
ni es el espacio abstracto, vacio, sino se compone de escenarios Vvivos,
diversos y cambiantes donde acontece mi vida y el de mi comunidad. El
mapa comunal da cuenta de uno de éstos pero no es el Unico.

Tampoco existe un lugar, sino lugares, que a manera de nudos conforman
el tejido comunal que aprecio desde mi pueblo de referencia. El lugar de la
ampliacién de la diversidad de maices va con el camino de los maices, y éste
puede incluir el mar para una comunidad que estd a 100 kilbmetros de distancia
de éste. El lugar de regeneracion de las semillas va con el camino de las semillas,
como el del granizo va por el camino del granizo. No existe un lugar, sino lugares.
Respecto al camino de regeneracién de las semillas, veamos lo que nos dice
don Cipriano Armas de la comunidad de Recuayhuanca, Ancash:

Al hablar de los caminos de las semillas decimos a la manera como
andan nuestras papas de un sitio de a otro. Nosotros traemos de
las vertientes, luego lo sembramos y la cosecha la llevamos a las
ferias de Carhuaz y Huaraz. De ellas otras personas las adquieren
y aumentan sus semillas, hasta los mismos productores de las
vertientes las compran. Asi pues camina la semilla en nuestro
Departamento. (Urpichallay, 1999:131)

El “espacio” —el pacha local- estad lleno de lugares, de nudos vy lazos,
de caminos y caminantes, no es un espacio vacio; estd ocupado por la
presencia y actividad de todos los seres que alli habitan. Es una localidad
entretejida, vinculada, relacionada, desde donde aprecio otros tejidos,
otras relaciones. El lugar es como una casa, una casa sin limites fijos, que
se amplia o achica segun el tiempo y las personas que alberga; lugar es el
pacha —el microcosmos de referencia- y su ayllu que la habita. Cuando una
persona, humano o semilla, cambia de lugar se reacomoda todo.

Los lugares y modalidades de “asemillamiento”, como llaman los
campesinos en Cajamarca a la accién de proveerse de semillas, son tan
variados que cada familia o grupo de familias tiene su propio “centro” de
aprovisionamiento, centro que puede o no coincidir con el denominado
sitio (“microgenocentro” o “genocentro”) de referencia.
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La regeneracion de la diversidad chacarera se mueve dentro de un tejido,
son mantas agricolas —en analogia a la manta campesina- que recorre
el campesino y que atraviesan zonas consideradas como centros y otras
consideradas periféricas. Son lo que hemos denominado caminos de las
semillas en la que toda chacra es centro de otra, independientemente de
su ubicacién en una zona endémica o no. Esta nocion diluye la concepcién
jerdrquica de centro-periferia, de esencial-accidental.

En cierta manera, todo es centro, y todo sitio es importante para alguin
agricultor. De este modo, las semillas que los campesinos crian en sus
propias chacras tienen sus propios “caminos”, que a la manera de circuitos
regulan el flujo ciclico de su aprovisionamiento; rutas, que varian en
el tiempo y segun el cultivo. Estas rutas conectan y enlazan los sitios o
“centros”. En una regién determinada existe una suerte de red flexible
gue funciona a manera de un tejido seminal que permite un intercambio
dindmico de semillas entre familias y comunidades. En San Martin conocen
a esta modalidad de “asemillamiento” como “mujeo”.

Dibujar estos caminos es una herramienta Gtil para conocer los ciclos de
regeneracion seminal, asi como el espacio de relaciones de una etnia o de
varias de ella y la organicidad intercomunal a la que va asociada. Sabemos
que, al igual que el calendario, estos graficos son circunstanciales, ayudan
a percibir el fendmeno de la conservacién in situ pero debe tenerse en
cuenta que son cambiantes y flexibles.

3 Recopilacion de saberes andino-amazonicos: practicas,
sefias y secretos. Las cartillas de saberes.

En esta red de caminos existen familias que cultivan una diversidad de
especies o de una de ellas con una alta variabilidad intraespecifica con un
grado de singularidad que, a juicio de otros campesinos, lo hacen asi porque
son curiosos y tienen mano para la crianza de las semillas. Son una suerte de
yachanas en los cuales circunstancialmente el saber reposa. La comunidad
es una “sociedad de aprendizaje”, un “ntcleo de saber constituido”. En
nuestro mapa de caminos, estos lugares se podrian considerar como centros
campesinos de aprendizaje mutuo (CECAM) y deben detectarse como ha
hecho la Asociacién Choba Choba en varios lugares del departamento de San
Martin. No sélo porque existen alli saberes, sefias y secretos diversos sobre
la crianza de semillas sino porque se constituyen en jardines propios de la
agrobiodiversidad, repositorios de “germoplasma” local desde los cuales
se pueden difundir las variedades, siguiendo los caminos de regeneracién
seminal hacia lugares propicios para su desarrollo.
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El saber-hacer se materializa en practicas, sefias y secretos para la crianza de
la agrobiodiversidad. Las practicas son las actividades usuales de siembra,
labores culturales, cosecha y almacenamiento que implican la diversidad
de plantas cultivadas que realizan los humanos en su crianza.

Seiia, es aquello que la ciencia agrondmica conoce como indicadores. Los
mas conocidos son los indicadores climaticos, es decir expresiones de los
fendmenos naturales cuyas manifestaciones anticipan un evento que por
la experiencia ancestral son indicativos de un fendmeno posterior. Los hay
también astrondmicos, en particular los de la luna, y los biolégicos, como la
coloracién y orientacién de las flores, el aullido del zorro, o el color de la piel
de sapos y serpientes, etc. En la cosmovisidn andina son maneras como la
naturaleza “conversa”, invitando a realizar de modo conjunto una actividad.

Secretos son maneras particulares y propias de realizar una actividad.
Corresponden al estilo y modo con que un campesino, campesina o una
comunidad ejecutan una accién a fin de asegurar las cosechas. Lo particular
del secreto campesino no es que no se divulguen, pues en muchas reuniones
se habla de los secretos para realizar una u otra actividad, sino que al realizar
la siembra normal se debe acompanar de alguna accidn adicional para que
dicha actividad sea efectiva. Lo usual por ejemplo en la siembra es tener en
cuenta las fases de la luna. Existe una infinidad de secretos en la crianza de
la agrobiodiversidad. (Chuyma Aru, 2007)

Estos saberes deben ser revalorados y organizados en cartillas u otras formas
como videos y fotografias. El objetivo de esta tarea es multiple:

e Permite al técnico un conocimiento de detalle de la agricultura cam-
pesina andino-amazonica;

e es (til para mostrar un saber de una comunidad a otra y sugerir o
estimular su recreacion;

¢ valora el saber y la estima del campesino;

¢ rescata saberes que en una comunidad se dan por perdidos estimu-
lando su recreacion;

¢ puede permitir organizar una enciclopedia del saber campesino de
gran utilidad para el sistema educativo oficial;

¢ desprofesionaliza al técnico y lo hace sensible a un saber que su pro-
fesién tiende a despreciar por obsoleto;

¢ resuelve problemas concretos en la agricultura al aplicar saberes que
en otros contextos tienen aceptacidn y uso generalizado, y

e estimula la conservacién y ampliacién de la diversidad.
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Las limitaciones de las cartillas derivan de su naturaleza escrita que son de
uso limitado en contexto de culturas fuertemente orales como las andino-
amazodnicas. Aun asi se recomienda su elaboracién como una guia para
el didlogo con los campesinos; usualmente la lectura de una cartilla abre
y estimula la charla sobre un saber. Luis Romero (2006) del Waman Wasi
recomienda seguir los siguientes pasos:

¢ Planificar con anterioridad sobre el tema que se ha elegido para hacer
la cartilla, por ejemplo: écdmo se hace un cesto de bombonaje?

e Conversar con el agricultor o padre de familia de nuestra comunidad.

e Apuntar o grabar los datos que nos son utiles para elaborar una cartilla
de un determinado saber.

e Plasmar en la cartilla los datos recogidos en la conversacién con el
agricultor, conforme nos lo ha explicado.

¢ Dibujar los diversos momentos que se explica en la cartilla

e No olvidarse de poner los datos tanto del agricultor como de quien
hace la cartilla.

¢ Debe ser breve, sencilla, didactica.

Para iniciar el proceso de recopilacion del saber andino es necesario “vivenciar”
la actividad, es decir, participar de manera directa en su realizacion. Para
elaborar la cartilla se deben tener en cuenta las siguientes recomendaciones
en cuanto a su ordenamiento en una hoja de papel A4 doblado por la mitad.
Arturo Cutipa (ibid: 2006) precisa tener en cuenta lo siguiente:

e Tener una tapa, donde se consigna el nombre de “Sabidurias Cam-
pesinas de los Andes”. Numero de la cartilla que lo asigna el PRATEC,
titulo de la cartilla, nombre del autor y su respectiva comunidad o
parcialidad. Se recomienda que el titulo, sea comun al autor y para
otros campesinos y que resuma el saber narrado, descartando palabras
técnicas que sean extrafias para el campesino.

e Contenido de la cartilla:
1. Introduccidn. Se presenta el titulo de la cartilla y los datos
del campesino autor en forma resumida.

2. Presentacion. El campesino hace una breve presentacion de
su comunidad o parcialidad, de su ayllu, sus autoridades y
de las actividades agricolas y ganaderas que realiza.

3. Descripcidon del saber. El campesino autor cuenta su
sabiduria, narracién que tratamos de organizar por parrafos

96



complementados con dibujos que reflejen los detalles en
gue enfatiza el campesino autor. Los campesinos se fijan en
los detalles del dibujo, si estd alegre, caminando, con o sin
sombrero, si lleva pollera o falda, etc.

4. Croquis que ubica la casa del campesino autor.

e Contratapa. En el extremo inferior de la contratapa, se considera el
nombre del técnico “recopilador”, seguido del nombre del programa
o institucién en el que participa, la direccién, seguido del mes y afo
en que se recopilo el saber.

Se recomienda que el primer documento elaborado sea considerado un
borrador a ser revisado por el campesino “autor”. CEPROSI y el grupo
Ausangati (ibid: 2006) nos dicen que a la hora de la sistematizacidon se debe
tener en cuenta las consideraciones siguientes:

e Usar las mismas palabras o frases que el campesino usa.

e Respetar la mezcla del castellano y del quechua.

e Aclarar entre paréntesis algunas palabras poco conocidas.

¢ (Cada dibujo debe plasmar las formas de ver del campesino.

¢ El titulo de la cartilla debe tener relacién con la practica campesina.

e Una vez terminada la cartilla, se procede a su sistematizacién en
compafiia de los comuneros. En un primer momento obtendremos
“la cartilla ensayo”, para que pueda ser revisada y corregida si fuera
necesario, para posteriormente tener la cartilla editada, la cual puede
ser socializada con diferentes grupos sociales dentro y fuera de la
comunidad.

4 Laorganicidad y el buen gobierno en la crianza de la
agrobiodiversidad

En una comunidad agricola de tradicion milenaria como la andina-
amazoénica, la organicidad del ayllu gira alrededor de la crianza de la
chacra. Existen grupos interfamiliares unidos por lazos de parentesco que
trabajan bajo la modalidad cooperativa del ayni. A nivel comunal el ayllu
distribuye cargos para un adecuado acompafiamiento de las crianzas. Se
nombran de modo rotativo las autoridades para el cuidado ritual de chacras,
pastos y montes. Las adecuadas y oportunas decisiones de las autoridades
nombradas para regenerar la armonia comunitaria se conocen como “buen
gobierno local”.
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Las autoridades tradicionales que todavia perviven en algunas comunidades
son elegidas por consenso. En las comunidades la eleccidon se basa en
criterios de carismay rotacién. Alguien de la comunidad tiene la capacidad
de coordinar y orientar una actividad comunal, tiene el don, la habilidad y
la facultad para animar una actividad que es fundamentalmente un servicio
hacia los demas. Su legitimidad esta garantizada por el reconocimiento que
para esta tarea tiene de lacomunidad que a lo largo de los afios ha observado
su buen desempefio, siendo que cuando se trata de elegir a alguien para
ese cargo esta legitimidad no se pone en discusion, simplemente “él o ella
es” por su carisma. La rotacién sigue la vida del pacha cuyo “tiempo” es
ciclico y vuelve a la manera de “muyuy” cada wata o afio, de manera que
las autoridades se sintonizan con el ciclo agrofestivo de la comunidad.

Para conocer las capacidades y habilidades de una persona para el cargo
es necesaria su integracion al gobierno local comunal desde su nifiez. La
regeneracion de los saberes para la conservaciéon en la chacra se realiza
mediante al aprendizaje que realiza la generacidn joven a partir de las
ensefianzas de la generacidn adulta. Este aprendizaje involucra una serie
de caracteristicas: se inicia desde los afios tempranos de los nifios y nifias
y es ejecutado de modo practico. El nifio se va introduciendo en el mundo
de los saberes, las sefias y los secretos en la crianza de las plantas. No
existe una circunstancia para aprender fuera de la vida misma. Los padres
estimulan esta practica asignando surcos en la chacra o en los huertos
para que los nifos y nifias desarrollen sus habilidades e inclinaciones para
ciertos cultivos.

Los ninos aprenden viendo, haciendo, escuchando y conversando con
personas adultas, sean de su entorno familiar o comunal. La ensefanza
como el aprendizaje no involucra una fase tedrica y otra practica, se aprende
mientras se ejecuta una labor. La actividad del adulto es guiar, apoyar, repetir
y ayudar a los nifios en la ejecucidn de las tareas. El ambiente de la ejecucion
siempre es festivo, la costumbre es estar en la chacra contento y sonriente,
pues la relacion con la tierra es sagrada, se la vivencia como una vinculacion,
un encuentro filial con la Pachamama. Este ambiente al mismo tiempo no
excluye el cultivo de valores como la responsabilidad, la solidaridad, la ayuda
mutua y el carifio y respeto a las plantas y a todo lo existente.

La comunidad es una “sociedad de aprendizaje”, es el recinto, el nido en
gue se aprende a bailar, a hacer chacra, a tocar instrumentos, a llorary a
reir. Las generaciones jovenes aprenden de los mayores en el vivir mismo
de la actividad sin que exista un momento para aprendery otro para vivir lo
aprendido; conforme se vive se aprende, se aprende a cocinar cocinando,
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a bailar bailando, a cultivar cultivando, y asi se va llegando y alcanzando
la formacién completa del comunero, que se aproxima cuando éste es
considerado por la comunidad como un comunero de respeto, un comunero
de corazdn, un soncco runa, un enhebrador y armonizador de la vida.

De este modo, una persona se entrena desde pequefio en el ejercicio de
la autoridad, los valores de solidaridad y compaferismo; ayuda mutua y
responsabilidad se aprenden y ponen a prueba en el ejercicio mismo del
cargo. Con esta modalidad todos los miembros de una comunidad aprenden
el buen gobierno, nadie se excluye de su ejercicio y asi se desarrolla
gradualmente las competencias de lo que en Chuquihuarcaya, Ayacucho
denominan “comunero completo”.

Al ser investido por la comunidad, la autoridad se responsabiliza por el
cuidado de la vida humana, pero también su tarea se extiende al cuidado,
servicio y bienestar de la naturaleza y de lo sagrado. No se accede al
cargo para tener poder individual o de grupo. Primero es la comunidad
y se manda obedeciendo, la autoridad no estd para el desarrollo de la
libertad individual sino para que crezca en cada quien el don de servir y
criar a su colectividad de referencia. La eleccion se hace por un periodo
determinado que generalmente esta en sintonia con los ciclos agrofestivos
de la comunidad. Pasado el ciclo se vuelve a elegir por otro periodo a otra
persona y asi sucesivamente.

En la comunidad, la persona encarna el cargo, pues se trata de una
investidura en la que participan humanos, deidades y naturaleza. No es
un cargo antropocéntrico, por eso la asuncion del cargo es ritual, en ella
la ceremonia enlaza y compromete a humanos, naturaleza y deidades. Las
deidades también ejercen el cargo de modo rotativo, y sus periodos se
enlazan con los periodos del ayllu. La papa, las habas y el nabo también
lo hacen, y asi los animales y plantas silvestres. En similar forma lo hacen
cerros, cochas y manantiales.

El programa de una autoridad deriva de los compromisos que la comunidad
humana tiene con la coordinacidn de las actividades durante el ciclo
agrofestivo. Su tiempo es el tiempo del muyuy wata y su programa sigue
la vida del ayllu en este su recorrido ciclico tejido por el wata. Este es un
tipo de autoridad que la gobernancia comunal actual requiere de modo
impostergable para la recuperacion del respeto en tres frentes que hemos
mencionado:

¢ Falta de respeto entre humanos: problemas intergeneracionales,
conflictos por linderos y entre modalidades de representacién de la
autoridad, etc.
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e Falta de respeto a la naturaleza: quimicalizacion de la agricultura;
pérdida de la biodiversidad.

¢ Falta de respeto a las deidades: conducta religiosa fundamentalista;
erosion del carifio y respeto a las deidades andinas, etc.

Los temas globales requieren de un tipo de representatividad comunal
articulada a las autoridades tradicionales para resolver dos asuntos de
interés local y global:

¢ La lucha juridica y politica por el acceso y crianza de los dmbitos de
comunidad: tierras, agua, petrdleo, gas, minerales, biodiversidad, etc.

e Respuestas a la globalizacidn en curso en el terreno juridico del respeto
a la sabiduria campesina (conocimiento indigena), la autonomia de la
educacioén, la salud, la comida, la biodiversidad, el agua, los medios
de comunicacion, etc.
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Programa Regional Titikaka

Cambio Cimatico, Suficienda Alimentaria y Saber Local

Apuntes para un programa de acompaiiamiento

1. La interrelacion entre cambio climatico,
conocimiento local y suficiencia alimentaria

El cambio climatico se ha convertido en una amenaza para la suficiencia
alimentaria de los pueblos andinos por dos razones: en primer lugar porque
sus efectos: alzas de las temperaturas, intensidad inusual de las precipitaciones,
sequias, tormentas, etc. destruyen o socavan suelos, cultivos, bosques, viviendas
y vidas humanas que sustentan la produccion de alimentos y, en general, la
regeneracion de la vida de sus habitantes. En segundo lugar, porque posterga
la restauracion ecoldgica y cultural de las comunidades que estructuralmente
padecen los efectos del sistema econdmico global, haciéndolas mas vulnerables
y dependientes de la ayuda externa.

De allilaimportancia de asociar el acompaiamiento a las acciones de adaptacién
al cambio climatico de las comunidades con la suficiencia alimentaria, que va
mas alld de lo que se conoce en la literatura convencional como seguridad
alimentaria . Se trata de que las acciones remediales de apoyo externo mejoren
la sostenibilidad y la resiliencia de los agricultores andinos para brindar comida
adecuada y suficiente a sus poblaciones al tiempo de conservar la naturaleza.
No todos los actores de una regién tienen como propésito la suficiencia
alimentaria. Las empresas también se preocupan por el cambio climatico pero
la orientacién de sus actividades se enfoca en la rentabilidad de sus negocios.
Sucede lo mismo con otros actores, todos estdn preocupados por el tema
climatico pero los objetivos, o el para qué, son diferentes.

El acompafiamiento institucional en el programa Titikaka, y para el caso de
comunidades indigenas y campesinas, privilegia como su base cognoscitiva el
“conocimiento local” que tienen sus pobladores sobre los cambios climaticos y la
seguridad de cosechas, y esto por dos razones: sabiduria acumuladay sostenibilidad
de la propuesta. El cambio climatico ha sido una constante en la vida de los pueblos
andino amazénicos. No es un fenédmeno desconocido, lo que lo hace novedoso
es la intensidad y frecuencia no vistas en la historia de los ultimos 50 afios que lo
convierte en crisis climatica, una crisis que los indigenas consideran en su origen
como falta de respeto a la naturaleza, a los humanos y hacia lo sagrado.
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Las sociedades de tradicion longeva como los pueblos andinos han
desarrollado una de las agriculturas originarias del mundo al criar una serie
de plantas cultivadas y producir el artefacto biocultural lamado “chacra”, una
expresion de didlogo entre hombre y naturaleza, y lo han creado y regenerado
en medio de alteraciones del clima. La chacra ha sobrevivido a tormentas
y sequias, inundaciones y heladas prolongadas, gracias a su flexibilidad y
capacidad de restaurarse ante los fendmenos que le ha tocado vivir.

Producto de esta historia se cuenta en la actualidad con saberes, practicas
y sefias que han mostrado su relevancia en las medidas adaptativas que las
sociedades indigenas y campesinas han adoptado a lo largo de su historia.
Es esta sabiduria local que es importante rescatar y visibilizar como la base
cierta sobre la cual recuperar el respeto, al tiempo de incorporar saberes
pertenecientes a otras tradiciones cognoscitivas para en conjunto conservar
y restablecer los sistemas productivos y el respeto alterados una y otra vez
por efectos de los cambios climaticos.

No todas las instituciones de una region reposan sus actividades en el saber
local; para muchos es el conocimiento cientifico la base de su actuar. Cada
programa escoge asi su punto de referencia cognoscitivo a partir del cual
dialogar con otras tradiciones de conocimiento.

Diagrama No. 1. Cambio climdtico, objetivos de los actores y bases
cognoscitivas

Investigacion

(Universidades)
A

Y

Tecnociencia Rentabilidad de

Otros objetivos
(otros actores)

los negocios
Cambio climético (Empresas)

Saber local

A 4
Suficiencia alimentaria
(campesinos)
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Por conocimiento local nos referimos a un conjunto de saberes (practicas,
sefias y secretos), actitudes y valores, resultado de una tradicién ancestral
de didlogo de los humanos con la naturaleza que son transmitidos
intergeneracionalmente y que se enriquecen por la relacién con los
saberes de otras culturas. Este saber es el que permite a los pueblos que lo
conservan, su regeneracién ecolégica, cultural y econdmica, y es el soporte
sobre el cual se arraigan otras tradiciones de utilidad para armonizarse con
las continuas modificaciones de su entorno.

Para el caso del programa TTKK, el conocimiento local tiene dos vertientes:
laindigena, y el de las culturas campesinas de pequeiios agricultores. Ambas
comparten similares patrones cognoscitivos de didlogo con la naturaleza y se
constituyen como los ejes articuladores de acciones orientadas a restablecer
los sistemas productivos. El programa TTKK puede hacerlos suyos en
su propuesta con el fin de potenciar su conservacién, fortalecimiento,
enriquecimiento y difusion. Esto significa acompafiar el robustecimiento de
los procesos locales de adaptacion al cambio climatico en curso y establecer
metas que posibiliten a los campesinos lograr suficiencia alimentaria,
autonomia que se fue extraviando en las ultimas décadas por razones
climaticas como por politicas agrarias anti-campesinas y anti-indigenas.

2. Matriz para organizar las estrategias adaptativas
locales para el cambio climatico

Proponemos una matriz de doble entrada para la organizacion de las
estrategias campesinas vinculadas a dinamicas de adaptacién al cambio
climatico. En la horizontal los escenarios o ambitos espaciales en los que
se manifiestan las estrategias y prdacticas adaptativas, y en la vertical, los
componentes de las practicas.

Tres son los escenarios territoriales en los que se desarrollan las estrategias
adaptativas campesinas asociadas al cambio climatico: la comunidad y los
bienes que comparten con otras comunidades en el paisaje biocultural de la
cuenca; la chacray las actividades productivas que se desarrollan en ésta; y
la casa y su relacidn con el almacenamiento y el consumo de las comidas.

En estos dmbitos o escenarios las estrategias estdn asociadas a temas tales
como la gestién y cuidado de los bienes naturales: agua, suelos, caminos, y
bosques; con el desarrollo de las actividades agricolas, ganaderas y silvicolas;
y con el almacenamiento, procesamiento, preparaciény alimentacion de la
familia. Cada estrategia, por ejemplo referida a la cosecha, conservaciény
distribucién del agua, estd constituida a su vez por un conjunto de practicas
especificas, como por ejemplo: “el arreglo de manantiales”.
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Este esquema construido con los aportes de los nucleos de afirmacion
cultural andino amazénica (NACA), en el Peru es hasta ahora el disefio que
mejor integra, sin agotarlas, las diferentes actividades asociadas con las
medidas de adaptacion al cambio climatico.

Cuadro No. 1. “Tejido” andino de relaciones de las estrategias adaptativas al
cambio climdtico

Escenarios
Paisaje biocultural | Chacra (actividades | Vivienday comida

Componentes delacuenca productivas)
1. Infraestructurales
2. Organizativas.
3. Rituales.
4. Dialogo con la
naturaleza

Estas practicas pueden tener como elementos la infraestructura; cuestiones
organizativas; aspectos festivo-rituales; y modalidades de conversacién
con la naturaleza para la previsién climatica. Asi, una prdctica referida a
la conservacidon de los manantiales tiene sus aspectos infraestructurales
asociados a su construcciéon o mantenimiento, sus ritos y mitos, las
actividades de organizacién comunal para su conservacidon y mantenimiento,
asi como ella misma puede ser una sefia para el humano respecto al didlogo
que éste establece con la naturaleza.

El paso inicial en el programa es visibilizar estas practicas, rescatarlas,
describirlas y sistematizarlas en el contexto cultural en que hallan sentido y
significado. El técnico de las entidades del programa TTKK debe ser capaz de
reconocerlas y desarrollarlas, pues ellas se encuentran en funcionamiento
en las comunidades en variadas intensidades.

Un paso segundo es transformar estas practicas en un programa de accion
institucional de apoyo a las comunidades en su “didlogo” con la crisis
climdtica. Esto significa reflexionar la funcién adaptativa y los beneficios
adicionales de cada una de las practicas, para luego integrar las actividades
de acompafiamiento, el presupuesto de cada una de las actividades, asi
como los resultados esperados.
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Estrategia Practica Funcion adaptativa Actividades de Presupuesto | Resultado

acompanamiento

La hipdtesis que subyace en un programa de esta naturaleza es que la
accion externa deviene sostenible y refuerza el grado de resiliencia de
una comunidad, si reposa su quehacer en el saber local confiriendo una
mejor capacidad de respuesta de las comunidades frente a los desajustes
provocados por la crisis climatica. Lo que sigue son sdlo algunos ejemplos
gue muestran la existencia de una tradicién que es mas rica que lo que
aqui podemos describir.

a. Cuidado de los bienes naturales comunales en el paisaje biocultural de la cuenca

La actividad humana ha recreado el paisaje natural de la cuenca en un
paisaje biocultural, donde existe tanto de natural como de humano. Esta
recreacion se ha manifestado en 4 ambitos del territorio de las comunidades:
los suelos, los caminos, el agua y los bosques y praderas. Veamos algunos
ejemplos locales, la funcién adaptativa que cumplen estas practicas y los
beneficios adicionales.

Estrategias Practicas locales Funcidn adaptativa Beneficios adicionales
Cosechay Conservacion y proteccion Restablecer las Conservacion de la
mantenimiento del de fuentes de agua condiciones de flujo biodiversidad en paisajes
agua “nacimientos” o de agua existentes agricolas, en especial de

manantes. para cubrir plantas criadoras de agua.
necesidades Fortalecimientode la
domésticasy organicidad comunitariay
productivas del respeto inter-familiar.
Conservacion de Regeneracion forestal en Proteccién del sueloy | Conservacion del
bosques y praderas los claros de los bosques. retencion de la habitat de animalesy
humedad. plantas, estimulando
el respeto por la
naturaleza.
Conservacion de Conservacion de los suelos | Mejorary mantener la | Mantenimientode la
suelos con barreras vivas. fertilidad de los diversidad bioldgica;
suelos, reduccion de alimentacion del ganado.
la erosiony retencion
de la humedad.
Construccion y Empedrado de caminos Estabilizaciéon de Fortalecimientode la
mantenimiento de vecinales. laderas; servicio de organicidad comunitaria.
caminos drenaje de aguas Evita deslaves y mejora la

evitando la erosion de | seguridad del traslado de
las parcelas ylas bases | personasy animales.
de las viviendas.
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b. Cuidado de la diversidad biolégica y de la produccion

agrosilvopastoril de las parcelas

La crianza de la diversidad bioldgica ha sido una constante en la historia
de los pueblos, sea como producto de la domesticacidon de plantas o
incorporando plantas cultivadas de otros centros de domesticacién. Esta
crianza se ha manifestado en los ambitos de la agricultura, la ganaderia,
la silvicultura y combinaciones de practicas que han dado lugar a formas
de agroforesteria que han recreado el paisaje natural en uno cultivado,
asi como el control vertical de pisos ecoldgicos. Veamos algunos ejemplos

locales:

Estrategias

Practicaslocales

Funcién adaptativa

Beneficios adicionales

Conservacion“insitu” dela
agrobiodiversidad

Conservacionin situ de
diversidad de variedades
de maiz.

Proveer las reservas genéticas
en maiz para la adaptacion al
cambio climatico.

Mejoramiento de la seguridad
alimentaria.

Conservacién “insitu” delas
crianzas familiares.

Crianzay mejoramiento
de diversidad de alpacas.

Mantenimiento y conservacién
de reservas genéticas animales
para hacer frente al cambio
climatico.

Proveer de abono asi como
ingresos monetariosala
familia.

Vigorizacion delas practicas de
prediccion climatica.

Observaciones de las
sefias naturales como
indicadores climaticos

Prevencién y adecuacion de las
actividades agricolas alas
predicciones climaticas.

Observaciones grupales ayudan
amejorar los sistemas de
cohesién del grupo frentea
desastres naturales.

Conservaciony desarrollo de
practicas de agroforesteria.

Diversificaciénde la
chacracon arboles
frutales, medicinales, y
forrajes.

Diversificaciénde especiesy
variedades para ser menos
vulnerablela produccién de
alimentos.

Mejoramiento de los suelos,
retencién de lahumedad.

Fortalecimiento de las estrategias
de controlvertical de parcelasen
diversos pisos ecoldgicos.

Acceso familiar a parcelas
enlas zonas
agroecoldgicasde la
region.

Garantiza cosechas ala familia,
y refrescalavariedad genética
de los cultivos.

Alimentacion paralos
animales.

C.

La vivienda y la comida.

La seguridad alimentaria de las familias no sdlo es puesta en cuestion por
los fendmenos naturales. El sometimiento al mercado mundial de alimentos
produce un efecto mas devastador que la naturaleza al promocionar e
inducir el consumo de alimentos producidos por la agroindustria externa,
particularmente en la poblacion joven. Afirmar la cultura culinaria,
revalorarla y recrearla es una tarea tan importante como la misma
produccion de alimentos. Al finy al cabo, seguridad alimentaria es capacidad
y autonomia en la produccién de alimentos, tanto en lo que se refiere a su
suministro como a la capacidad de prepararlos y consumirlos.
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La actual forma oficial de paliar la inseguridad alimentaria estd dominada
por el modo agroindustrial y monocultural de producciéon y consumo de
alimentos. Esto genera no sélo habitos de consumo, particularmente
en la nifiez, imposibles de satisfacer con la oferta local, cuyo modo de
comer se halla vinculado con la produccién estacional, sino que produce
un efecto dafino hacia las formas de produccidn propia desvalorizando
la siembra de productos que forman parte de la tradicién culinaria, para
reemplazarlos por la produccion orientada al mercado. En este sentido, la
dimensidén crucial y ultima del programa se refiere a la comida. Se trata de
rescatar las formas propias de almacenar, transformar, preparar y consumir
alimentos, volviendo a valorar no sélo formas comunitarias de comer, sino
que la comida vuelva a ser lo que siempre fue: rito de agradecimiento a la
naturaleza, humanos y deidades que lo hacen posible. La comida, en este

sentido, debe ser alimento en su contexto cultural.

Estrategias

Practicas locales

Fundon adaptativa

Beneficios adicionales

Mejoramiento de los

Almacenamiento de

Ampliacion en el tiempo de

Usode plantas de la

sistemas familiares de granos en sistemas provision de granos de buena parcela como
almacenamiento de tradicionales. calidad. insecticida. Seguridad
productos agricolas. alimentaria
Consenvacion y desarrollo Molienda de granos en Comida de buena calidad. Mantenimiento de la
de los sistemas de molinos tradicionales salud humana.
procesamiento familiar de

comida.

Conocimiento y Elaboracién de comidas | Loque sesiembra se come. Conservacion de
mejoramiento de las segun el calendario Autonomia en la provision de conocimientos en la
practicas de preparacion agrofestivo. alimentos de buena calidad yen | buena elaboracion de
familiar de alimentos. sintonia con el cido agrofestivo. comidas.
Consenvacion y Elaboracién de Autonomia en la provision de No contaminacion de
mejoramiento de las utensilios tradicionales menaje para la cocina familiar. alimentos, ymenos
practicas familiares de para la comida. dependendia del
consumo de comidas. mercado.
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3. El enfoque de territorio del programa Titikaka: el
espacio biocultural del Lago Titikaka

Las montafias que atraviesan los Andes tienen una configuracidn topografica
en la que se percibe la organizacion natural de sus espacios por la linea
divisoria de las aguas, que a lo largo de su recorrido forman una serie de
conos invertidos de tamafio variable delimitados por un rio en uno de sus
vértices y por los picos de las montafas en los otros. Estas concavidades
formadas por extensiones de terreno que envian sus aguas a determinado
rio, lago o mar se denominan localmente cuencas. Hay cuencas de todo
tamafio, de acuerdo al nUmero de conos interconectados. Asi, se habla de
cuencas, subcuencas y microcuencas, siendo contextual y arbitraria esta
division. En la region del TTKK, la cuenca alrededor de la Mama Qota es
la configuracién geografica que la caracteriza, de alli que sea el escenario
natural de acciones de planificacion y desarrollo que conducen numerosas
instituciones. En esta perspectiva, el agua ordena el espacio.

Por esta razén, las actividades en una comunidad no deberian descuidar la
dimensidn espacial de la cuenca, es decir lo que las otras comunidades aguas
arriba y aguas abajo desarrollan, pues lo que haga una impacta positiva
0 negativamente a las otras. Una primera consideracion de lo indicado es
el cuidado de la puna y los paramos, que por el ascenso de los cultivos
como la papa, y el sobrepastoreo de algunas areas, esta perdiendo su rol
de “colchdn hidrico” disminuyendo la capacidad de la cuenca de retencién
de agua en las alturas. Esto, como lo ensefian otras experiencias, deberia
llevar a estas sociedades a explorar el camino para restablecer la armonia
entre puna, bosques, y agricultura. La puna no ha merecido todavia la
atencién deseada. Esta tarea dificilmente puede ser emprendida por una
sola comunidad, como lo ha mostrado el relacionamiento de comunidades
alrededor del Lago. Requiere de la cooperacidén de municipios amplios que
tengan como horizonte la proteccion, conservacidén y mejoramiento de las
praderas dentro de un enfoque de multicuencas.

Otra dimension del por qué organizar las actividades de acompafiamiento
institucional en funcién del territorio es el de la regeneracién de las semillas.
En este sentido, cualquier forma de vida en un territorio tiene caminos por
los que circula en sus procesos de renovacion y cambio, y que posibilitan su
recreacion saludable. Como se sabe, las papas, maices, o cualquier crianza
sufren desmedro en sus facultades regenerativas cuando se cultivan, crian
durante un largo periodo en un mismo lugar. Existe lo que los agrénomos
llaman “refrescamiento” que no es sino un proceso orientado a devolver
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la potencialidad regenerativa de un cultivo, sea cambiando la simiente o
colocando la semilla en otro campo de cultivo.

Cuando la semilla muestra signos de cansancio, los campesinos la ayudan
a caminar por circuitos en los que transita tradicionalmente durante su
dindamica regenerativa. Asi, las semillas de papa caminan de las zonas altas
hacia las bajas y viceversa, o van de una zona del Lago hacia otra como las
yungas. En este sentido, el territorio que vivencia la comunidad humana,
en lo que al cultivo de papas o al maiz se refiere, escapa a los marcos de
la demarcacidn fisico-hidrografica de una cuenca para proyectarse a un
ambito multicuencas.

Una tercera dimensién hace referencia al espacio ritual de las comunidades.
Si bien, la demarcacion fisica de la cuenca es un horizonte espacial de
importancia para la planificacion, esta perspectiva debe enriquecerse con
el sentido sagrado que tienen para las familias sus montafias. Ocurre a
menudo que la vivencia del territorio es la de un espacio sagrado amparado
por montanas que lo tutelan. El territorio no es sélo una cuestidn de
demarcacion fisica sino antes que nada una construccién socio-cultural y
en este sentido existe lo que Walter Chambi de la Asociacién Chuyma Aru,
de Puno, Perd, llama una “regionalidad espiritual“.

El espacio territorial de referencia sera entonces resultado del acuerdo y
conversacion que pueda haber entre la comunidad humana, pero también con
sus montafias tutelares y la naturaleza que la acoge. Se aprecia en las partes
altas de la cuenca centros ceremoniales, que son en la actualidad motivo de
peregrinacion de las familias. De este modo, lo que se haga en la cuenca no
deriva solo de decisiones originados en criterios objetivos de la ciencia, sino
un territorio vivenciado de manera colectiva por humanos y el mundo mas
que humano, una casa al cuidado de un protector o cerro tutelar.

Estos espacios multicuencas no son rigidos. El camino de las papas o el de
los maices varia. Se puede contraer o ampliar segun la organicidad propia
del ciclo anual de las lluvias. En este sentido, el sentimiento territorial es
pldstico, vivo, difuso, en constante contraccién y dilatamiento. No hay un
divortium espacial rigido a la manera del divortium aquarium. Ciertamente
las comunidades tienen sus limites juridicos territoriales delimitados y por
los cuales se han visto obligados a luchar, pero estos limites no son diques,
murallas impenetrables que encierran su vida, sino puntos referenciales
dentro de una gestién del territorio que encuentra complementariedad en la
ocupacion vertical que las familias hacen de un maximo de pisos ecoldgicos.
Son puntos de referencia que dan el contorno visual a un territorio animado
siempre vivo y vivificante.
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4. La valorizacion de las practicas locales de
adaptacion al cambio climatico como base de la
planificacion de las actividades del programa

La erosién del saber local no ha sido similar en toda el drea. Se puede
encontrar familias en las comunidades que crian diversidad de semillas y
saberes necesarios para regenerar condiciones de salud biocultural en sus
huertos, mientras se observan también dreas erosionadas.

Como ya se ha manifestado en varios encuentros regionales, una de las
actividades primeras del programa TTKK ha sido la visibilizacion de estas
familias y comunidades como “nucleos de saber constituido” que habitan
en las dreas donde la diversidad biocultural es vigorosa. Se trata de rescatar
estos saberes, vigorizarlos y difundirlos, pues a la par de ser fuentes
persistentes de un saber-hacer milenario y en permanente innovacion,
permiten el aprendizaje de otras colectividades indigenas y campesinas
en las dreas erosionadas.

La importancia de estos “detentores del saber” crece aln mas en
importancia dado el contexto de por si dificil del cambio climatico y de las
actividades agresivas de las corporaciones que estdn socavando las bases
socioculturales y territoriales en que se regeneran las comunidades.

Conservar y recuperar los dambitos de comunidad (territorio, buen
gobierno, educacion y salud intercultural) implica reforzar los caminos de
relacionamientos entre las comunidades bajo la forma de pasantias, visitas
de aprendizaje mutuo y estancias de aprendizaje intercultural. También
desarrollar pequeiias iniciativas asociadas a la conservacién in situ de la
biodiversidad y de practicas adaptativas al cambio climatico, asi como la
recuperacién de artes sanasy de vigorizacion de las autoridades de la chacra
y del buen gobierno de las comunidades.

Por su cualidad de detentores de la sabiduria tradicional y de conservacion
de la agrobiodiversidad, los “ntcleos de saber constituido” son también
centros de innovacion agricola, pues poseen el saber para contener la
erosion genética de cultivos nativos que viene produciendo la crisis climatica
global, la siembra de monocultivos y la extension de los transgénicos. Utilizan
variedades de cultivares y razas de animales de una alta productividad en
términos de insumos externos utilizados; y minimizan la utilizacién de
tecnologias o practicas que tienen impactos adversos en el medio ambiente
y enla salud humana. Es con ellos que se pueden recuperar y fortalecer los
denominados “dmbitos de comunidad” en la crianza de la biodiversidad,
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las artes sanas, el buen gobierno, la buena comida, y todo aquello que
denominamos como “buen vivir”. Estas familias y comunidades poseen las
siguientes caracteristicas tipicas de una agricultura sostenible

1.

Persistencia: la capacidad para continuar entregando productos de-
seables durante largos periodos de tiempo (generaciones humanas),
haciéndolos previsibles;

. Resiliencia: la capacidad para absorber, utilizar e incluso beneficiarse

de perturbaciones (choques y tensiones) y de esta manera persistir
sin cambios cualitativos en su estructura;

. Autonomia: la capacidad para entregar productos deseables a partir

de insumos y bienes adquiridos dentro de fronteras sistémicas deter-
minadas;

. Benevolencia: la capacidad para producir resultados deseados (por

ejemplo alimentos, fibra, combustible) a la par de mantener el funcio-
namiento de los servicios ecosistémicos y sin causar el agotamiento
del capital natural (p.e. biodiversidad, suelo, agua limpia).

Diagrama N°2: Esquema sugerido del programa de cambio climatico y

saber local en los Andes

Recuperacion de ambitos de
comunidad para el “buen vivir”

Contexto: “Cambio Climatico, y pérdida y
destruccion de los @mbitos de comunidad”

Naturaleza
Recuperando el
Relacionamientos Abuelos respeto para una
Jévenes. nifios v nifias vida amable para
Crianza del clima y de la > ] todos
biodiversidad Comunidad: Nucleos de saber Deidades
constituido
Recuperacion de las
artes sanas v
Organicidad y buen Centro regional de saberes para el cambio climatico en los Andes
gobierno Sistema educativo Universidad de

(escuela) la vida
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En este sentido, el proyecto Adaptacion para el Cambio Climatico del
programa TTKK define su base cognoscitiva en el saber local porque es un
conocimiento, en este caso, indigena y campesino que ha probado su valia
através del tiempo, y aunque no es el Unico, como prueban las experiencias
de las innovaciones y experimentaciones campesinas de practicas de
otras tradiciones, sin embargo es el nucleo sapiencial del conjunto de la
propuesta. De allila necesidad de reforzar la perspectiva del TTKK centrada,
como muchas veces se ha indicado, en los detentores del saber, esto es
de los campesinos e indigenas y en especial la de los abuelos. Un Centro
Regional Andino de Saberes para el Cambio Climatico promovido por los
abuelos con acciones de formacion en el dmbito del sistema educativo
como fuera del sistema educativo en el marco de la “Universidad de la
Vida”, son importantes para dotar a las iniciativas locales de continuidad
y vida organica en la regeneracion de saberes de los abuelos hacia las
generaciones de jovenes que se proyectan como los actores de recambio
para la continuidad del buen vivir en un planeta que vive tiempos de crisis
climatica global.




ANEXO

Cuadro 1. “Red” andina de prdcticas adaptativas tradicionales para el cambio
climdtico en el paisaje biocultural andino de la cuenca. Ejemplos

Escenarios en el

aisaje biocultural Crianza del Crianza de los Crianza de Crianza de la
Componentes agua montes los cerros pradera
tutelares
1. Infraestructurales Cosecha de agua Clausura de montes | Construccién de Construccién de

crucesy altares.

sistemas de riego de
pastos: bofedales.
Viviendas temporales

enlapuna.
2. Organizativas: Autoridad tradicional | Autoridades de los Fortalecimiento Autoridades de las
familiares, comunales | delagua. montes. Chaku de de los sacerdotes areas de pastoreo
e intercomunales montes. andinos. rotativo (Astanas).
3. Rituales y fiestas Visitas ritual yfestiva | Fiestasalos montes: | Ritualesalos Rituales de permisoa
alos ojos de agua. el vigawantuy. Apusy los Apus.
Consumo ritual del Chaku ritual de Achachilas.
agua de los puquios. arboles y arbustos.
4. Dialogo con la Conversacion con Conversacion con
naturaleza floracién de drboles indicadores climaticos
yarbustos. de la pradera.
Cuadro 2. Esquema de “red” andina de prdcticas adaptativas para el cambio
climdtico en el espacio productivo de la chacra. Actividad ganadera
Actividad: | Recuperacion de la Recuperacion Practicas de Conservacion de
Ganaderia diversidad de la de las pasturas crianza la fauna silvestre
Componentes ganaderia andina ganadera
1. Infraestructurales
1 Organizativas
1. Rituales yfiestas
1 Diélogo con la naturaleza
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Cuadro 3. Esquema de “red” andina de prdcticas adaptativas para el cambio
climdtico en el espacio productivo de la chacra. Actividad: agricultura

Actividad: Crianza de las Crianza de la Crianza de los Crianza de parientes
Agricultura. semillas. chacra. caminos de las silvestres, culturales
Componentes semillas y medicinales.
1. Infraestructurales
1. Organizativas
1. Rituales
1. Dialogo con la naturaleza

Cuadro 4. Esquema de “red” andina de prdcticas adaptativas para el cambio
climdtico en el espacio productivo de la casa. Actividad: comida

Actividad: | Procesamiento Almacenamiento Utensilios para Consumo de
Comida y de los alimentos la preparacion alimentos
Componentes transformacién de las comidas
de alimentos
1. Infraestructurales
1. Organizativas.
1. Rituales
1. Didlogo con la naturaleza

120




121



122



	caratula-titikakaCORREGIDA2
	Libro Titikaka-2012-GFR
	caratula titikaka2
	libro Titikaka 2012


