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PRESENTACION

La Revista Estudios Bolivianos tiene una larga historia que comienza el afio
1995 con la edicién del primer niimero realizada por el Dr. Juan Carlos
Orihuela, Director de la unidad. Veintidds afios han transcurrido desde
entonces y ahora, con la publicacion del N° 25 de la Revista editada por
el Lic. Blithz Lozada Pereira, llegamos a las bodas de plata de la cantidad
de ntimeros editados que han sido, indiscutiblemente, destacados, apre-
ciados y sumamente ttiles para los lectores.

Como Director del Instituto de Estudios Bolivianos, tengo la ocasion
muy honrosa de presentar el vigésimo quinto niimero de la Revista ofi-
cial que es el principal érgano de difusion de los productos de investi-
gacion, incluyendo oportunas articulaciones de ideas para el debate, la
elaboracion de recensiones bibliograficas, la reproduccién de documen-
tos notorios y la incorporacion ocasional de diversos textos en el drgano
de uno de los mas antiguos institutos de investigacion de la Universidad
Mayor de San Andrés.

El afio 2014, la Revista cumplio veinte afios de publicarse en medio de vi-
cisitudes que incluyeron, por ejemplo, periodos irregulares de hasta tres
anos en los que no hubo ntimero alguno. Hoy, con el N® 25 de la Revista,
en las bodas de plata de las publicaciones siempre ponderadas, contamos
con 236 articulos editados. La mayor parte son producto del trabajo de los
investigadores titulares del Instituto —inclusive hay un investigador que
cuenta veintidos contribuciones cientificas en los 25 nimeros—; aunque
también hay a la par, textos que forman parte del debate sobre tematicas
inscritas en los campos cientificos y en los entresijos interdisciplinares de
teorias relacionadas con la filosofia, la literatura, la historia, la lingiiistica,
las ciencias de la educacion, los estudios culturales, las ciencias politicas,
las ciencias sociales y las humanidades en general.

Especialmente en los tltimos ntimeros y en particular en el de las bo-
das de plata, la Revista Estudios Bolivianos ha evidenciado su apertura a
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las contribuciones procedentes de diverso origen. El nimero que ahora
presento incluye textos de investigadores interinos del IEB, docentes en
actual desempefio o que realizaron investigacion el afo pasado. Pero lo
mas destacado de este importante nimero en la historia de la Revista es
la contribucién de reconocidos intelectuales, escritores y personalidades
académicas con realce nacional e internacional. Estoy seguro de que el
lector valorard especificamente estas contribuciones. Otras personas que
también fueron invitadas a aportar con sus textos por el editor, son do-
centes de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion y de
otras unidades, todos con méritos profesionales que forman un staff de
lujo a la altura del brillo de la Revista en veinticinco nimeros que la con-
sagran también a nivel nacional e internacional.

Este niimero que honra las bodas de plata de la Revista es parte de la Sec-
ciéon “Teoria y Filosofia”. En los 25 ntimeros, hay 36 articulos que perte-
necen a esta seccion, contando los articulos con contenido filosofico desde
el primer niimero. Si bien cabe destacar que hubo otras ocasiones en que
dicha Seccién fue la marca distintiva del nimero —como es el caso del pre-
sente— en ninguna edicion, tal definicién ha sido restrictiva ni exclusiva.
De hecho, en el N? 25 de la Revista se cuentan —aparte de los textos con
denso contenido tedrico y filosofico— varios articulos que son aportes a
las ciencias de la lingiiistica, la sociologia, la historia y la psicologia. Tales
contenidos enriquecen este numero, realizan el propdsito de ofrecer te-
maticas de cardcter multidisciplinar y precautelan la calidad académica.

Para la publicacion de este nimero, han contribuido a evaluar dicha ca-
lidad, el Lic. Ivan Oroza Henners, quien hasta hace poco fuera Director
de la Carrera de Filosofia de la UMSA, y el Dr. Marco Carraro, Director
Ejecutivo de la Sociedad Dante Alighieri en La Paz. Ambos académicos
y profesionales validaron con generosidad, el valor de los textos puestos
ahora a consideracion del publico.

Por su parte, como es habitual en su labor profesional, el Lic. Blithz Loza-
da ha cumplido un impecable trabajo de edicion. Agradezco también al
Lic. Diego Pomar Crespo, que para este numero de la Revista como para
los demas, ha contribuido con pulcritud y elegancia en el disefio grafico
de la publicacion.

Por ultimo, auguro que los proximos 25 nimeros de la Revista sean tan
auspiciosos como los primeros; de manera que lleguemos en pocos afnos
a celebrar las bodas de oro de la Revista con igual o mayor complacencia
como celebramos ahora las bodas de plata, gracias al trabajo tesonero
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de quienes estan vinculados de una u otra manera con el Instituto de
Estudios Bolivianos. A todas esas personas que han contribuido con 236
articulos hasta la fecha, les digo: jMuchas gracias!

La Paz, noviembre de 2016

Dr. Ignacio Apaza Apaza
DIRECTOR a. i.
INSTITUTO DE ESTUDIOS BOLIVIANOS






PROLOGO

Historia, religion, educacion, politica y cultura son las dreas tematicas de
la revista Estudios Bolivianos 25. La publicacion incluye diez articulos de in-
vestigacidn que son contribuciones notables para la comprension de la rea-
lidad compleja de nuestro pais. Ademas, el presente nimero de un érgano
que tiene mas de veinte afios de antigiiedad, afiade un analisis bibliométri-
co de la propia revista y tres recensiones bibliograficas sobre dos escritores.

La mitad de los diez autores que han contribuido a dar sustento inves-
tigativo a la presente edicién en el nuevo ntimero del Area “Teoria y Fi-
losofia”, tienen formacion filosdfica, complementada y enriquecida con
otros estudios; y sustentada gracias a una vasta experiencia profesional
en dambitos como la gestion publica y la educacion. La otra mitad de quie-
nes contribuyen con sus productos intelectuales ostentan una solida for-
macion humanistica, por ejemplo, en literatura y lingiiistica; o se consa-
graron como intelectuales destacados en las ciencias sociales, descubrién-
dose el enfoque y la pluma de un sociologo, un abogado y un psicdlogo.

Aparte de los diez textos de investigacion, los demads, cuatro en total,
corresponden a dos escritores que contribuyeron con textos en el grupo
de investigacion; en tanto que los otros dos contribuyentes, tanto el au-
tor del texto bibliométrico como la escritora de una resefia bibliografica
son, respectivamente, un estudiante de historia con titulos académicos
en diversas disciplinas, y una estudiante de filosofia dedicada hace
tiempo a la abogacia.

De los doce autores que escriben los 14 articulos del presente ntimero,
solo dos son parte del plantel titular de docentes investigadores del Ins-
tituto de Estudios Bolivianos. Dos han sido varias veces docentes inves-
tigadores adjuntos con contratos para efectuar proyectos anuales; uno
tiene la misma categoria pero acude por primera vez a la entidad en la
gestion 2016, en tanto que una investigadora fue interina el afio pasa-
do. El resto de los autores, seis en total, son personas ajenas al IEB. Se
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trata de dos estudiantes de la Facultad de Humanidades y Ciencias de
la Educacién con titulos profesionales en disciplinas de otras facultades;
se trata por otra parte, de tres connotadas personalidades en el ambito
intelectual, que estuvieron vinculadas a la historia politica reciente de
Bolivia y que cumplieron altas funciones de gobierno, en dos casos como
ministros de educacion. Se trata, finalmente, de un docente de la Carrera
de Filosofia que se ha destacado por su formacion del mas alto nivel con
estandar internacional y que tiene amplio reconocimiento por la calidad
de su produccién intelectual.

El presente numero de la Revista Estudios Bolivianos contiene articulos
de investigacion que podrian identificarse como pertenecientes a las dis-
ciplinas de historia, religion, educacion, politica y cultura. Sin embargo,
al desagregarselos aparecen contenidos con marcadores de una amplia
variedad de temas. Como ya es habitual en la Revista, cada articulo tiene
alrededor de media docena de marcadores especificos y el lector encon-
trard en dicha enumeracion, las explicitaciones de contenidos especifi-
cos que adicionalmente, podrian incluirse en campos de la filosofia, la
lingtiistica, la psicologia, las ciencias politicas y la sociologia. Y es que
la realidad social y cultural que es objeto de estudio de la Revista, no se
agota con una sola perspectiva, que a lo sumo ofrece una visiéon unilate-
ral con alguna visiéon metodoldgica siempre mejorable y reemplazable,
trabajando contingentemente cierta tematizacion que reduce complejos
agregados de la realidad a asertos escasamente interpretativos y poco
comprehensivos de la complejidad social y cultural de los atiborrados
escenarios de las concreciones humanas efectivas.

Es penoso que mentes carentes de vision inter-disciplinaria y opiniones
cuadriculadas que se regodean en criticas insulsas, no alcancen a apreciar
el valor de textos como los que ofrece Estudios Bolivianos. Frente a tales
actitudes, escasas felizmente, la revista valora y estimula la produccion
diversa y multi-disciplinaria de autores que comprendiendo las necesi-
dades de interpretar de modo omni-lateral la realidad, se han formado en
varias disciplinas, dominan diversos entornos tedricos y metodoldgicos
de la produccion intelectual, y ofrecen visiones incomparables en calidad,
consistencia y completitud. Son contribuciones desmarcadas de las meras
aproximaciones reduccionistas que ignoran los objetos de estudio que son
gravitantes, aplastantes y anonadantes, de la simplicidad de las palabras
de quienes ni se percatan de la complejidad del entorno que les rodea.

Estudios Bolivianos 25 tiene una calidad intelectual destacada por las contri-
buciones de investigacidn, posiciones para el debate y textos académicos,
enriquecidos gracias a la experiencia de décadas de varios autores en tema-
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ticas humanas que constelan el universo de la realidad social y cultural re-
flexionada con autenticidad. Se trata del universo donde los antecedentes
historicos son el a-priori para toda elaboracion intelectual; se trata del mun-
do donde la cultura envuelve al lenguaje, la religion y toda forma de subje-
tividad individual y compartida, incluido el imaginario colectivo; se trata,
en fin, del mundo en el que la educacion reproduce el ser social siendo,
sin embargo, potencialmente el principal instrumento para transformarlo.

A continuacion se presenta en un orden contingente con cierto asomo
historico y cronoldgico, seis textos de investigacién como cuatro aportes
para el debate, en conjunto forman las principales contribuciones a la
Revista. Prevalece el azar como una negacion a la sistematizacion y a la
pulsion dogmatica de la verdad; afirmandose que los contenidos podrian
aparecer en cualquier otro orden, sin que por esto varie su calidad de ser
un estimulo incisivo para el lector avezado, desafidndole intelectualmen-
te a pensar los temas de Estudios Bolivianos 25.

Enrique Ipifia Melgar en su texto “Cultura y pensamiento abstracto-dis-
cursivo en el mundo indigena andino anterior a la conquista” nos ofre-
ce una extrapolacion historica del pensamiento aborigen. Desde el siglo
XVIy particularmente por la accion “civilizatoria” del Virrey Francisco
de Toledo, las practicas de poder que ejercieron los espanoles sobre la po-
blacion conquistada, aplastaron el desarrollo del pensamiento abstracto
y discursivo anterior que es posible inferir gracias a la historia y a la va-
loracion de los productos simbdlicos y culturales del pasado. Frente a los
discursos amafnados y oficiales que pretenden desconocer lo occidental y
el legado esparniol evidenciado, por ejemplo, en la lengua; el texto de Ipifia
constituye un desafio para pensar el ser mestizo no solo de Bolivia, sino
de los paises andinos y mesoamericanos. Solo en la medida en que se su-
pere el chauvinismo culturalista, impostor, reduccionista e ignaro frente
al conocimiento cientifico actual, solvente y serio, desplegado desde dis-
tintas perspectivas, sera posible afirmar nuestras identidades superando
los reductos de la mas lamentable inopia folklorica. Es decir, afirmaremos
nuestro ser cultural a la altura del siglo XXI y no como eternas colonias
latinoamericanas, minusvalidas y sufrientes, primero de Espafia, después
de Inglaterra; a renglon seguido de los Estados Unidos de América; y, ac-
tualmente, de la Republica Popular de la China. Querer resucitar el mun-
do muerto de los indigenas que se explayo con sus propias contradiccio-
nes hasta el siglo XVI, es una gestiéon ideoldgica y politica imposible, que
por decir lo menos, aparece como retrégrada y anti-historica.

Javier Medina Davila en su articulo “Copacabana de los incas: aymaru o ay-
mara” permite que el lector le acomparfie en una interesante especulacion
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semiotica personal anclada en el saber sefardi de origen judio herético
patente en los Andes. Se trata de un palimpsesto, es decir de un texto que
oculta otro texto, y que al parecer, expresa sobradas causas intencionales,
para mantener cripticos los nombres sagrados de instituciones y de enti-
dades simbolicas del mundo precolombino. Al final del articulo, Medina
ofrece el recuento de una veintena de nombres en quechua ocultos en los
Rolletes Aymaru Aymara editados con diferentes titulos por Jestis Viscarra
Fabre, fraile del siglo XIX. Se trata de un texto que oculta el contenido
escrito por Baltasar de Salas, fraile agustino que vivié hasta principios del
siglo XVII, y que habria sido un judio-sefardi encandilado con la tradicion
del libro, la Cébala, el esoterismo, el animismo, la integracion de los con-
tradictorios y los mensajes cripticos. Como lo hizo en otras publicaciones,
Medina conduce su especulacion semiotica hasta la finalidad de explicitar
consignas politicas relacionadas con la ideologia del “Vivir bien”.

El lenguaje secreto de los incas conduciria a verbalizar contenidos como
los siguientes, utiles para el indigenismo contemporaneo, el indianismo,
los estudios culturales, la etno-historia, el pensamiento filoséfico y po-
litico actual; incluidas las ventajas para el discurso cinico del gobierno:

“iNutrete siempre de la energia del misterio!”; “ ,reﬂex1ona siempre!”;

“ivive siempre en red!”; “semanalmente, jmueve las energias paritarias
de la comunidad y recuérdale el camino de la mutua compasion y de
la conveniencia de ser entranables en el trato mutuo!”; “semanalmente,
jhaz que circulen las palabras y las emociones de la comunidad e infor-
mate bien teniendo en cuenta el envés y el revés para tomar decisiones
sabias!”; “isé entrafiable siempre!”; “;rumia siempre las palabras!”; “jja-
mas llegues a la saciedad!”; ’jamés abuses de tus iguales ni de la biodi-
versidad del bosque ni de las energias de la tierra!”, “jjamas dejes de criar
la vida!”; “sno seas chulla, haz que circule la energia del ayni!”; “quien
vueltea o flojea, jque muera!”; “quien mienta, jque muera!”; “quien robe,
ique muera!” y “quien tire sin discrecion, jque muera!”.

Blithz Lozada Pereira en su contribucion “Los incas y las misiones je-
suitas: Ideologia, discursos, historia y politica”, realiza un analisis com-
parativo entre el discurso historico sobre los incas que prevalece como
articulacion ideoldgica actual, y la realidad de las concreciones sociales
plasmadas en las misiones jesuiticas hasta la segunda mitad del siglo
XVIIL No se da el caso que el autor compare consignas, discursos, leyen-
das y empefios intelectuales por confeccionar un relato idilico acerca de
una sociedad que nunca existid, contrastandolos con evidencias histo-
ricas sobre una experiencia comunitaria de relevancia mundial. Lo que
muestra el texto de Lozada es que frente a la sobrecarga de tinta para
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describir la leyenda rosa de los incas, aparece con contundencia e incon-
testable sobriedad, la experiencia misionera de los jesuitas en América. Si
por una parte hay un discurso narrativo, en definitiva ficcional; por otra,
es evidente que hasta ahora no se instrumenté politicamente el discurso
jesuita pese a su evidente potencial.

En el ultramontanismo jesuita destaca también una interpretacion con
interesantes ribetes que corresponden al espiritu jesuita y, por tanto
también, a sus representantes mas conspicuos, el actual Papa Francisco
incluido. Sustenta posiciones ideoldgicas revestidas de argumentacion
teologica que pese a defender una aristocracia intelectual, se desplaza
tradicionalmente soterrando el poder politico: el patronazgo mondrquico
en el caso estudiado. En este sentido, las misiones fueron una expresion
entre otras, del sentido estratégico, filosofico y politico del carisma de la
congregacion de Ignacio de Loyola; carisma de signos complejos, contra-
dictorios, divergentes, ambiguos, multivalentes y agonisticos; ayer como
hoy, incluidas las actuaciones del Papa.

El articulo de Carla Reque Miranda es parte de la Revista porque la men-
cionada docente fue investigadora interina del IEB en la gestion 2015. Su
informe titula “Intencionalidad y posibilidad en la 16gica y la metafisica
de José de Aguilar: Una aproximacion a la produccion intelectual de la
escuela de Charcas”. Se trata de la sumersion en una pequena parte de la
enorme produccion intelectual de los pensadores vinculados a la Univer-
sidad San Francisco Xavier de Chuquisaca desde que fuera creada. Re-
que focaliza su atencién en particular, en la obra de José de Aguilar que
vivio en la segunda mitad del siglo XVII y principios del siglo XVIII. La
obra de Aguilar es importante porque elaboro y difundio el pensamien-
to del jesuita espafol Francisco Sudrez, filésofo y tedlogo de la mayor
influencia en Espafa y América y que se constituye en objeto de estudio
en la Carrera de Filosofia de la UMSA. Por su parte, José de Aguilar fue
catedratico y Rector de la Universidad chuquisaquefa y su pensamiento,
como el de Sudrez, pone en evidencia la calidad de la problematizacion
filosofica en tierra americana, el rigor de la sistematizacion teoldgica y la
relevancia para nuestro tiempo, de profundas reflexiones que se dieron
en un contexto colonial, significativas para comprender, por ejemplo, la
naturaleza de los actos humanos.

El escritor Hugo Celso Felipe Mansilla Ferret ofrece un articulo sélida-
mente respaldado con bibliografia del mas alto nivel académico. Se titula
“La violencia politica en el Pert (1980-1992): Una interpretacion basada
en la cultura politica del autoritarismo”. Es una valoracion ideologica,
politica e histdrica de la guerrilla peruana desplegada por Sendero Lu-
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minoso y por el Movimiento Revolucionario Ttupac Katari en el periodo
indicado. En el texto se advierte la explicacion sociologica de que emer-
ja y se sustente la violencia en Pert: serian las condiciones sociales de
desigualdad, carencia de oportunidades, pobreza y explotacion las que
condujeron a amplios sectores de la poblacion de estratos inferiores, a su-
marse a la violencia politica en Perti. Ademas cabria remarcar como otras
causas también relevantes, la destruccion del tejido social tradicional, la
presion demografica, las grandes migraciones internas, las expectativas
de progreso individual que no son satisfechas, la debilidad de las institu-
ciones y la democratizacion incompleta.

El texto de Mansilla ofrece una vision social y econdmica del entorno
donde surgio la violencia politica. Como una advertencia, enfatiza que la
pobreza es una causa eficiente de la insurgencia, frecuente entre los jove-
nes que con escasa educacion, pretenden hacer uso de medios acelerados
que cambien su situacidon desesperada. La contribucién también brinda
analisis sociales y psicologicos que permiten comprender mejor la cultura
del autoritarismo tan extendida en Latinoamérica y particularmente en el
pais andino que es objeto de estudio. Mansilla advierte del caldo de culti-
vo donde los movimientos guerrilleros articulan opciones realistas y crei-
bles; sin quedar exentos de ribetes milenaristas en medio de una cultura
politica autoritaria, carencia de educacion y ausencia de opciones de vida.
Los resultados en el pais vecino son miles de muertos, crueldad inena-
rrable que pisotea los derechos humanos, crimenes extremos cometidos
a escala masiva, ademas de invaluables dafios materiales e inconmensu-
rables efectos morales desastrosos. Al final, el texto muestra que ante la
impotencia del Estado, fueron los mismos campesinos los que pusieron
fin al enfrentamiento armado sin ningtin logro politico para la guerrilla.

El actual investigador interino del Instituto de Estudios Bolivianos, Fran-
co Gamboa Rocabado, ha contribuido al presente nimero de la Revista
institucional con el articulo titulado “Pensar y seguir creyendo: Una filo-
sofia de la cultura desde la religion”. Se trata de una reflexion sociologica
acerca de la religion vista desde una perspectiva tedrica enriquecida con
los conceptos de Niklas Luhmann. Si bien el articulo hace referencia a
topicos que aparecen en la Biblia y efecttia algunas puntualizaciones res-
pecto de las caracteristicas de las religiones andinas tradicionales, como
remarca el autor, su objeto de estudio es la religion en general. Al pare-
cer, Gamboa busca definir, como lo hicieron destacados sociélogos como
el francés Emile Durkheim, las bases metodolégicas para estudiar “cien-
tificamente” la religion. Son interesantes en el texto, la interpretacién de
la Biblia como un manifiesto politico, la particular nocién del autor acerca
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de las creencias y los dogmas, su pulsion critica que refiere a Dios como
un ente “improbado”, y su visiéon de Wiracocha como una divinidad
masculina, a pesar de que la concepcion etno-historica prevaleciente en
la Academia lo constela como una deidad andrdgina.

En el apartado “Debate”, la Revista Estudios Bolivianos N° 25 incluye cua-
tro importantes contribuciones. La primera es de Mariano Baptista Gu-
mucio que ha enriquecido la presente publicacion con su articulo titulado
“:Habra tiempo para cambiar la educacion?”. Se trata de un recordatorio
de los problemas fundamentales de la educacion en Bolivia que el autor
remarca como lo hizo en los afos setenta, sea cumpliendo funciones de
Ministro del rubro o siendo autor de importantes obras como Salvemos a
Bolivia de la escuela. Baptista parece que anticipa que la respuesta a la pre-
gunta que formula en el titulo de su texto es negativa; sin embargo, como
antes, indica las pautas esenciales que Bolivia deberia tener en cuenta
para constituir a la educacion en el principal medio de desarrollo del pais
y de crecimiento del ser humano.

Con claridad, el autor muestra que la tecnologia actual habria cambiado el
paradigma educativo prevaleciente. Hoy no tendria sentido dar vigencia
a la escuela repetitiva que se miente a si misma y a la sociedad; no servi-
rian para nada significativo las asignaturas ampulosas y pesadas que no
forman para la vida; seria absurdo empecinarse en preservar una escuela
que solo reproduce métodos tradicionales, con profesores anquilosados
en sus propios prejuicios sin que puedan evadirse de la pesantez de sus
practicas con resultados deplorables. Baptista insintia decir “jbasta!” a
que la escuela siga secuestrando el tiempo de las personas, las condicione
convirtiéndolas en cuerpos ddciles para un contexto pobre, mediocre y
subdesarrollado, asfixiando las posibilidades cientificas y creativas.

Se advierte en el texto de Baptista el deseo de que Bolivia perciba inme-
diatamente que su tiempo es escaso en extremo; que la voragine de la
decadencia de la calidad educativa implica cambios profundos en la for-
macion docente; que el estudiante debe descubrir y realizar las posibili-
dades de su auto-educacion; que es imperativo que nuestro pais sea parte
de la sociedad del conocimiento, y que desarrolle de forma selectiva una
formacion cientifica de alto nivel, procure el dominio del inglés en todo
bachiller y despliegue de modo intensivo y extensivo, una instruccién
técnica como base del desarrollo. Que el gobierno de la altima década
no lo haya hecho en un contexto de bonanza econdmica sin precedentes
en la historia, confirma el pesimismo de que la educacién siga ignorada
como la principal funcién del Estado y el medio forzoso del progreso y el
crecimiento humano.
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El articulo de Porfidio Tintaya Condori, “Educacién y desarrollo de
sentidos personales”, trata también sobre la educacion. El autor ha sido
varias veces investigador adjunto del IEB aportando con importantes
articulos y libros publicados por la entidad, en especial sobre temas de
psicologia. El texto es una arenga motivadora a reflexionar sobre el sen-
tido de vida de la persona, para lo que la educacion puede permitir al-
canzar significativos propdsitos. Tintaya, como Mariano Baptista, critica
el enfoque enciclopedista en la educacidn; aunque también son objetivos
de su critica, la escuela activa, el constructivismo y el modelo socio-co-
munitario productivo supuestamente desplegado por el actual régimen.
En oposicion a tales enfoques, el autor remarca la importancia de que la
educacion se oriente como formacion de la personalidad, facilitando que
el estudiante desarrolle sus sentidos personales como capacidades para
vivir su propia realizacion. Es presumible que la formacion cientifica de
los estudiantes y el cultivo de una vision racional del mundo se incorpo-
ren en el programa educativo que Tintaya expone.

Otro estudio que incorpora contenidos formativos con una destacada im-
pronta lingtiistica es el que brinda un investigador destacado que tiene la
categoria de titular en el IEB. Se trata de la contribucién intitulada “Patri-
monio lingtiistico y obras maestras del pensamiento de los pueblos indige-
nas” de Ignacio Apaza Apaza. El autor ofrece una valoracion evidente del
idioma aymara como baluarte de Bolivia. Su investigacion gira en torno a
la nocién de patrimonio lingiiistico desarrollada ampliamente a nivel in-
ternacional con aquiescencia de la UNESCO. Centrandose en el estudio del
aymara sobre el que ha realizado varias publicaciones, Apaza valora la rea-
lidad multilingiie de Bolivia y su riqueza pluricultural. El autor remarca la
necesidad de explicitar estudios sobre la lengua que hagan hincapié en los
contenidos simbolicos, sociales y culturales de idiomas como el aymara,
remarcandolos como tesoros del patrimonio intangible de la humanidad.

El pensador Victor Hugo Quintanilla Coro, quien fuera en varias ocasio-
nes, investigador adjunto del Instituto de Estudios Bolivianos; también
en la gestion 2016, contribuye a la Revista N° 25 con su articulo titulado
“Humanismo y politica en perspectiva quechua”. Se trata del ensayo de
un estudioso de la filosofia que siendo quechua, ofrece una vision émica
acerca de las concepciones sobre el ser humano, las categorias de rela-
cién entre las personas de la comunidad y el desarrollo de las formas de
complementariedad entre los hombres y las mujeres, en particular en el
norte de Potosi. El texto exhibe “ab-origen”, es decir, desde la vivencia en
el interior de la comunidad quechua, la ética que determinaria las condi-
ciones de ejercicio del poder politico, respetando la integridad y plenitud
del ser humano, del runa, miembro de la comunidad indigena.
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Segin Quintanilla que refiere interesantes contenidos de su idioma
materno, el quechua, los comunarios de dicha cultura concebiran la
existencia humana siempre en algtin contexto cultural y lingtiistico que
los relacionaria con la naturaleza. Asi se daria el humanismo comu-
nitario argumentado en la ideologia del “Vivir bien”. Pero, el uso de
tal concepto se habria pervertido por el poder politico actual, violando
sagrados principios que constituirian al cosmos como centro de la vida
humana. Que la politica actual no respete a la Madre Tierra se agravaria
aun mas al pervertir las relaciones profundas que deberian prevalecer
entre hombres y mujeres segtin la vision quechua, marcadas por el for-
talecimiento de las identidades, por el “Vivir bien” y por la afirmacion
diferencial del pensamiento étnico, expresado también de manera filo-
sofica como humanismo andino.

Con el articulo de Quintanilla, suman diez los textos resumidos que co-
rresponden a las contribuciones de investigacion y debate para el N°® 25
de la Revista Estudios Bolivianos. De manera adicional, como se ha sefa-
lado anteriormente, el presente volumen incluye cuatro textos, sumando
en total, catorce. A continuacion se resumen tanto un articulo de caracter
bibliométrico como tres recensiones bibliograficas.

Para la celebracion de los 20 afios de la Revista Estudios Bolivianos, el
destacado profesional y egresado de la Carrera de la Historia, Pastor
Rafael Deuer Deuer contribuyd con un interesante andlisis de 172 arti-
culos publicados en 21 ntimeros de la Revista institucional. Con el titulo
“iQué se ha hecho y qué falta por hacer?”, Deuer ofrece un recuento
de contenido bibliométrico que por distintas, recién ahora se publica.
Son varias las preguntas que como buen investigador, Deuer se formu-
la; encontrando respuestas siempre de modo inequivoco: en los datos
estadisticos que corresponden a la totalidad de articulos de la Revista
hasta el nimero indicado. El autor sistematiza tablas y ofrece comen-
tarios sobre la informacion, ademds de recomendaciones técnicas que
mejorarian los destacados logros de la Revista. Es una buena idea que
tal labor bibliométrica se efecttie regularmente, por poner el caso, cada
cinco afnos a partir del trabajo de Deuer.

Desde hace una decena de nimeros, la Revista Estudios Bolivianos ha in-
cluido de manera continua, la seccion de “Recensiones bibliograficas”.
En el N° 25 de la Revista, hay tres recensiones sobre tres libros, pero que
corresponden solo a dos autores. Es decir, de un autor se resumen dos
libros por la calidad académica de cada uno. Asi se ofrece un recono-
cimiento al esfuerzo del autor por publicar dos titulos al afio.
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La primera recension corresponde a la escrita por Hugo Celso Felipe
Mansilla Ferret del libro de Blithz Lozada Pereira titulado Politicas cien-
tificas, tecnoldgicas y de innovacion en Bolivia (2006-2016). Se trata de una
publicacion de 2016 auspiciada por el Instituto de Estudios Bolivianos. El
titulo de la recension de Mansilla que incorpora algunas citas destacadas
del original, relieva la importancia del tema y anade proposiciones de
su propia cosecha especialmente respecto de la educacion superior, es:
“Ciencia y educacion en Bolivia: Sobre la obra de Blithz Lozada Pereira”.

Como si hubiese un acuerdo de reciprocidad, lo que sin duda seria
legitimo en el &mbito académico mientras no se comprometa la libertad
de las posiciones intelectuales; la segunda recension ha sido escrita por
Blithz Lozada Pereira y trata sobre un libro de Hugo Celso Felipe Mansilla
Ferret. El titulo del libro publicado por Rincén ediciones como el N° 9 de
la Coleccion Abrelosojos en 2016, es Filosofia occidental y filosofia andina:
Dos modelos de pensamiento en comparacion. La recension se titula “Un libro
que compara la filosofia occidental con la filosofia andina”, y sefiala los
principales contenidos comparativos que Mansilla establece entre ambas
filosofias, delimitandolas tanto desde el punto de vista espacial como
cultural. Convenientemente, la recension comienza con una semblanza de
Mansilla como uno de los mas destacados intelectuales de nuestra época
en el contexto nacional y pondera el valor del libro, también como un
manual de texto atil para tener una historia breve de la filosofia occidental.

La tercera recension ha sido escrita por Erika Jimena Rivera Vargas, pro-
fesional del Derecho, asidua estudiosa de la filosofia y admiradora del
pensamiento de Hugo Celso Felipe Mansilla Ferret. Como un recono-
cimiento a su prolifica produccion intelectual, la Revista Estudios Boli-
vianos N? 25 incluye otra recension del mismo autor sobre un libro que
fue publicado también por Rincon ediciones el afio 2016. El titulo de la
recension es “Un libro acerca del radicalismo superficial y el conservadu-
rismo profundo”, teniendo como objeto de la sintesis y del comentario de
Erika Rivera, el libro de Mansilla titulado Las raices conservadoras bajo las
apariencias radicales en América Latina: La necesidad de una conciencia critica
en torno a problemas historicos y politicos.

La Paz, octubre de 2016

Lic. Blithz Y. Lozada Pereira, M.Sc.
EDITOR DE Estudios Bolivianos N° 25
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RESUMEN

El ser y el pensar son dos caras de una sola y misma realidad. El
pensamiento es el reflejo del mundo y esta indisolublemente unido
al mundo que refleja. Asi como todas las personas desarrollan su
pensamiento hasta alcanzar el nivel superior del pensamiento abs-
tracto y discursivo, asi también los pueblos desarrollan su cultura
hasta alcanzar a elaborar la ciencia y su propia filosofia. Los pue-
blos indigenas de los Andes lo lograron como consta por numero-
sas expresiones cuyo vigor se aprecia aun hoy, asi sea en ruinas o en
mitos o en simbolos remanentes. Sin embargo, las culturas andinas
de la era prehispanica murieron una vez que sus dominadores lo-
graron imponer su propio codigo de valores a los indigenas, impi-
diéndoles asi seguir desarrollando su cultura.

Doctor en Filosofia por la Pontificia Universidad Catdlica del Ecuador, titulo con-
validado por el Ministerio de Educacién de Bolivia. Autor de varios libros y arti-
culos sobre educacion, historia y filosofia. Fue ministro de educacién en cuatro
oportunidades y promovio la reforma educativa de 1994, orientandola hacia una
cultura nacional pluralista y multilingte, en el marco de la metodologia construc-
tivista. Actualmente es rector nacional del Instituto Tecnoldgico Boliviano Suizo.
En este emprendimiento, que data del afio 2005, muestra cémo el conocimiento
practico y el cambio de actitudes necesario para la creacién de conocimiento téc-
nico y tecnoldgico, son la base del desarrollo cientifico y filoséfico.
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to abstracto, discursivo y simbdlico // Logica, persona y cultura //
Valores, mito, simbolo y rito.

ABSTRACT

Being and Thinking are two sides of the only one and the same
reality: the world as a whole. Thought is the reflection on the world
and is inextricably linked to the world it reflects. Just as everyone
develops their thinking to reach the top level of abstract and discur-
sive thought, so the people develop their culture to reach science
and philosophy of its own. The indigenous peoples of the Andes
certainly succeeded in such development. Certainly, it is clear from
a lot of expressions whose effects are seen even today, whether
in ruins or remnant myths and symbols. However, the Andean
pre-Hispanic cultures were killed since their Spanish conquerors
managed to impose their own code of values overcoming the indi-
genous codes, thus preventing them from further development of
their original culture.

KEYWORDS
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EL PENSAMIENTO HUMANO

Los pueblos andinos no cultivaron la filosofia tal como se desarrollé pri-
mero en Grecia y luego en lo que hoy conocemos como Europa. O tal vez
lo hicieron; sin poder fijar su desarrollo por medio de la escritura. Pero no
podemos afirmar que no tuvieran capacidad de hacer ciencia y filosofia,
solo porque no tuvieran la posibilidad de escribir en términos apropia-
dos sus ideas y sus razonamientos.

Es verdad que no pocos pensadores dan por demostrado que el desarro-
llo de la ciencia y de la filosofia sigue inexorablemente un proceso histori-
co lineal, en el cual el pensamiento de los pueblos considerados “primiti-
vos” esta fatalmente atado al mito y al simbolo; es decir, dan por sentado
que su pensamiento no supera los contenidos afectivos y que, por esta
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razon, siempre han sido incapaces de alcanzar las elevaciones del pen-
samiento abstracto y discursivo®. Esta suposicion suele asentarse en el
mito del progreso como el resultado inexorable de la actividad humana;
el mismo que se encuentra en el trasfondo de casi todas las filosofias de
la historia, especialmente de las que se han apoyado en la perspectiva
hegeliana; de la cual Comte es ciertamente el mas exitoso tributario’.

Esa suposicion estd evidentemente amarrada a la concepcion del desa-
rrollo de las culturas como procesos de constante superacion, hasta llegar
a su culminacion en lo que podriamos definir como el éxito de la torre de
Babel*. En el trasfondo descansa un profundo desprecio por todo conoci-
miento que no hubiera podido ser verificado de acuerdo al método cien-
tifico, desconociéndose asi el inmenso aporte que el conocimiento mitico
y el pensamiento simbdlico han brindado a la humanidad.

Tanto la filosofia —que busca las ultimas causas de las cosas— como la
ciencia —que se dedica a explicar los fendmenos de la naturaleza- tienen
con el conocimiento mitico simbdlico una gran deuda. El mito y el simbo-
lo son una respuesta a los desafios de lo desconocido. Llevan dentro de si
una acumulacion de experiencia humana; mucha informacion recogida
y una amplia variedad de ensayos de interpretacion o de explicacion,

2 Fue uno de los principios basicos del positivismo (Auguste Comte, 1798 - 1857)
cuya influencia ha sido decisiva para el desarrollo de la filosofia y de la ciencia
hasta el presente.

3 Entre otros, puede consultarse a los siguientes autores: R. Cuartango: Filoso-
fia de la historia: Lo propio como tierra extrafia, Montesinos, Barcelona, 2007;
Antonio Campillo, Adiés al progreso: Una meditacion sobre la historia, 1985, 22
ed.: 1995; Variaciones de la vida humana: Una teoria de la historia, 2001; Paul
Ricceur, Tiempo y narrativa, dos volimenes. University of Chicago Press, 1990;
y Mauricio Rojas Mullor, 2011, La idea del progreso y el concepto de desarrollo,
Madrid: EPIC-Universidad Rey Juan Carlos.

4 Génesis 11, 1-9. Ese fue un proyecto que nunca ha sido del todo abandonado por
el hombre; a pesar de que aquellos que lo intentaron (en la version biblica) fracasa-
ron por atreverse a llegar al cielo por sus propios medios, que no los de Dios. Hay
en el mito o leyenda babélica un profundo sentido de critica a la civilizacion; critica
que se extiende a todo el pensamiento biblico del Antiguo Testamento y que identifi-
ca a la ciudad y al Estado como el proyecto humano: ambicioso, soberbio y alejado
de Dios. Esa concepcion resulta comprensible desde el punto de vista de la historia
de la salvacion tal como la veian los antiguos descendientes de Abraham; pero no
se extiende hasta los tiempos posteriores a Cristo, donde la ciudad de Jerusalén
es un sitio sagrado que simboliza la presencia de Dios entre los hombres; después,
en el Apocalipsis de Juan, aparece como la promesa de la salvacion: la ciudad que
bajara del Cielo, la nueva Jerusalén. Tal vez sea este significado judeo—cristiano el
que movio a Hegel a desarrollar su filosofia de la historia.
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que asumen caracteristicas frecuentemente literarias y poéticas: simbolos
revestidos de cardcter sagrado, como disefos, leyendas y ritos. Todo ese
conjunto de simbolos ha sido muy estudiado por la filosofia y por las
ciencias, que por lo general han encontrado en ellos valiosas contribucio-
nes a diversos campos del saber; tales como la ciencia politica, la socio-
logia, la economia, la medicina, la biologia, la agricultura, la genética, la
astronomia y muchas otras; aunque sin reconocer en ellos su contenido
de verdad y conocimiento de la realidad.

En cuanto a la filosofia, sus preguntas al mito han sido siempre respondi-
das con profundas intuiciones en lo mas hondo del misterio del ser y del
hombre como conocedor y constructor de la realidad. Hoy continta la
busqueda de respuestas a esos mismos interrogantes, en niveles cada vez
mas profundos. Veamos, por mencionar un ejemplo, el mito de Manco
Kapac y Mama Ocllo, surgidos del Titikaka, el mar interior de las alturas
andinas, para ensefar a los humanos el camino de la civilizacion. Todo
procede del mar y la pareja humana es creadora de lo que es bueno y util.
El mito de la pareja surgida del Titikaka parece una version diferente del
mito de Adan y Eva®, la otra pareja que descubre el discernimiento entre
el bien y el mal —la inteligencia— que es el instrumento de todo acierto y
de todo error de los hombres. O el que citdbamos mas arriba, el mito de
Babel, como el principio de la diversidad de los pueblos y de las culturas
aunadas en el esfuerzo para alcanzar la inmortalidad que Prometeo, a su
manera, quiso también alcanzar. O recordemos los mitos sobre la vida y
la muerte que fueron el alimento de las grandes culturas del Nilo.

A cualquier cultura de tiempos lejanos que acudamos para explorar sus
antiguos mitos, en ella encontraremos grandes tesoros de sabiduria que,
siglos después, fueron aprovechados para el desarrollo de la filosofia y
de las ciencias. Por eso los mitos, aunque parezcan superados, siguen
vigentes; tal vez porque nadie ha agotado los misterios que encierran.

El ejemplo mas solido trasciende los alcances del simbolo para arribar
a la categoria de la construccion conceptual de valor universal. Se trata
de pacha® concepto y término quechua-aymara, que unido a otros que
lo complementan, contiene la amplitud del cosmos en sus tres niveles:

5 Génesis, 3.

Pacha: el cosmos o el mundo en todos sus aspectos benéficos y favorables para
la vida de los hombres, de los animales y de las plantas. Véase del autor de este
articulo, Cultura e identidad nacional: Ensayo de interpretacion del ser nacional
ante el pensamiento simbdlico del aymara. Editorial Educacional, La Paz, 1989.
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cielo, suelo y subsuelo; en la sucesion de las estaciones; y aun en el len-
guaje cotidiano cuando para manifestar satisfaccion o gratitud se dice
simplemente pacha.

La sabiduria de los pueblos andinos, mucho antes de la llegada de los
conquistadores, ya era fuente de vida, de la que bebian los hombres para
responder a los desafios de su existencia mediante creaciones practicas
y concretas, con las que combatian el rigor de los elementos, el hambre
y las enfermedades. Ese fue un trayecto de progresivo conocimiento
del medio natural; conocimiento que fue acumuldndose y depurdndose
constantemente. Se conservaba en la mente de los hombres, sin duda;
pero también en complicados procedimientos de registro —como los qui-
pus—y en una variedad de construcciones y representaciones materiales.
Ese prodigio de elaboracién y conservacion hubiera sido imposible sin el
desarrollo del pensamiento abstracto y discursivo.

La sensibilidad es la puerta del conocimiento. Por ella accedemos al mun-
do en el que vivimos: nada entra en el entendimiento sino pasa por los senti-
dos’. Una persona que careciera de los sentidos no podria conocer nada y
ni siquiera conocerse a si mismo. Y por tanto, no seria una persona, pues
careceria enteramente de subjetividad y asi solo seria un ente vacio, cuya
vida se reduciria al estado vegetativo.

Conocemos el mundo a través de los cinco sentidos; pero solo en la me-
dida en que nos resulta posible y 1til para enfrentar los desafios que nos
plantea la existencia humana®. No conocemos, por poner un ejemplo, las
vibraciones de las moléculas sino por un medio indirecto de apreciacion
y utilizando la razén o capacidad deductiva. Asi podemos conocer los
colores, los sabores, las formas, las cualidades fisicas de todas las cosas;
incluso podemos conocer mucho mas que los datos que nos brindan los
cinco sentidos. Y con el poderoso instrumento de las manos y bajo la luz
de la inteligencia hemos construido eficientes y delicados instrumentos
que nos permiten apreciar la realidad cada vez mejor porque, mas alla de
las capacidades sensibles que poseemos gracias a nuestros sentidos, esta
la capacidad de la razon para obtener conclusiones validas sobre los ori-
genes de la realidad; entre ellas sus cualidades de antigiiedad en el tiempo
y espacio; asi como su naturaleza molecular, atdmica, sub-atomica, etc.

7 Tomas de Aquino: nihil est in intellectu nisi prius non fuerit in sensu. Célebre sen-
tencia de la filosofia tomista, que repite Mao Tse Tung en su Libro rojo aunque sin
citar al autor.

En esta afirmacion podemos basar la concepcion antropolégica de la cultura.
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A partir de esas reflexiones, es necesario reconocer que el pensamien-
to abstracto y discursivo es naturalmente propio de todo ser humano.
El pensamiento abstracto es el que elabora y desarrolla los conceptos o
ideas universales; y solo puede darse en la mente humana. Las ideas uni-
versales carecen de las notas concretas perceptibles por los sentidos; pero
contienen las esencias de las cosas, que no pueden ser percibidas de ma-
nera sensible. A partir de esas ideas el pensamiento discursivo elabora
y discurre razonamientos. Gracias a esa capacidad discursiva podemos
ir mas lejos del mundo perceptible, buscando no solamente las esencias
sino alcanzando a conocer lo que no es posible contemplar o experimen-
tar directamente; de manera que sin verlo alcanzamos a deducir su pre-
sencia en la realidad.

Cuando en nuestra mente nos formamos una imagen concreta de alguna
cosa, en su formacidon han concurrido nuestros cinco sentidos de manera
concertada. Para afinarla o mejorarla nos esforzamos agudizando la ob-
servacion. Pero lo maximo que podemos conseguir por este método es
una sola imagen de algo concreto e individual. Esta imagen solo puede
aplicarse a esa cosa y no a otra; por mds que existan duplicados o mul-
tiples repeticiones de esa cosa; por ejemplo, una silla. Esa silla tendra
un tamafo, una forma o estilo, un peso y un color, estara hecha de un
material o de varios, serd bella y practica o fea pero apropiada para el
uso, etc. Con todos esos datos, su imagen serd valida solo para esa silla.
A partir de esa constatacion surge la pregunta: ;de donde hemos sacado,
entonces, el concepto universal de “silla”, si nunca hemos visto nada mas
que sillas concretas? El concepto universal de “silla” vale para todas las
sillas posibles; la imagen de silla para una sola. Esa es una pregunta que
nunca se ha respondido de manera plenamente satisfactoria para todos.
La mejor respuesta es la que sostiene que la abstraccion de lo concreto a
lo universal se realiza mediante la induccién. Pero, ;Qué es la induccion?
(Acaso es el salto cualitativo? ;Es posible este salto de lo concreto-particu-
lar a lo abstracto-universal?

Sin embargo, ahi estd nuestra capacidad de formar conceptos abstractos;
a los que también llamamos “ideas”. Las ideas son abstractas y univer-
sales. Sin ellas seria imposible formar juicios de valor sobre nada. Nos
quedariamos encerrados para siempre en la experiencia concreta, indi-
vidual. No podriamos ni siquiera mejorar nuestras experiencias sobre
las sillas, por ejemplo, para construir otras sillas mejores: ya no de ma-
dera, sino de metal, o de otros materiales. O sillas mas comodas o mas
economicas 0 menos pesadas.
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Solo gracias a que tenemos la idea abstracta y universal de silla, podemos
modificarla y mejorarla, ideando y aplicando modificaciones y haciendo
mejores sillas. Para eso nos sirve el pensamiento abstracto. Pero, ademas,
tenemos un pensamiento discursivo: es el que discurre y juzga qué es me-
jor o peor, bello o feo, util o indtil, etc. Y es el que puede pensar en como
seguir mejorando las cosas, razonando: si le quito esto a la silla serd mas
liviana; si le pongo aquello, serd mas comoda, si la hago de otro material,
serd mas econdmica... etc. Toda persona hace eso desde su infancia por-
que es un don de nuestro ser de humanos.

El ser humano es naturalmente capaz de pensar abstracta y discursiva-
mente. Todo ser humano lo es. Y consiguientemente todo pueblo. Los
pueblos indigenas siempre fueron capaces de elaborar pensamiento abs-
tracto y discursivo. Por eso fueron capaces de hacer ciencia y filosofia,
siguiendo y llevando adelante diversos procesos de investigacion y de-
sarrollo. Y asi ha sucedido en todas las épocas y en todas las regiones
del mundo, pese a las concepciones eurocéntricas que desdefian como
inferiores los resultados de procesos de investigacion desarrollados por
los pueblos no europeos; por los pueblos que aun hoy mantienen vivo el
pensamiento mitico o simbolico, junto al pensamiento abstracto y discur-
sivo que siempre tuvieron. Nunca tuvieron que escoger entre ciencia o
arte o entre ciencia y filosofia, como tuvieron que hacerlo los europeos o
los paises herederos de la cultura europea.

Para sostener validamente esa proposicion de coexistencia entre el pen-
samiento mitico y el pensamiento cientifico-filoséfico, me apoyo en la
naturaleza del ser humano: ser sensitivo y pensante, capaz de conocer y va-
lorar todas las cosas’; es decir, que a partir de sus percepciones sensitivas
juzga y aprecia lo que percibe; y construye luego conceptos abstractos
de valor universal, los cuales le sirven de base para la formulacion de
juicios validos que emite sobre lo conocido y comprobado, para inme-
diatamente convertir esos juicios en las estructuras esenciales del discu-
rrir 16gico o razonamiento discursivo, que avanza desde lo ya conocido

Cualidades que estan en el concepto de hombre como sus notas esenciales,
desde el lejano tiempo de los filésofos pre-socraticos. Por eso Protagoras decia
que el hombre es la medida de todas las cosas: TTAvTwY XpNUATWY PETPOV E0TIV
avBpwtrog. Nétese que la version moderna de xpriua reduce el sentido de la pa-
labra griega a cosa. En realidad, ese término griego significa cosa valiosa o cosa
muy apreciable. Por eso es también el origen de la palabra espafiola crema. Una
mejor version de la sentencia de Protagoras seria el hombre es la medida de todo
lo que tiene valor. Dicho de otra manera, todo lo que existe tiene sentido porque
le sirve al ser humano y puede ser estimado por él como util y valioso. Si no fuera
asi seria como inexistente, como nada.
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hacia el horizonte constantemente inalcanzable de lo desconocido pero
realmente existente.

Todo ser humano es un ser pensante. De lo contrario no seria humano.
Esa cualidad de pensante es principalmente la capacidad de conocer que
conoce. Es la reflexion' que descubre al hombre en el acto de pensar en
el ser. Reflexion (reflejo) que se produce en el espejo de su mente. Y que
no se da jamas en la mente de cualquier otro animal. La prueba de esto
se encuentra en el hecho comprobado de que ningtin otro animal cambia
su ser y su entorno vital como los cambia el hombre; cuyo desarrollo
personal y social tiene su punto de partida y su camino en la interioridad
de su propio ser. No podemos negar que diversas especies de animales
gozan de la capacidad de razonar y discernir su desenvolvimiento mas
apropiado ante las circunstancias cambiantes. Pero no por ello alcanzan a
transformar su entorno o a descubrir nuevas aplicaciones para sus recur-
sos organicos o materiales naturales que podrian acomodar o transfor-
mar en funcion de sus necesidades. Solo los humanos somos capaces de
hacer eso. Y a eso lo hemos llamado progreso aunque muchas veces, como
efecto indirecto o como efecto no buscado, se produzcan retrocesos en la
calidad de vida de los individuos y de las comunidades. En todo caso, los
humanos transformamos o cambiamos nuestro entorno y también nues-
tros valores y, en consecuencia, nuestra propia conducta.

De esa manera alcanzamos a ser conscientes del movimiento en el tiem-
po y en el espacio que facilmente podemos advertir en el desarrollo de
nuestro proceso discursivo. En todo discurrir hay un antes y un después.
Unos antecedentes conocidos y luego sus consecuentes; al principio no
conocidos y después deducidos y aun verificados posteriormente. Asi
surge y luego se desarrolla el pensamiento humano; en incansable bus-
queda de la verdad del ser en el espacio y en el tiempo''. De esta manera
todos los hombres y todos los pueblos hacemos filosofia y ciencia.

Visto de otro modo, desde la ontologia, podemos apreciar que el ser su-
cede'? (avanza) en la mente; es decir, apenas es consciente de si mismo*’

10 Es decir, el doblarse sobre si mismo descubriendo que esta descubriéndose en
el acto de conocer. Es la caracteristica mas propia del espiritu humano, la misma
que no posee ningun otro ser viviente.

Frase que acufia Martin Heidegger pero, que en realidad, solo expresa lo que
encontraron mucho antes los fildsofos de la antigiiedad.

Suceder es avanzar: viene del verbo latino cedere, raiz comun de los verbos cas-
tellanos proceder, retroceder, incidir, etc.

Piense en el inagotable cogito ergo sum de Descartes.
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deja el utdpico estado estatico e inmutable para modificarse al mismo
tiempo que las modificaciones producen como en cadena interminable
nuevas modificaciones del ser y de la mente del pensante.

Sabemos que el tnico ser que piensa es el ser humano porque, ademas,
se advierte a si mismo como un ser diferente de los demas de su colecti-
vidad; y como un individuo consciente de si mismo: es decir, dotado de
subjetividad; es decir, de interioridad y de libertad. De ese modo devie-
ne persona capaz de escoger y de optar segin su mejor parecer y sentir
y de hacerse responsable de sus opciones. Es decir, un ser capaz de co-
nocer y de apreciar lo conocido como bueno (favorable) o malo (desfa-
vorable), conociendo y valorando la realidad en la medida en que la va
abarcando mds y mas gracias a sus cinco sentidos y a su pensamiento
abstracto y discursivo.

Consiguientemente, el ser humano es el tinico ser personal sobre la faz de
la tierra. Porque, ademas, es el tinico ser que puede salirse de si mismo y
contemplarse para aceptarse o rechazarse; para procurar ser mejor en el
futuro que ird creando en si y fuera de si mismo; o contentarse y quedarse
donde estd y como esta. Es el tinico ser que puede actuar mejor o peor so-
bre la base de una escala de valores dada por la naturaleza o por la comu-
nidad en la cual nacid, crecid y se desenvuelve; y que acepta esa escala de
valores o la rechaza o la modifica al interiorizarla y explicitarla. Es el tinico
ser capaz de perfeccionarse por si mismo. Y de esa manera es el tinico ser
capaz de vivir una moralidad y asi proyectar y alcanzar la felicidad.

Y todo eso es propio del ser humano por el hecho de ser humano. Nadie
se lo da ni se lo presta. Le pertenece. Todos los humanos somos asi.

EL PENSAMIENTO DEL HOMBRE ANDINO

No ha sido diferente el caso de los inmigrantes que arribaron de las le-
janas islas del Pacifico y traspasando el desierto se establecieron en el
vasto altiplano y las serranias circundantes. Eran seres humanos y, como
tales, eran seres pensantes. No podemos imaginar que esos pueblos que
se establecieron en la regién andina no hubieran sido personas dotadas
de pensamiento abstracto y discursivo.

Consecuentemente, cuando tratamos del pensamiento indigena andino nos
estamos refiriendo al pensamiento que se desarrollo en las mentes de esas
personas y se hizo palpable en sus realizaciones y expresiones personales y
culturales; y que sin duda fue el resultado de sus experiencias y conocimien-
to del mundo; y de sus reflexiones sobre esas experiencias y conocimientos.
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Como prueba de lo escrito tenemos una diversidad de testimonios ar-
queolodgicos y antropoldgicos que nos muestran como fue el pensamiento
rico y enteramente apropiado a la realidad del ser en esos tiempos y en
estos parajes del mundo andino.

Los indigenas andinos de la antigiiedad tenian la misma sensibilidad que
tenemos los bolivianos de hoy, aunque ellos carecian de los variados ins-
trumentos que la ciencia y la tecnologia del siglo XXI nos proporciona. Sin
embargo, los datos que lograban percibir, mas la capacidad de su enten-
dimiento para elaborarlos, les permitian enfrentar su mundo y aprove-
char sus cualidades como recursos valiosos para sobrevivir y construir la
realidad con un creciente dominio sobre la naturaleza. Esa capacidad no
es otra que la facultad de crear cultura; es decir, de atinar a enfrentar los
desafios de la naturaleza, imponerse sobre ellos y, constantemente, trans-
formarlos de amenazas en oportunidades y en posibilidades efectivas de
crecer con efectos positivos; es decir, con soluciones para sus problemas.

La creacion de cultura surge entonces del imperativo de vivir. Y se hace
conforme a la percepcion sensible de la realidad, gracias a la capacidad
humana de valorar el mundo y jerarquizar sus multiples aspectos se-
gun su utilidad, su belleza, su importancia; o segtin el grado de peligro
o de amenaza que pudieran presentar ante ellos. Asi surgen en toda
cultura los valores en una jerarquia siempre particular aunque no muy
diferente de un pueblo a otro: los valores humanos son basicamente los
mismos en todas partes. Lo que difiere de un pueblo a otro es, por una
parte, la natural peculiaridad de la region en la que se encuentran vy,
por otra, la jerarquizacion de los aspectos favorables o desfavorables de
la realidad sometida a las caracteristicas del hdbitat y a las variaciones
del clima y de las estaciones; conformando asi una realidad compleja
que dara lugar a la formacion de un cédigo de valores: corazén de todo
proceso de desarrollo cultural.

Los indigenas andinos pudieron asi establecer una jerarquia que colocaba
el valor de la vida por encima de cualquier otro. Por otra parte, el clima
y el suelo que los rodeaba orientaron sus preferencias a la busqueda de
los espacios mas adecuados en diversos niveles de altitud o pisos ecoldgi-
cos'* y siempre cerca del agua, aunque se encontraran distantes entre si.
Estas circunstancias los condujeron a preferir una estrecha cooperacion
comunitaria, antes que un desarrollado sentido de la individualidad y

4 John Murra, Formaciones econémicas y politicas del mundo andino, 1975.
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el fenotipo, que hubiera propiciado a la familia® por encima del clan co-
munitario que daria origen a la peculiar institucion del ayllu como una
comunidad de estrecha vinculacion entre familias y personas, aunque es-
tuviera mds o menos dispersa en diversos niveles o espacios ecoldgicos.

Y asi, atentos a la recurrencia de las lluvias y de las sequias, de las hela-
das y del calor del sol, aprendieron a superar los problemas del cultivo
de sus alimentos, descubriendo las cualidades de las plantas comesti-
bles, la ganaderia, el uso y la transformacion de los materiales y de los
instrumentos que descubrieron y fabricaron por si mismos; y asi fueron
desarrollando su propia ciencia, su tecnologia y sus propias artes instru-
mentales y al mismo tiempo simbolicas, preguntdndose siempre quién
y cdmo y cuando; y por qué de esta manera y no de otra; y por qué na-
cemos y vivimos y morimos; y por qué siempre nos preguntamos por
qué. Asi construyeron su propia manera de ubicarse en el mundo que al
mismo tiempo desafiaba y amenazaba, ayudaba y favorecia la vida en su
territorio: en suma, su cultura.

Todo eso ya estaba ampliamente desarrollado a la llegada de los euro-
peos, como lo certifican los cronistas y los escritores misioneros'. En re-
sumen, el mundo de los indigenas andinos no era un mundo salvaje sino
un mundo transformado, cultivado, humanizado; en el cual el pensamien-
to era el rector de todas las actividades humanas. Un pensamiento ela-
borado y constantemente mejorado en su profundidad y en sus alcances.
Un pensamiento que no se encerraba en el caracol del mito y sus expre-
siones simbdlicas; sino que se esclarecia y desarrollaba mas y mas por el
valor universal de las ideas abstractas y la capacidad discursiva que es
connatural a todos los hombres.

No sirve de mucho hacer especulaciones mas o menos afortunadas sobre
una “filosofia” indigena desde la comoda y heredada catedra de la cultu-
ra europea, con la cual solemos arroparnos sin haber contribuido signi-
ficativamente a su desarrollo. Todo hombre ama la sabiduria y la busca;
aunque no todos la entiendan de la misma manera. Mas vale detenerse
respetuosamente ante el hombre que siendo ab-origine o aborigen, se ape-
ga a la tierra; es decir, se a-terra para identificarse con ella y amoldarse a
su ser y a sus exigencias, antes que pretender cambiarla o transformarla,
como hace el homo faber; es decir, el europeo que es luz, claridad y olvido.

15 Como ha sucedido casi siempre en regiones ecolégicamente menos dificiles.

16 Véase especialmente los trabajos del jesuita José de Acosta, Felipe Guaman

Poma de Ayala, Juan Polo de Ondegardo y del Inca Garcilaso de la Vega.



36 ESTUDIOS BOLIVIANOS N° 25

Al contrario el hombre que calla se sumerge en la meditacion del enigma que
Heidegger planted en sus reflexiones: ;por qué el ser y no la nada? Tal
vez en la misma linea de pensamiento, aun en la primera mitad del siglo
pasado, un anciano quechua del norte potosino describia al hombre blan-
co como el que todo lo sabe y nada entiende".

Para Marvin Sandi'®, autor de esos conceptos, filosofo potosino hoy ol-
vidado o ni siquiera conocido, era mas auténtico y mas humano el hom-
bre que calla®. Y, aunque se ha criticado duramente su postura filosdfica
como imprecisa, vaga o inconsistente”, yo la encuentro mas apropiada
a la realidad de los hechos: no tenemos un solo documento que refleje
el pensamiento indigena pre-hispanico sin la mediacion de un cronista
o de un escritor posterior al desastre de la conquista esparola. Ante esta
enorme carencia, hay que reconocer en el pensamiento de Sandi una pro-
funda intuicién del contenido filoséfico de una cultura hoy desaparecida,
de la que solo conservamos impresionantes monumentos y un conjunto
limitado de valiosos mitos y simbolos remanentes.

Hubo un pensamiento indigena vivo y palpitante, generador de una cul-
tura andina que se desarrollé dentro de las limitaciones propias de su
tiempo y de su lugar en el planeta; desvinculada de las culturas que al
mismo tiempo crecian y se extendian en otras regiones lejanas, pero si
estrechamente apegada a su tierra, a la enigmatica inmensidad de pacha y
sus misterios. Tenemos que admitir la realidad y, asumiendo una postura
respetuosa como la de Marvin Sandi, aceptar la inexistencia de docu-
mentos indigenas escritos, propios y no mediados o distorsionados por
otras mentalidades; documentos que nos hubieran permitido conocer de
primera fuente el pensamiento indigena, sistematico y organizado.

Pero si podemos presumir que lograron organizar sus conocimientos, de-
sarrollando diversas ciencias ligadas con su economia y con su organiza-
cién social y politica; conocimientos incluso relacionados con el origen y
amplitud del cosmos y de las estaciones climaticas; asi como contenidos
sobre la naturaleza de los astros visibles y de las estrellas directamen-
te apreciables por los ojos, aunque no tengamos los documentos escri-

7 Tukuy imata yachaj; ni ima entiendej. Testimonio propio del autor de este articulo.
18 Marvin Sandi Espinoza, Potosi, 1938-Madrid, 1968. Filosofo, musico y compositor.
19 Marvin Sandi, Meditaciones del enigma, 1966.

La filosofia es un vaivén entre la poesia y el misterio. Max Solares, “El pensamien-
to filoséfico de Marvin Sandi”, Revista Difusion, 31.05.1971, 14-15.
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tos que nos muestren tal desarrollo. En consecuencia, desconocemos el
pensamiento propiamente filosofico o cientifico de los indigenas; aunque
podemos deducir su despliegue a partir de las expresiones de la cultura.
Entre estas expresiones son sugestivas las expresiones que revelan una
avanzada organizacion politica, asi como las expresiones monumentales,
las artisticas y las simbolicas que suelen transmitirnos la existencia de un
pensamiento mas ligado a los valores que a los conceptos abstractos y al
razonamiento propiamente dicho.

Resulta claro que los pueblos andinos tuvieron que conocer las funciones y
las relaciones matematicas y geométricas que saltan a la vista en su elabo-
rada arquitectura; conocieron los nimeros como lo atestiguan sus lenguas
y, por, consiguiente, la expresion numeérica de las funciones y relaciones
que se observan en la naturaleza. Eso es pensamiento abstracto, ligado al
conocimiento esencialista de las cosas, mas alla de la mera representacion
de su apariencia. No olvidemos que las esencias no son perceptibles por
los sentidos; que son fruto de la capacidad abstracta de la mente, y que ese
es el terreno propio del pensamiento humano, desde el cual se elaboran
los procesos discursivos con los que se hace ciencia y filosofia.

Fue el conocimiento de la ciencia geométrica el que permitié la cons-
truccion de Tiahuanacu. Téngase en cuenta que el gran misterio de Pu-
mapunku no estd en el transporte de los enormes y pesados bloques de
piedra?; sino en el cdlculo preciso de los bajo relieves, en el ensamble
exacto de los bloques, en el calculo de materiales y en la aplicacion de
las medidas geométricas que solo se puede lograr mediante complejas
operaciones matematicas (problemas l6gico-matematicos). Sin embargo,
el propio problema técnico del transporte de los materiales tuvo que ser
resuelto también con complicadas operaciones de ingenieria, las cuales
suponen otra vez un amplio dominio de las matematicas, especialmente
del cdlculo y la geometria.

(Habrian podido hacer todo eso sin una amplia y suficiente capacidad
para el pensamiento abstracto y discursivo, sin el cual seria imposible

2 Pumapunku (puerta del puma) es parte del complejo monumental de Tiahuanaco.

Se encuentra al suroeste del Templo de Kalasasaya. Consta de una explanada cen-
tral y un conjunto de piedras megaliticas perfectamente dimensionadas, cortadas
y preparadas para ser erigidas y ensambladas como sin duda lo fueron antes de
su ruina. Nuestro conocimiento de este complejo es limitado debido a su edad, la
falta de documentos escritos contemporaneos, a las construcciones, el saqueo, el
desgaste natural y la explotacion de piedras para la construccion tanto en la época
colonial (el templo del pueblo) como en la republicana (ferrocarril Guaqui—La Paz).
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conocer las ciencias de la matematica, y de las siempre presentes reglas
de la logica? Del mismo modo, la precisa ubicaciéon de la ciudad respecto
de los tres mayores nevados de la Cordillera Real, requiere de complejas
mediciones y calculos matematicos. Mds aun el establecimiento de leyes
fisicas para la regularidad de los solsticios y de los equinoccios; o las dis-
tancias correlativas del sol y de la luna que estan en el marco conceptual
de la ciudad. Todo eso era del dominio de los indigenas; no fue que se lo
ensefiaron los europeos. Y asi lo reconocen los cronistas®.

Lo mismo se puede decir respecto de las técnicas agricolas que permitian
elevados indices de productividad, muy superiores a los que se podria
esperar de un desarrollo meramente intuitivo o empirico de las técnicas
de cultivo®. Los indigenas andinos poseian conocimientos precisos de
biologia y, especialmente, de genética. De otro modo hubiera sido impo-
sible el desarrollo del maiz o de la papa en sus centenares de variedades
y adaptaciones a la diversidad de los climas del mundo andino. Es muy
conocida su plena comprension de los pisos ecoldgicos y su aplicacion a la
productividad de la agricultura. Lo que vale también en toda su ampli-
tud para el mejoramiento del ganado (llamas y alpacas) y para el desarro-
llo de las especies piscicolas regionales.

En todos esos casos la mera técnica no podria haberse convertido en cien-
cia y tecnologia sino hubieran desarrollado el pensamiento abstracto y
discursivo, tal como muestra el mejoramiento de la actividad humana en
todos los ambitos de la cultura.

SiMBOLOS, RITOS Y MITOS

La escritura suele ser entendida como una composicion grafica e inter-
cambiable de signos que expresan palabras, conceptos o ideas; o como el

22 Véase especialmente la obra del Inca Garcilaso de la Vega, Comentarios Reales
de los Incas.

2 Los terraplenes elevados, rodeados de fosas de agua, hoy conocidos como ca-
mellones, que se utilizaban en Tiahuanaco desde tiempos antiguos, elevan muy
considerablemente la productividad de los cultivos de papa. Este redescubrimien-
to de una antigua técnica agricola es ahora aprovechada por los agricultores de la
regién. Lo mismo puede decirse de su rotacién de cultivos y de sus complicadas
técnicas de riego. Otro tanto es necesario deducir al considerar los centenares
de variedades de papas y de otros tubérculos comestibles; o de maiz. Todo esto
supone una necesaria y exigente tecnologia genética, no reductible al manejo
mecanico de determinadas técnicas, y que demanda el conocimiento metédico y
cientifico de la realidad.
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disefio de signos que pueden expresar sentimientos, situaciones y objetos
concretos. Ya hemos dicho que resulta evidente que las culturas andinas
carecieron de este instrumento tan importante para la transmision del
pensamiento abstracto. Sin embargo, no carecieron de otro tipo de sim-
bolos de caracter misterioso y aun sacro: la puerta, el rostro, el ave, la
serpiente, la piramide, el alimento, el felino y muchos otros simbolos que
estan frente a nosotros, interpelandonos o expresando algo que herme-
néuticamente estd mucho mas alla de lo que se puede ver o tocar.

El significado trasciende al significante; y por eso la interpretacion apro-
piada de esos signos o simbolos queda siempre lejos de los mejores es-
fuerzos del intérprete, pues se durmieron encerrados en el pasado, una
vez que las culturas indigenas de los Andes dejaron de producir cultura
y pensamiento propio, al ser violentados por la presencia y la imposicion
de otra cultura, otros valores y otro pensamiento. Por eso nos detenemos
con respeto ante los signos y los simbolos de las culturas indigenas de los
Andes. Seria pretensioso arriesgar un grado de certeza respecto a lo que
nos quieren decir. Forman parte del misterio del ser humano en todas las
culturas del mundo.

Esas culturas indigenas originarias poseian también un rico acervo de
ritos y mitos que han llegado hasta nosotros inevitablemente mediati-
zados y distorsionados por la mente y la pluma de los cronistas y de los
historiadores. Al presente, muchos de esos mitos, leyendas y ritos cere-
moniales, aun se expresan o se representan en el folklore necesariamente
mestizo de los nuevos indigenas andinos: los que pertenecemos a alguna
de las identidades nacionales o regionales de esta parte del mundo. Entre
los mitos y leyendas estan los relativos a la fundacion del incario, la crea-
ciéon del mundo, la estructura del universo, el origen y naturaleza de la
vida y la muerte. En cuanto a los rituales, aun se practican las huilanchas
o mesas; la lectura en coca; las ceremonias agricolas de siembra y cosecha;
y algunas danzas menos mestizas. Es indudable que estas expresiones
manifiestan un pensamiento enormemente rico. Sin embargo, una vez
mas reconocemos que apenas es posible vislumbrar su significado.

El pensamiento indigena de los Andes se expresa también en la pintura
y los grabados rupestres o petroglifos que se observan en el mundo an-
dino. Predominan figuras de camélidos y de pastores, rostros hieraticos,
serpientes, jaguares y pumas, flores y plantas alimenticias, la cruz andi-
na que representa a la constelacion de la Cruz del Sur, etc.*. Estos pe-

24 Lo que relativamente sabemos es lo que los cronistas espafoles recogieron en

sus obras, aportado por la transmision oral de los amautas, en lo referido al sis-
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troglifos anteriores al coloniaje constituyen un sistema de comunicacion
del pensamiento indigena. En ellos se expresa su concepcion del mundo
como el lugar de la vida, donde todo parece cobrar sentido en funcién de
la existencia y en orden al mantenimiento y desarrollo de las comunida-
des humanas. Las relaciones de causalidad y de condiciones y circuns-
tancias propicias y adversas saltan a la vista y muestran un pensamiento
vigoroso que no se detiene en las fronteras del conocimiento sensible o
la imaginacion creadora sino que, al contrario, se instala en las abstractas
concepciones de la légica y la metafisica.

Sin esa capacidad de pensamiento serian imposibles los complejos ritos
funerarios que se aprecian y reconstruyen en los enterramientos prehis-
panicos conservados perfectamente en las regiones secas como el desier-
to de Atacama, en la 4rida costa peruana y en las alturas de las cumbres
nevadas. Para los indigenas la vida no terminaba con la muerte. Lo ates-
tigua el cuidadoso tratamiento del cuerpo de los difuntos, su dotacion de
alimentos y enseres, y su ubicacion mirando al sol poniente como espe-
rando el dia de su retorno.

También es apreciable y generalmente aceptada su concepcion del tiem-
po y del espacio como construcciones humanas que ponen orden en el
caos del mundo: el tiempo ciclico de las estaciones asociadas a las siem-
bras y a las cosechas; y el espacio en sus tres niveles: cielo, suelo y subsue-
lo*. El espacio y el tiempo aparecen circularmente unidos, pues la vida
surge del subsuelo al suelo y se eleva al cielo de los astros vivientes que
son ante todo el Sol y la Luna; y después descender en forma de lluvia
para germinar los campos que dan vida y alimentan a los hombres y a los
animales. Esta concepcion del mundo es tan fuerte que ha resistido todos
los esfuerzos de aculturacion que han soportado los aymaras desde los
tiempos de la conquista espafiola.

El pensamiento indigena existié con el vigor, la amplitud y la profundi-
dad sin las que no hubieran podido construirse las culturas y las comuni-
dades organizadas y estructuradas en sociedades complejas, asumiendo
incluso las caracteristicas del Estado. Ni hubieran podido producir arte,
como se ve en sus monumentos y petroglifos; ni poesia como la encon-

tema politico y social de los pueblos indigenas andinos; y a sus amplios conoci-
mientos en una variedad de campos del saber. En cuanto a los petroglifos, estos
se pueden aun apreciar en muchos lugares del altiplano.

25 Carlos Choque Marifio, Alajpacha, Akapacha, Mankapacha. Blog “Cosmovision

aymara”, 2008.
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tramos en sus mitos; ni una concepcién del mundo y del cosmos como
indiscutible en la original concepcion de pacha®.

Este conjunto de consideraciones lleva a una conclusion de que no se re-
quiere evidencia escrita para imponerse: hubo una cultura indigena, rica
y hasta prodigiosa en sus multiples expresiones; la mejor de las cuales
tuvo que ser sin duda alguna el pensamiento abstracto y discursivo; es
decir, su ciencia y su filosofia; aunque no con los moldes europeos. Para
constatarlo no hace falta elaborar especulaciones complicadas nunca ple-
namente demostradas, como la muy discutida existencia de un término
medio entre el ser y el no ser, que chocan con la légica cuando no con el
sentido comun.

LA MUERTE DEL PENSAMIENTO INDiIiGENA

Mas que tratar sobre la muerte del pensamiento indigena, deberiamos
hacerlo sobre la desaparicion de la cultura indigena. De ella hoy ape-
nas nos quedan los restos y las ruinas. El pensamiento indigena murio
con su cultura.

Entre 1532 y 1540 llegaron los primeros conquistadores. Apenas desem-
barcaban, se maravillaban de la riqueza y el esplendor de las culturas
andinas. Pero, al mismo tiempo, imbuidos como estaban de una cosmo-
visién completa, como era la que daba vida a la cultura europea del siglo
XVI, desdenaron todo lo que apenas podian observar sin comprender.
La lengua que hablaban, las costumbres que traian, la fe que profesaban;
todo era “perfecto” para ellos; y nada que se hubiera desarrollado fuera
de su mundo seria aceptable. Salvo, naturalmente, el rico acervo de bie-
nes tangibles e intangibles de los indigenas: las instituciones juridicas, los
metales preciosos, las edificaciones, las vias camineras, los cultivos y los
alimentos perfectamente preservados y conservados.

Esos bienes fueron rapidamente apreciados y aprovechados por los con-
quistadores, que vivieron largos anos sin necesidad de organizar la pro-
duccioén dentro en los marcos de sus leyes y costumbres. El mestizaje,
desde el dngulo del rapido aprovechamiento, comenzo en el mismo mo-
mento en que las culturas originarias, violentamente sometidas, iniciaron
su camino hacia su inexorable paralizacion y muerte.

2% Nada es totalmente nefasto para el pensamiento andino; pues incluso el mundo sub-

terraneo alberga seres que los cronistas confundieron superficialmente con demo-
nios; y son los que aun hoy se conocen como anchanchus. Véase del autor Cultura
e Identidad... Supra, nota al pie, N° 6. Véase también con este motivo, la nota N° 25.
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Conviene advertir que la vigencia de una cultura y de su pensamiento
original estd muy ligada a sus propios valores, que son como la fuente de
donde surge la vida. Los valores estan presentes y actian dependiendo
de la apreciacién positiva o negativa de las realidades del mundo, las que
son utiles o inttiles, buenas o malas, agradables o desagradables, favo-
rables o perjudiciales, peligrosas o convenientes para el que las observa o
contempla antes de atreverse a relacionarse a con ellas.

Una vez que la valoracion ha sido conformada, el hombre procede a ac-
tuar y de alli surgen las expresiones culturales que, a su vez, conforman
una acumulacion cultural en largos periodos. Cuando los valores son
anulados o suplantados bruscamente (como lo fueron los valores indige-
nas de la época prehispdnica, por los nuevos valores de los conquistadores)
simplemente dejaron de inspirar y promover las expresiones culturales
referidas a los problemas y necesidades del pueblo sometido, o a su capa-
cidad creadora de cultura. En el caso de los indigenas andinos, ellos de-
jaron de crear cultura poco después de que los espafioles les impusieron
su yugo; dejaron de creer en el pensamiento propio y dejaron de pensar
por si mismos o por si solos. En su lugar, se impusieron los valores, las
expresiones y los pensamientos de la cultura recién llegada: la cultura del
pueblo espaniol y los conquistadores.

Esa suplantacion de lo que podriamos llamar el cédigo indigena de valores,
por los valores de la cultura que conquisté y domin6 a los pueblos andi-
nos, dio origen y comienzo a un proceso de acelerada decadencia de las
culturas indigenas de los Andes, hasta lograr su muerte en muy pocos
anos; dando lugar paulatina y progresivamente a la formacién de la nue-
va cultura mestiza que sigue ahora empefada en encontrar su propio
derrotero y desarrollo, enfrentando los desafios del presente y el futuro.

La muerte de una cultura se hace evidente en la medida en que deja de
responder a sus propios problemas mediante la creacion de expresiones
o realizaciones dirigidas a satisfacer sus necesidades o resolver sus pro-
blemas. En lugar de atender a los suyos, la cultura decadente dirigida
por el cédigo dominante de valores, se subordina a las necesidades y
demandas de los nuevos duefios de su existencia, produciendo expre-
siones desvirtuadas o diferentes a las antiguas y desaparecidas,. En su
nueva realidad solo hace y produce lo que quieren los nuevos duenos:
instituciones sociales y politicas, metales preciosos, productos ganaderos
y agricolas, etc. Todo al gusto y a las costumbres de los europeos.

En la mestizacion la cultura dominante toma los espacios mas importan-
tes: la ley, la moral, la religion; en suma, los mejores valores. De ese modo
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se impuso un nuevo sentido a modalidades prehispanicas de como la
mita incaica substituida por la mita del virrey Toledo como otra organi-
zacion del trabajo; rituales tradicionales como la huilancha reemplazado
por la misa cristiana; y estructuras politicas como los ayllus, que fueron
fragmentados y dispersados para repartir la tierra entre los encomende-
ros. La arquitectura originaria de los pueblos indigenas fue rdpidamente
relegada a las comunidades rurales, cuando no despreciada y olvidada.
Las pocas ciudades indigenas donde permanecieron antiguas edificacio-
nes, quedaron reducidas solo a los cimientos, 0 a mero material necesario
para la construccion de los edificios coloniales®. Finalmente, la musica y
la danza pasaron rapidamente a espafnolizarse y adaptarse a los nuevos
rituales espafoles: fiestas patronales, procesiones, etc.

En profundidad, debajo de la suplantacion del cddigo andino de valores
y de las expresiones culturales indigenas, la capacidad de pensamien-
to propio fue también eliminada o suplantada. Al perder vigencia los
valores propios y al dejar de producirse las expresiones culturales con-
siguientes, todo el conjunto de la cultura en decadencia pierde la capaci-
dad del pensamiento que da razén de todo, que explica y da sentido a la
vida, ademas de fundamentar lI6gicamente las acciones y operaciones de
todos los dias. Ya no tiene sentido el quehacer cotidiano. Ya no responde
a las profundas convicciones de la gente, ya no justifica la manera de ser
o de actuar que antes eran indiscutibles. Se pierde entonces el horizonte
de sentido que es la pérdida mas desgarradora para la vida de los seres
humanos: ;para qué vivir? Y asi se explican los suicidios masivos en di-
versos lugares de los Andes. Porque ya nada tendria sentido.

EL ROL DEL ESTADO EN LA SUPLANTACION DE VALORES

Desde su llegada a los ahora llamados paises andinos, los conquistado-
res y funcionarios espafoles se empenaron en instaurar un nuevo orden
social, econdémico, politico y cultural que convirtiera a las regiones con-
quistadas en algo lo mas semejante posible a los reinos de la peninsula
ibérica; es decir, en forma y figura espanola. En esta tarea, el mas eficiente
fue el virrey Francisco Alvarez de Toledo, Virrey del Perti de 1569 a 1581.
Al asumir su importante mision se propuso poner orden en la adminis-
tracion que en los primeros cuarenta afios habia sido confusa y deficien-
te. Entre 1570 y 1575 visitd personalmente casi todo el territorio. Llegd a
las provincias de lo que hoy es Bolivia. Las disposiciones y realizaciones

2 Donde se puede ver mejor este fenédmeno es en el Cusco; aunque también es frecuen-

te encontrarlo en los pequefos pueblos de las serranias a lo largo de la cordillera.
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de Toledo perduraron casi inalterables hasta el final de la dinastia de
los Habsburgo. Cuando regres6 a la metrdpoli estaba satisfecho: habia
sujetado al Perta y lo habia conformado como uno de los reinos mds im-
portantes del vasto imperio espaniol.

Asi fue que las “Ordenanzas del Pert para un buen gobierno” dejaron
bien claro que el Rey de Espafia era el sefior absoluto de todo el Pera
colonial; y que el Virrey Toledo era su tnico y directo representante.
Las ordenanzas, que fueron redactadas por Juan Polo de Ondegardo
y Juan de Matienzo, célebres juristas y cronistas, reglaban el conjunto
de las instituciones y de las actividades humanas, abarcando desde los
tributos para la Corona hasta la vida econdmica, social y cultural de los
habitantes del Virreinato, fueran indios o espafioles. Nada quedaba al
descubierto o al margen del poder real. De esa manera, las antiguas ins-
tituciones de los incas fueron destruidas o habilmente aprovechadas,
desviandolas de sus finalidades originales para el cumplimiento de los
objetivos del Virreinato.

El mas claro ejemplo de esa desviacion es la mita, que los incas habian
creado como la organizacion de trabajo comunitario por turnos obliga-
torios para todas las obras y actividades de servicio publico. Toledo des-
cubrié que este antiguo sistema podia ser utilizado por la administra-
cion espanola con gran provecho, por la abundancia de mano de obra
casi gratuita que le proporcionaria; y asi dispuso su re-encausamiento,
de manera que los jovenes indios fueron obligados a trabajar por una
minima retribucién en las minas, en los obrajes y en cualquier otro em-
prendimiento de su autoridad. Asi el valor indigena del trabajo comuni-
tario quedd complemente desnaturalizado, legalizdndose una especie de
esclavitud mal disimulada, convirtiendo a los indigenas en mera fuerza
laboral. Del mismo modo, el valor indigena del amor y respeto a la ma-
dre tierra, la pachamama, y su uso comunitario y rotativo, fue suplantado
por la propiedad de los encomenderos dejandose para los indigenas las
tierras menos productivas. El resultado fue la miseria de la poblacion in-
digena que, obligada a reagruparse en las reducciones o “pueblos de in-
dios” disefiados completamente como si fueran un pueblo espafiol, tenia
ademas que pagar tributos a sus sefiores. De esa manera, nada de lo que
hacian los indigenas era para el bienestar de los ayllus, completamen-
te destruidos, sino para beneficio exclusivo de los espafioles, quedando
eliminada su capacidad de creacion de cultura. La cultura indigena, en
lo que hubiera correspondido a la organizacién y fines de la poblacion
andina, estaba muerta.
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EL ROL DE LA RELIGION EN LA SUPLANTACION

Quedaban de algin modo los valores sociales, éticos y espirituales, re-
fugiados en la intimidad de los hogares y en los rituales que clandesti-
namente continuaban celebrandose, pese a la “evangelizacion” impues-
ta compulsivamente a toda la poblacion indigena. No es posible soste-
ner que todos los misioneros bautizaran y catequizaran a los indige-
nas con el apoyo de la espada; porque muchos de ellos, en especial los
religiosos jesuitas, agustinos, dominicos, mercedarios y franciscanos,
fueron consecuentes con la esencia del cristianismo: una invitacion a
seguir libremente el camino de Cristo. Sin embargo, los obispos, sujetos
al patronato real y muy dependientes de los beneficios a los curatos que
tenian que proveer los encomenderos, dirigian un clero que actuaba
generalmente de manera compulsiva con los indigenas, para asegurar
la eficacia de la encomienda; es decir, mano de obra barata para el en-
comendero. Por lo demas, la evangelizacion chocaba contra la dureza
del régimen, pues ;cémo podrian los indigenas conciliar una nueva re-
ligion de amor y liberacion con la mas dura y salvaje explotacion que les
imponian los “cristianos”?

La critica a la nueva religion, sin embargo, solo podia darse en la inti-
midad de las comunidades, donde se conservaban costumbres, ritos y
objetos de caracter religioso. Por otra parte lo que los indigenas hacian en
la vida cotidiana estaba impregnado del simbolismo que enriquecia las
actividades humanas. Asi, el pensamiento indigena, como parte sustanti-
va de la cultura, aun perduraria vigente en la clandestinidad?®.

Pero esa situacion no podia durar mucho tiempo. Muy pronto los ayu-
dantes indigenas de los curas espanoles de las encomiendas rurales y
de los conventos urbanos comenzaron a advertir a sus mentores que los
indigenas continuaban ocultamente fieles a sus “idolatrias”: que guardan
idolos, instrumentos de culto, ollas y vasijas con idolos, telas con idolos,
hasta instrumentos de uso y trabajo con idolos; es decir, con las figuras
tradicionales de aves, de leones, de serpientes y de flores y frutos. Y que
les hacian ofrendas y ceremonias de adoracion. Como consecuencia, fue
creciendo la conviccion de que la religion cristiana estaria siempre ame-
nazada y que los indigenas podrian asi conservar su manera de ser y de
pensar al margen no solamente de la Iglesia, sino del poder politico de
los conquistadores. A partir del Primer Concilio Limense (1551) comenzd

28 José de Arriaga de la Compariia de Jesus, Extirpacion de la idolatria del Pird.
Lima, 1621.
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la “extirpacion de las idolatrias”, como una especie de Inquisicion espe-
cializada para los indigenas en el territorio del Virreinato®.

La extirpacion de las idolatrias, sin embargo, tuvo un éxito relativo. Si bien
logré consolidar la presencia de la Iglesia, no logré impedir que los indi-
genas persistieran en sus mitos y creencias y en su pensamiento mas pro-
fundo, que era muy diferente de la vision cristiana del mundo. El aymara,
“hombre de la resistencia y de la persistencia” en frase de Tamayo, supo
conservar hasta nuestros dias su manera de ver el mundo y su lugar en €],
como lo demuestra un distinguido misionero canadiense, que paso sesenta
anos de su vida evangelizando en la Provincia de Carangas, en Oruro®.

CONCLUSION

Los pueblos indigenas de los Andes, antes de la llegada de los espafioles,
tuvieron una cultura y un pensamiento propio, abstracto y discursivo.
Aunque no tenemos testimonios escritos y directos porque no desarrolla-
ron la escritura, no podemos dudar de tal pensamiento que les permitio
crear una inestimable cultura. Esa cultura y ese pensamiento abstracto
y discursivo murieron una vez que su codigo de valores fue suplantado
por los valores de los conquistadores.

Muchos hablan hoy de sincretismo y de la inclusién social como su fruto
natural. Se podria decir que tienen razén. Sin embargo y a pesar del mes-
tizaje que sucede a toda conquista y suplantacion cultural, en el caso de
los pueblos andinos resulta dificil sostener que eso ya se hubiera logrado:
estamos en proceso, dicen.

En la actualidad, muchas de las dificultades de los bolivianos, en sus es-
fuerzos por comprender el mundo que han heredado; y la necesidad que
tienen de integrarse y fundirse en un todo, encuentran explicacion en
esta tarea inacabada para convertirse en un nuevo pueblo, con una nueva
cultura y un nuevo pensamiento.

2 Véase el trabajo de Roy Querejazu Lewis, “La extirpacion de idolatrias en Char-

cas, Bolivia”. Articulo en Sequilao: Revista de historia, arte y sociedad, N° 8
(1995), Lima, pp. 43-59.

J. E. Monast, Los Indios Aimaraes ¢;Evangelizados o solamente bautizados? Bue-
nos Aires—México, Carlos Lohlé, 1972, 402 pp. Es mas sugestivo el titulo original
del libro en francés: On les croyait Chrétiens (Se los creia cristianos).
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COPACABANA DE LOS INCAS:

AYMARU O AYMARA

Javier Medina Davila!

RESUMEN

Con base en el texto Copacabana de los incas editado tardiamente por
Jesuis Viscarra Fabre con base en el escrito de Baltasar de Salas, Ja-
vier Medina dice que se trata de un palimpsesto que revelaria los
Nombres sagrados de las instituciones y la nomenclatura secreta
andina. Salas fue un fraile agustino que vivid a fines del siglo XVI
y principios del XVII; en tanto que Viscarra fue otro fraile del siglo
XIX. Segin Medina, Salas seria parte de la tradicion herética judia
proclive al esoterismo cabalistico. A partir de veinte enunciados,
Medina interpreta los nombres y establece las pautas del Vivir bien:

.,

“Nutrete siempre de la energia del misterio”; “reflexiona siempre”;

Filésofo, escritor, gestor y consultor boliviano, de origen sefardi nacido en el ayllu
peruano de Waita. Se considera judio y catdlico, monoteista y animista. Ha es-
tudiado en Alemania, Austria, Suiza, Holanda y Espafia. Ha sido agricultor en los
afios setenta, editor en los ochenta y tecndcrata en los noventa; habiendo cumpli-
do tareas de consultor y asesor en temas fronterizos como los del desarrollo y “Vi-
vir bien”, el capitalismo y la reciprocidad, el monoteismo y el animismo. Fue editor
y director de HISBOL y dirigié el Fondo de Inversion Social. Ha escrito alrededor
de dos docenas de libros de notable impacto. Su ultimo libro es Pasos hacia una
biosofia del Vivir Bien; también ha publicado en 2006, Diarquia: Nuevo paradigma
de dialogo, Repensar Bolivia, ¢ Qué Bolivia es posible y viable?, ademas de Suma
gamafia: Por una convivialidad postindustrial, y su libro Manifiesto municipalista.
En 2008 ha publicado Las dos Bolivias, y Ch’ulla y Yanantin: Las dos matrices de
civilizacién que constituyen a Bolivia; en 2010, Mirar con los dos ojos: Gobernar
con los dos cetros; y en 2012, fue coordinador y editor de Ecozoico y cambio
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“vive siempre en red”; “semanalmente mueve las energias parita-
rias de la comunidad y recuérdale el camino de la mutua compa-
sion y de la conveniencia de ser entranables en el trato mutuo”;
“semanalmente haz que circulen las palabras y las emociones de la
comunidad, e inférmate bien teniendo en cuenta el envés y el re-

s i

vés para tomar decisiones sabias”; “sé entranable siempre”; “rumia
siempre las palabras”; “jamas llegues a la saciedad”; “jamas abuses
de tus iguales ni de la biodiversidad del bosque ni de las energias

s

de la tierra”, “jamas dejes de criar la vida”; “no seas chulla, haz que

77,

circule la energia del ayni”; “quien vueltea o flojea, que muera”;
.o

“quien mienta, que muera”; “quien robe, que muera” y “quien tire
sin discrecion, que muera”.

PALABRAS CLAVE

Historia de los incas // Copacabana de los Incas // Sabiduria andina
// Qabbalah sefardi en Copacabana // Los nombres secretos de los
Andes // Sentencias del “Vivir bien”.

ABSTRACT

Based on the text Copacabana de los Incas edited belatedly by Jesus
Viscarra Fabre and based on the document of Baltasar de Salas, Ja-
vier Medina says that is a palimpsest that reveals the sacred names
of the institutions and the Andean secret nomenclature. Salas was
an Augustinian friar who lived in the late sixteenth and early seven-
teenth century; while Viscarra was another friar of the nineteenth
century. According to Medina, Salas would be part of the Jewish
tradition heretical prone to Kabbalistic esotericism. From twenty
quotations, Medina interprets the names and sets the guidelines for
“Vivir bien”: “Nourish always energy Mystery”; “Always think”;
“Always live in network”; “Moves the joint energies of the commu-
nity and remind the way to mutual compassion and convenience of
being endering to mutual treatment, weekly”; “Make circulate the
words and emotions of the community, and inform yourself well
considering the lower surface and the back to make wise decisions,

",

weekly”; “Be endearing always”; “Always ponder the words”; “You
never reach satiety”; “Never overdo your peers or the biodiversity
of the forest or the energies of the earth”, “You never stop raising
life”; “Do not be chulla, make energy ayni flow”; “Who tourns or
lazy, must die”; “Who lie, must die”; “Who steal, must die”; and

“who fucking without discretion, must die”.
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KEYWORDS

History of the Incas // Copacabana de los Incas // Andean wisdom //
Qabbalah Sephardi in Copacabana // The secret names of the Andes
// Quotations of “Vivir bien”.

Hay varias maneras de leer un texto. Una, que tiene su brillo y fuerza, es
la manera positivista, racional y critica; sus limites metodoldgicos tam-
bién son obvios. Otra manera, es aquella en la cual no es importante tener
certeza de quien es el autor, de si las fechas son correctas, de si hay mu-
chas manos metidas y quien es quien, de si es apocrifa, pseudo epigrafica
o no; el palimpsesto textual, como un ser vivo es significativo en si mis-
mo: en su abigarramiento y complejidad. Este enfoque considera al texto
como un fractal o como un microcosmos de la noosfera de determinada
época. Tiene que ver con micro historias de mentalidades especificas que
pueden alumbrar los lados silenciados por la Historia oficial.

Yo quisiera presentarles, Copacabana de los Incas: Aymaru o Aymara, como
un testimonio concreto de interculturalidad, de didlogo entre el mono-
teismo y el animismo, desde la aproximacion occidental: Salas y Viscarra,
para aprender como se ha dado este encuentro entre nosotros en tiempos
de Inquisicion y Extirpacion de idolatrias: siglo XVII.

Sospecho que Copacabana de los Incas es un palimpsesto marrano. Nos fas-
cina, en efecto, el otro lado de la medalla monoteista y patriarcal. Se sabe
que, entonces, la Inquisicion funcionaba eficientemente y, por tanto, ha-
bia que cuidarse y encriptar para protegerse y, sin embargo, pasar la in-
formacion al atento y sabido lector; como hizo Cervantes, por ejemplo, con
el Quijote. Los Rolletes de fray Baltasar, tres siglos después, siguen siendo
ninguneados e ignorados, tal vez porque transmiten el sistema simbdlico
aymara: los Nombres “primordiales” de las instituciones andinas y, a lo
mejor también, porque muestra una misma forma mentis, comdn a qabba-
listas y animistas: no escapar a lo contradictorio y entenderlo como com-
plementario. Mientras conozcamos la nomenclatura esotérica andina, el
otro lado de nosotros mismos, estos Nombres quedaran como semilla
para nuevos renacimientos.

El texto que voy presentar es: Fray Jesus Viscarra Fabre, Copacabana
de los Incas®.

2 La Paz: Fundacién Flavio Machicado Viscarra y Fundaciéon Cultural del Banco
Central, 2010. Segunda edicion; la primera es de 1901.
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Empecemos por la figura de Baltasar de Salas, fraile agustino, escurridizo
y enigmatico; amigo de arcanos e idolatrias. Me tinca que de familia con-
versa. Salas es apellido registrado en los anales de la Inquisicion. Con su
familia, pasan a la Nueva Espafia hacia 1566; en 1586 se le encuentra en
Lima; en 1589 obtuvo del Rey licencia para excavar una waka en Quito;
en 1590 obtuvo permiso para volver a la Nueva Espafia; en 1591 se halla
en Panama donde funda un convento agustino; en 1593, tras un viaje a
Roma, se encuentra en Espafia pidiendo licencia para volver a Panama.
Hacia 1604 se le vuelve a encontrar en Lima. Se supone que habria resi-
dido en Copacabana, entre 1612 y 1626; sin embargo, los cronistas agus-
tinos, Calancha y Torres, callan sobre él; lo cual tampoco es concluyente.
Ningunear es algo bastante antiguo, sobre todo a los extravagantes. Como
no podria haber sido de otro modo, se dice que entre 1576 y 1612, habria
publicado en Madrid, Amberes y Napoles ciertos manuscritos; hasta aho-
ra, empero, nadie ha podido verificar esta informacion. Las referencias a
la Orden se ajustan a la realidad. Vargas Ugarte deja abierta la posibilidad
de que Ramos Gavilan se aprovechara de algunos datos de Salas, como
Garcilazo lo hiciera con textos de Blas Valera. Aunque el enigma persiste,
hay muchas referencias que insintian que Baltasar de Salas, efectivamen-
te, escribiera algo sobre el santuario andino y cristiano de Copacabana:
sus firmas limefias coinciden basicamente con las que reproduce Viscarra
a proposito de su “edicion” de los Rolletes Aymaru Aymara.

Fray Jesus Viscarra Fabre, 1847-1904, naci6 en Sorata y muri6 en La Paz.
Ingreso a la Orden franciscana a muy temprana edad, siendo ordenado
sacerdote en 1872. Dos afios después fue designado “Capellan del Ca-
marin de la Virgen de Copacabana”. En 1877 es enviado a misionar las
provincias de Larecaja y Nor Yungas, desde su sede en Coroico. En la
década de los ochenta, estuvo en Arequipa, Lima y Roma. Deja la Orden
franciscana y prosigue como sacerdote diocesano. Su peculiar “edicion”
del texto de Baltasar de Salas revela una tension espiritual e intelectual
muy fuerte, que también podemos ver en la obra de Gamaliel Churata, EI
pez de oro y en El loco de Arturo Borda; otros textos donde occidente y la
indianidad se encuentran cuerpo a cuerpo. Dan que pensar.

Utilizando un recurso, muy marrano, el de apelar a un manuscrito anti-
guo y desconocido, por él descubierto, como Moisés de Ledn, Cervantes,
Borges o Umberto Eco, fray Jestis emprende la tarea de editar un texto
silenciado varios siglos ya: Rolletes Copacabana de los Incas®. Tiene otras

s Rolletes Copacabana de los Incas. Origen primero del Kotakhanawi y Titicaca.

Historia dirigida a la C. M. de Don Felipe Quarto, N. S. Rey, potentisimo de las
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caratulas. He transcrito, ni la mas larga ni la mas corta. Esta oscilacion,
por ejemplo, ya pone nerviosos a los criticos positivistas. Ahora bien, en
la edicién misma de los Rolletes ya se nota la incontinencia de fray Je-
sus: el aparato critico que quiere adjuntar, para una mejor comprension y
puesta en contexto y perspectiva de los Rolletes, es no s6lo desmesurado,
sino que invade el texto mismo de Salas e, incluso, le enmienda la plana,
mareando a un lector melindroso. No hay que dejarse espantar por ello.
Hay que ir al grano: a expurgar los “Nombres primordiales” de la cos-
mologia e instituciones aymaras, para poder reconstruirla y entenderla
mejor y, en ello, reconstruir como se dio ese encuentro intercultural entre
los vencidos, internos y externos, del catolicismo hispanico.

Las caratulas buscan suscitar un toque afiejo. Si son de veras o no, tiene
poca importancia. Esa es fatiga de positivistas. Lo significativo, aqui, es
editar unos Rolletes. {Qué digo! Se trata de que salga la palabra Rolle-
tes. Como ya habra sospechado el agudo lector, esta palabra remite a los
Rollos de la Tordh. Los judios, en efecto, enrollan sus escrituras sagra-
das. Baltasar de Salas esta sugiriendo, aguando el atrevimiento con un
diminutivo no infantil, que se trata de una operacion marrana y que la
informacion que se va a transmitir: Nombres primordiales, tiene caracter
sagrado; de otro modo no usara el término Rollete. Al juntar la palabra
Rollete a las palabras Kotakhawana y Titikaka estd indicando, al buen en-
tendedor, que el autor se adscribe a la tradicion herética del judaismo. La
Qabbalah, por lo visto, sigue operando en los conventos donde se siguen
refugiando los sefardies catodlicos, atrapados, a la sazdn, en la contradic-
cion extirpar y salvar las idolatrias, como un siglo antes Blas Valera. Salas
no solo nos esta diciendo que le atraen las idolatrias, sino que, ademas,
le fascina lo femenino; en este caso, la wak ‘@ mayor de Kothakhawana: un
lugar de poder maternal. El guinio a Hashem y a la Shejinah ha sido pasa-
do. Ya tenemos la clave de lectura. Lo demas es un galimatias para cubrir
y descubrir las pepitas de oro: los Nombres, el Mapa conceptual de un
espacio de Poder femenino.

En esta prueba, e invitacion a seguir leyendo, me voy a limitar a lo esen-
cial. Baltasar de Salas nos ofrece un elenco o catalago de los Nombres se-

Espanas y Monarca invictissimo del Nuevo Orbe por su humilde siervo Fray Bal-
thasar de Salas, augustiniano: Quien fizo imprimir ESTA PARTE con las debidas
licencias y muy conforme al DECRETO del 13 de Marzo de 1625 expedido en
Roma por N. SS. P. Urbano Octavo. ANTVERPIAE, Ex oficina Plantiniana, apud
Balthasarem & loannem Moretos. M. DC. XX.VIIl. PARTE PRIMERA Reimpresa
con sus Isografias y Anotaciones POR J. Viscarra F..
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cretos y sagrados de los Andes, siguiendo la hoja de ruta hebrea: génesis,
genealogias, el diluvio y, en especial, Noé en quien entroncan y de quien
descienden los demas pueblos y otros tics marranos: el paraiso, las tribus
perdidas, sistemas de escritura y codificacion: los quipus, las leyes, eti-
mologias, filologia comparada... pero abierta a los hallazgos nativos; me-
jor dicho, esa ruta conocida abre los senderos desconocidos de los Andes.

El detalle, empero, esta en los Nombres. Como se sabe, un nombre con
el que los sefardies se refieren al Inefable es, precisamente, Ha Shem: el
Nombre. Tiene que ver con suscitar lo contradictorio: no pronunciar su
Nombre en vano y, sin embargo, proferir sus atributos: decir y no-decir.
Un caso semejante, pero en clave cristiana, es el libro de otro marrano no-
table: Fray Luis de Ledn que escribi6 entre 1572 y 1585, De los nombres de
Cristo. Alli glosa, por ejemplo, los Nombres: “Pimpollo”, “Faces de Dios”,
“Monte”, “Padre del Siglo futuro”, “Brazo de Dios”, “Rey de Dios”, “Es-
poso”, “Principe de Paz”, “Amado”, “Cordero”, “Hijo de Dios”, “Cami-
no”, “Pastor” y “Jestis”. Baruj Spinoza y Wittgenstein, por ejemplo, calla-
ron sobre Hashem pero sacaron punta a sus atributos, abriendo y cerran-
do la Modernidad, filoséficamente hablando. Dejo la palabra a Fray Luis
para que veamos de qué se trata con esta operacion:

Consiste, pues, la perfeccion de las cosas en que cada uno de no-
sotros sea un mundo perfecto, para que por esta manera, estando
todos en mi y yo en todos los otros, y teniendo yo su ser de todos
ellos, y todos y cada uno de ellos teniendo el ser mio, se abrace y
eslabone toda esta maquina del universo, y se reduzca a unidad
la muchedumbre de sus diferencias; y quedando no mezcladas, se
mezclen; y permaneciendo muchas, no lo sean; y para que, exten-
diéndose y como desplegandose delante los ojos la variedad y di-
versidad, venza y reine y ponga su silla la unidad sobre todo. Lo
cual es avecinarse la criatura a Dios, de quien mana, que en tres
personas es una esencia, y en infinito nimero de excelencias no
comprensibles, una sola perfecta y sencilla excelencia.

La civilizaciéon andina nos va a permitir pasar de un enfoque antropo-
céntrico a uno cosmocéntrico que es lo que ha descubierto, justamente,
fray Baltasar al buscar, en los Nombres aymaras, sus otros sentidos: ana-
l6gico, simbolico y mistico, siguiendo las reglas de la exégesis qabbalista.
Para un Marrano, entender la civilizaciéon andina, es entender y poder
descifrar sus “Nombres secretos”.

A modo de ejemplo voy a transcribir los Nombres esotéricos del Lago
Titicaca. Son los siguientes:
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Titi-Tota Padre de estafo siempre viviente y vivificante
Inti kkal ccana Peldafio o piedra fulgurante del Sol
Inti kkaj-ja Hornaza del Sol y de sus hijos, los Incas
Inti nina Brasa incombustible del Sol y padre nuestro
Inti wiya Flama inmortal del dios Sol y luz viviente
Thithi kkaj-ja Gemido ardiente y poderoso de ese dios
Thithi pata Isla del gemido o del lloro universal

Thithi Tata

Gemido del Sacerdote supremo y padre nuestro

Titi ccannaiia

Templo de nuestro dios Sol, pastor y maestro

Titi wiyaria

Altar de estafio para adorar al Sol rey nuestro

Ccotta

Titi-kaka y Thithi-

Taza estafiada que contiene todas las aguas reunidas por
los cuatro vientos de los Intis, Antilis 0 Andes

También nos confia los Nombres ocultos de los Cerros nevados:

Auki-Uma Padre de las aguas de nuestro dios y padre el Sol
Ari-caj-ja Cresta radiante del padre que nos da luz y existencia
Ceollu-Apu Dios y padre de todas las montafias de nieves perpetuas
Inti-llamphu Lecho del Sol, su dormitorio y lugar de su descanso

Suru-Apu Pico soberano y adorable de nuestro dios y padre Sol
Churu-atha Generador o foco de los rayos y
resplandores de nuestro dios
Ancco-uma

Pilén de nieves o cabeza de aguas
cristalizadas de nuestro dios

Mancka-kcapi

Espiritu oloroso y central de nuestro dios
y padre Mallccu-Kapaj

Mallcu-Auki

Aguas del Céndor imperial, hijo del Sol y padre nuestro

Ccanna-wiri

Foco ardiente de la luz, del calor y vida,
que nos da nuestro dios

Apu-wiri

Soberano hacedor de la luz, del calor y vida,
que nos da el Sol

Auki-ccanna

Generador fecundo del calor, luz y vida, que nos da el Sol

Conozcamos los Nombres secretos de la Isla de la Luna:

Mama Huacu

Madre divina del culto, Archipagoda, Templo matriz,
Palacio y cenobio modelos

Mama Yuman Ojjllo

Madre, virgen y reyna poderosisima y adorada

Marmi-Sisa Ojjllata

Mujer madre y virgen adorada por el rey y los astros

Huacu
Ccosscco
Yumani

Reyna y madre y centro de nuestra Unidad General

Yuyu-Huacu-Sisa

Virgen que gobierna sentada sobre
los astros y estrellas

55
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Ccunu-Atisisa Emperatriz que reina envuelta con nieves y
con espumas del Lago
Ccoya-ahti o Coaty Cuna y tumba de las primeras reinas e
infantas del vasto Imperio de Manco

Gracias a fray Baltasar nos enteramos de los Nombres misteriosos de la
Peninsula de Copacabana:

Mama-Ccotta Madre de los mares, rios y aguas
Cotta-Coyllor Aurora de las aguas y de sus lagos y rios
Ccotta-Ccanaiia Lumbrera o gran faro de los mares
Inti-Kcanatta Madre vestida o blindada del Sol

nuestro dios y padre

Ccoppa-ccanafia Arca o templo de las adoraciones
de nuestro dios y padre

También aflade dos Nombres en idioma pukina que llama ppoc-katafia.aru:

Ccopa-cauna Cerros del dios lumbrera o radiante e inmortal

Ccoppa-Kcaguaiia Camino de estrellas que guia a la casa de nuestro
padre dios y sefior

Termina yapando sus Nombres cristianizados:

Copa-ca-uana Arca celestial y vacia de todo pecado
y de toda mancha
Copa-cabaria Arca imperial de la cabafa de Cristo-Jests,
vida nuestra
Lumen ad Fuego que guia y enciende en amor de
revelationem Gentium Dios y del proximo
Ccanaiia Candela divina que salva a todas las almas
que se le allegan

Para un monoteista, la naturaleza no es un lugar de epifania, manifes-
tacion de lo divino, sino la Historia humana: lo antropomorfo. Dios es
entendido como Padre, Jestis como Hijo; el ser humano es el sujeto de la
salvacion; no la naturaleza. El enfoque del monoteismo es, pues, antro-
pocéntrico. En los Andes, en cambio, la Naturaleza es privilegiada como
un espacio de hierofania, de manifestacion de los poderes divinos y, por
tanto, tiene sus Nombres sagrados y, por ello, secretos. El enfoque es,
pues, cosmocéntrico. Lo que es Dios para los monoteistas, es la Naturale-
za para los animistas. De ahi a afirmar, como lo hace Baruj Spinoza, Dios
o Naturaleza: Deus sive natura, hay un paso. Albert Einstein dijo que creia
“en el Dios de Spinoza”.
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Pero Baltasar de Salas no sdlo toma nota de ello, sino que también trata
de buscar los equivalentes homeomdrficos de su sistema mas intimo: la
angeologia, que es la metodologia con la que el judaismo provoca las
mediaciones imaginarias para suscitar el Poder sin mas: En Sof, al cabo de
la escala. Las figuras del friso de la Puerta del Sol en Tiwanaku son seres
alados, como los de Mesopotamia. Se entiende que se los pueda consi-
derar angélicos. De ahi, tal vez la curiosidad de fray Baltasar de inquirir
por sus nombres esotéricos. De la primera mitad del siglo XVII son los
famosos angeles de Calamarca y Carabuco, atribuidos a José Lopes de los
Rios y a Basilio de Santa Cruz; ambos con apellidos marranos. Los ange-
les androginos (jlo contradictorio!) los delatan. Los nombres secretos que
averigua fray Baltasar son los siguientes:

Angeles Taapakas o sea enviados y
heraldos y mensajeros
Archangeles Paccawaras, o sea guias y
doctrineros y nuncios
Principados Chakawaras o sea consejeros
y amonestadores
Potestades Ccanna-waras o sean sabios y gobernadores
y jueces prudentes
Virtudes Thunus o sea padres y madres y gefes de familia
Dominaciones Inti-waras o phallaphallas, es decir milicias y
ejércitos de conquistadores y sus generales
Thronos Uru-wiris o sea sacerdotes y prophetas y
solitarios y eremitas
Cherubines Aru-wiris, es decir, psalmistas y coristas y cantores
y musicos divinos
Seraphines Urpis y Chywalas, o sea adoradores amantes e
inalterables del Supremo Hacedor
Bb. Spiritus Cusi-Kkellpus, es decir, espiritus celestiales o
almas bienaventuradas

En fin, este texto es un manjar intelectual. Sugiero, finalmente, una ma-
nera creativa de no congelarlos en piedra, sino de usarlos para innovar y
enriquecernos dando un ejemplo concreto, a propdsito de una suerte de
leyes del buen vivir aymara que Salas los introduce asi: “Vedlos aqui, tal
como los han ratificado, desde los afios de la Liga-Taapak-Aymaru esos
sanctos Aruwiris. Y también se han cumplido cada dedo o indice de estas
Leyes por siempre entre estas gentes Cullawas”.

El fraile sefardi los presenta, significativamente, bajo la forma de “Terna-
rios”. El primer ternario contendria las leyes divinas: “Creencias y ritos y
ceremonias” que, sin embargo, nuestro cronista no consigna, pero afade:
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“mediante las ensefianzas y la constante direccion de nuestros Apu-wilu-
mis, se han cumplido todos los mandatos encerrados en estos tres carta-
pacios que componen el ler. ternario de leyes divinas. De cuyas obras y
practica se forma la Religion heredada de nuestros Aukychas”.

El segundo ternario contempla las “leyes naturales” que aparecen en dos
manos de leyes: “Mano-derecha” y “Mano-cordial”. El tercer ternario es-
tipula las “leyes civiles” en otras dos manos de leyes: “Mano para auto-
ridades” y “Mano para todo-racional” que fray Jests, entrometiéndose,
llama “leyes agrarias”: este concepto no existia el siglo XVIL.

Estos pentalogos, por asi decir, empiezan de este modo: Apu-Intin hynoc-
canacapa que Salas traduce de este modo: “Estos son los preceptos im-
puestos & toda alma-racional, por el Ser-supremo”. Y terminan asa: Uka
ampar eujjanaca ahn ppokkerijja: hywat-hywatapan. Iyau, es decir, “Quien no
cumpla, pudiendo, ese manojo de leyes: muera de muerte. Asi sea: Iyau”.
Tal la versién de Salas.

Transcribo, a continuacion, tal cual, estos mandamientos, preceptos, le-
yes o sentencias del buen vivir aymara, para disfrutar de la rotundidad
de su bella economia verbal; luego, comentaré las traducciones de Balta-
sar de Salas y ofreceré las que hemos trabajado con Jorge Miranda.

“MANO DERECHA”, “MANO CORDIAL”

Hylirinaccaru-aynirejja: Wifiay-ahkafichdssim
hywat-hywatdpan
Ahyrajja: hywat-hywatdpan Wifiay-amauthassim
Karijja: hywat-hywatipan Wifiay-chuymanchassim
Lunthathajja: hywat-hywatdpan Wifiay-arunchassim
Wachokherijja: hywat-hywatdpan Wifiay-yaanchassim

“MANO PARA AUTORIDADES”, “MANO PARA TODO-RACIONAL”

Paccalluri takheru-muyupayata Ahni-puni fiajjossimti
Paccalluri takheru-quyapayata Ahni-puni patamti
Paccalluri takheru-chuymanchata Ahni-puni uywachassimti
Paccalluri takheru-arunchata Ahni-puni lackachassimti
Paccalluri takheru-taripata Ahni-puni kheruchassimti
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TRADUCCIONES Y COMENTARIOS

DE LA “MANO DERECHA”.

Hylirinaccaru-aynirejja: hywat-hywatdpan. Baltasar de Salas interpreta
asi: “El inobediente, convencido de su desobediencia: muera de muerte”.
Aqui, empero, las palabras importantes, me parece, son: Hyliri, jiliri: her-
mano; ayni: concepto fundamental de la economia de reciprocidad, hywa:
jiwa: muerte. Hywat-hywatdpan, sin embargo, aqui es una frase hecha. Y la
traduccion de Salas parece buena, incluso si echa mano del superlativo

hebreo: “cantar de los cantares”, “vanidad de vanidades”, para dar ro-
tundidad a la sentencia.

Por otro lado, ya sabemos por Mario Torrez* que este concepto de jiwa
significa muerte pero en el sentido de muerte y de vida, como transicion
hacia lo bello en la acepcion de agradable. La rotundidad, pues, no es ab-
soluta. No hay nada absoluto en el pensamiento aymara; todo es relativo:
tiene relacion. Ahora bien, el ayni, como se sabe, consiste en intercambiar
reciprocamente bienes y servicios iguales, es decir, poner en movimien-
to la energia social. Nuestra traduccidn, por tanto, sugiere lo siguiente:
“Quien, como hermano no cumpla con el ayni, muera”. Es decir, quien
no haga circular energia social, se quedara sin ella y decaera por falta
suya. Los quechuas conocen el Ama waqlla. Waqlla, segian el Vocabulario
de Gongalez Holguin, significa también Chulla: no parejo, sin pareja, por
lo que la sentencia Ama waglla: traducida homofdébicamente por “No seas
maricon”, se traduciria mejor por “No seas chulla: haz que circule la ener-
gia del ayni”. No seas individualista, solipsista, onanista.

Ahyrajja: hywat-hywatapan. Baltasar de Salas vierte asi: “El perezosso,
convencido de su pigricia: muera de muerte”. Aqui, empero, la palabra
importante es Ahyra. Cancio Mamani® la traduce como “Hacer dos co-
sas simultanea o concatenadamente”. Algo positivo. Connota diligencia,
capacidad de usar simultdneamente los dos lobulos cerebrales. Sutileza
compleja. Bertonio pone un ejemplo ilustrativo: “Dezir a la nuera, para
que lo entienda la suegra”. Oscilacion, pues, entre dos puntos, bilocali-
dad interactiva. Sin embargo, en Ayratha connota algo negativo: “Errar
texiendo, passando los hilos del vrdiébre sin cogerlos con la trama”,
“Ayraquipatha: Dar a vno si, y a otro no, quando ay muchos”, “Ayrana-

4 Pacha N° 6 [2001], pp. 45-67.
5 Inkillkuna, Chukiyawu, 1968, pag. 8.
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tha: Refiir a vno o hablar para que otro lo tome para si”: Bertonio. Jja ;es
un sufijo de negacién? Ja, puede ser un sufijo exagerativo, cualitativo,
localizador, partitivo. Ja, como silaba significativa denota vida, grande.
Esta oscilacion, este ir y venir, dar vueltas, parece que jja la sufija nega-
tivamente; como que la ambigiiedad, la oscilaciéon no es productiva. Asi,
pues, sugerimos la siguiente traduccion: “Quien vueltea, muera”. Los
quechuas conocen la famosa Ama kella: “No seas flojo”.

Karijja: hywat-hywatapan. Baltasar de Salas traslada asi: “El menti-
roso, convencido de su mentira: muera de muerte”. Ahora diriamos:
“Quien mienta, muera”. Es interesante, sin embargo, recordar el mapa
semantico de Kari, Khari, K ari. Kari es un jefe lupaka que vence a Sapa-
lla, jefe pakajaqi, gracias a una alianza con Wirakucha. Alguien capaz
de complejidad, astucia y sumar. Khari khari puede significar dos cosas:
primero: una hierba cortante de los yungas; después, al conocido Saca-
mantecas. Kharifia es cortar, separar. K ari es el mentiroso, falsario; con-
nota algo apdcrifo; en Bertonio, también chismoso. K ari katuya significa
pescar la mentira: pescotis. Pero es muy interesante la explicacion que
da Felix Layme en su Diccionario: “La oscilacion de precios en un mismo
mercado o feria hace que una persona sea considerada como mentirosa
al saber un otro precio en dicho sitio”. Significativamente, el principio
de no contradiccion es bien visto en los aforismos morales aymaras. K a-
risiri es mentiroso, embaucador, seductor. Los quechuas conocen el Ama
llulla: “No seas mentiroso”.

Lunthathajja: hywat-hywatapan. Baltasar de Salas transcribe asi: “El la-
dron, convencido de su latrocinio: muera de muerte”. Sélo un par de ma-
tices: lunthathafia es robar sin violencia; lunthatjafia es robar con violencia,
depredar, saquear. “Quien robe, muera”. Los quechuas conocen el Ama
sua: “No robar”.

Wachokherijja: hywat-hywatapan. Baltasar de Salas interpreta asi: “El
fornicario, convencido de su pecado: muera de muerte”. Wachu signifi-
ca surco, camelldn. Wachuga: adulterio. Wachugqarfia: fornicar. Wachhifia:
simular el coito. Bertonio ilumina sobre el origen de la metafora: “Hua-
chhantatha kimintatha: meter mucho el arado, o el palo con que bar-
bechan los indios”. “Huachahatha kimitha: Hazer actos torpes como
perrillos y perrillas”. “Hayatha huachhatha: Tener essos desseos torpes
viendo de lexos la persona que codicia”. Nuestra sugerencia: “Quien tire
sin discrecion, muera”. Los quechuas conocen el Ama sipish: “No destru-
yas la vida de los demas”.
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DE LA MANO CORDIAL

Wiiiay-ahkaiichdssim. Salas traduce: “Consérvate siempre en toda vida
y virtud”. Aqui la palabra clave es ahkaiia: jakaiia. Torrez® despliega el
siguiente mapa mental: Jaka; vida en el sentido de estar integrado en la
trama de la vida; jaka-sa: nuestro poder de vida; jaka-wi: lugar de la con-
vivencia como un lugar agradable; jaka-fia: lugar donde la vida se de-
sarrolla hacia dentro. Cha, como silaba significativa, significa energia,
potencia; como sufijo puede ser verbalizador, dubitativo, interrogativo
alternativo; como ch’a, comparativo. Nuestra traduccion, por tanto, su-
giere lo siguiente: “Vive siempre en la red” en el sentido de conectado
con la trama de la vida.

Wiiiay-amauthassim. Salas traduce: “Instriyete siempre en toda ciencia
y oficio”. La silaba significativa ama sugiere la idea de cavilar, pensar,
recordar, discurrir, aconsejar, sugerir, dar ideas. De ahi viene Amawt a:
pensador. Connota la idea de, no tanto in-troducir informacion de fuera:
in-struirse; cuanto poner en movimiento la informacion que se tiene den-
tro: memoria. Sugerimos: “Reflexiona siempre”.

Wifiay-chuymanchassim. Salas interpreta asi: “Aconséjate siempre para
todo”. Aqui la palabra clave es chuyma: una de los conceptos mayores de
la inteligencia emocional aymara, a juicio mio. Vayamos, sin embargo, a
Bertonio. “Chuyma: Los bofes propiamente, aunque se aplica al coragd, y
al estdmago, y casi todo lo interior del cuerpo”. “Chuyma: Todo lo perte-
neciente al estado interior el animo bueno, o malo; virtud o vicio, segtin
lo que le precediere. Y para que se entienda ponemos algunos ejemplos
tocantes al cuerpo y al animo”. “Chuyma kaphittito: Tener mal, o aprieto
de coragon, con que a veces desmaya el enfermo”. “Chuymarochatha: En-
comendar a la memoria”. “Chuymachasitha: Comenzar a tener entendi-
miento o discrecid”. “Chuymanisa: Tonto, sin juyzio”. “Chuymakheara:
Savio entendido”. “Chuymatratha: Maquinar, tragar en su pensamiento”.
Nuestra sugerencia de traduccion seria, pues: “Sé entrafiable siempre”.
Wifiay-arunchassi. Salas traduce: “Aconséjate siempre para todo”. Aru es
el equivalente de Logos y Verbum: Palabra. Cha: energia, fuerza. Sugeri-
mos lo siguiente: “Déjate conducir siempre por la fuerza de la palabra”
o también: “Rumia siempre las palabras”, “pijcha siempre las palabras”.
Wiiiay-yaanchassim. Salas vierte asi: “Ensanchate siempre en toda ver-
dad y justicia”. La silaba significativa ya remite a misterio; cha a energia,

6 Pacha N° 6 [2001], pp. 45-67.
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fuerza. Le sobrevuelan grandes conceptos del aymara: yanani: paridad;
yanaptha: ayudar en ayni; yatiri: “Persona con poderes, gracias a la energia
del rayo, que sabe del espacio-tiempo por intermedio de la coca y suele
dar ofrendas y ritos a los dioses”. Félix Layme, Diccionario. Nuestra suge-
rencia iria por aqui: “Nutrete siempre de la energia del misterio”. Balta-
sar de Salas recoge asi esta gavilla: “Los comentarios doctrinales de estas
dos Manos de leyes, trasumptados de los Slingotes, los indios Amauthas
y euphuistas los tienen en sus kypus y los hacen aprender de memoria
con todas sus gentes de su respectivo Ayllo y parcialidad”.

DE LA MANO PARA AUTORIDADES

Paccalluri takheru-muyupayata. Salas traduce asi: “Semanalmente con-
gregaras a todas las gentes de vuestra parcialidad”. Paccalluri ya no esta
en los diccionarios. Sin embargo sabemos que Pa es dos, par; Qallqu;
cinco, o sea, siete; semanalmente. Takheru tampoco estd en los dicciona-
rios; probablemente le subyaga Thakhi: camino, en el sentido taoista de
via, método, direccion o curso principal. Muyu connota circulo, girar en
redondo, dar vueltas, circundar; también el camino mas largo: el que da
vueltas, justamente, por oposicion al camino recto. Muyutafia significa
meter al ganado al aprisco rodeandolo. Paya es dos, payachafia es parear.
Ta presumo que es un sufijo de accion momentanea. Asi, pues, sugeri-
mos la siguiente version. “Semanalmente mueve las energias paritarias
de la comunidad”.

Paccalluri takheru-quyapayata. Salas traduce asi; “Semanalmente al
pueblo ensefiards la mutua compasion”. Quya es mujer, lo femenino, lo
emocional. Q ‘uya se dice de alguien que despierta lastima. Asi, pues, su-
gerimos: “Semanalmente recodards a la comunidad el camino de la mu-
tua compasion”.

Paccalluri takheru-chuymanchata. Salas traduce: “Semanalmente al
pueblo le ensanchards en sus virtudes”. Ya vimos el significado de chuy-
ma. Sugerimos: “Semanalmente recordaras a la comunidad la convenien-
cia de ser entranables en el trato mutuo”.

Paccalluri takheru-arunchata. Salas traduce: “Semanalmente corregiras
los vicios publicos”. Arunchata es la forma verbal, activa por tanto, de aru:
palabra. Tal vez una buena traduccion sea el neologismo de Humber-
to Maturana: lenguajear: conversar. Conversaciones publico-privadas.
Asi, pues, sugerimos: “Semanalmente haz que circulen las palabras y las
emociones de la comunidad”.
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Paccalluri takheru-taripata. Salas traduce: “Semanalmente & cada uno
remuneraras conforme a sus obras”. Tari es el textil en el que se guarda y
sobre el cual se maneja la Coca. Segtin Bertonio “Taripatha: auerigar los
delictos, preguntando, tomar informacion. Es acto propio de los que ad-
ministran justicia”. Asi, pues, sugerimos: “Semanalmente inféormate bien
teniendo en cuenta el envés y el revés y toma decisiones sabias”.

DE LA MANO PARA TODO-RACIONAL

Ahni-puni fiajjossimti. Salas traduce: “Nunca jamads te excedas ni en co-
mer ni en beber ni en dormir”. Janipuni es nunca, jamas. Najjossi ya no se
encuentra en los diccionarios. Nagha significa paladar. Na como adverbio
significa casi. —ti es un sufijo de negacion. Asi, pues, sugerimos: “Jamas
llegues a la saciedad”. La traduccion de Baltasar de Salas me ha recorda-
do la sugerencia del Talmud, Guitin 70: “Come un tercio, bebe un tercio y
deja el tercio restante de tu estomago vacio”.

Ahni-puni patamti. Salas traduce: “Nunca jamas quieras hacerte vicioso
ni impio ni criminal”. Pata es cima, encima, plano, aplanado: plateau. Pa-
takafnia es ponerse encima de otro. P ‘ataria se dice del picotear del ave de
rapina sobre su presa. Asi, pues, sugerimos: “Jamas abuses de tus igua-

VZTs

les”, “no seas altanero”.

Ahni-puni uywachassimti. Salas traduce: “Nunca jamds abuses de las
bestias ni de las aves ni de los pejjes”. Uywa es un concepto mayor del
criar la vida del animismo aymara. Uywiri es el encargado de criar las
chacras, los animales, las aguas, los bosques, las wawas..., en fin, criar
la vida. Cha, como sabemos, es energia, fuerza, potencia. Sugerimos: “Ja-
mas dejes de criar la vida”, “Nutre la vida”.

Ahni-puni lackachassimti. Salas traduce: “Nunca jamas abuses de las sa-
les ni del oro ni de la plata ni de los metales que oculta la tierra”. Laga
es tierra en el sentido mas amplio. Cha: energia, potencia. Asi sugerimos:
“Jamas abuses de las energias de la tierra”.

Ahni-puni kheruchassimti. Salas traduce: “Nunca jamas abuses de nin-
guna clase de arboles ni de sus maderas ni fructos”. Kheru es verdor;
viriditas, en latin. Sugerimos, pues: “Jamas abuses de la biodiversidad del
bosque” o “no extingas el verdor del suelo”.
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RESUMEN

El presente texto se ocupa prioritariamente de las misiones jesuitas
de la época de la Colonia espafola y el contexto discursivo en el que
se desarrollaron. Compara dos lecturas del pasado descubriendo
sus cargas ideologicas y politicas: el discurso rosa que llega a extre-
mos ficcionales al presentar un imperio incaico que nunca existio,
y el discurso ultramontano realizado en una utopia incomparable
con posiciones a favor del papado y en contra del patronazgo mo-
narquico. El texto evidencia el valor y sentido estratégico, filoséfico
y politico de las misiones; mostrando la necesidad de comprender
y valorar que los procesos historicos son complejos, contradicto-
rios, divergentes, ambiguos, agonisticos y multivalentes, como asi
también son los discursos y las ideologias donde surgen y adonde
retornan; también en la actualidad, cuando un jesuita esta la cabeza
de la Iglesia catdlica.
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PALABRAS CLAVE

Historia de los incas // Historia de la conquista y colonia espafiola //
Discurso historico politico // Discurso rosa de los incas // Discurso
ultramontano de los jesuitas // Misiones jesuitas.

ABSTRACT

This text approaches primarily the Jesuit missions in the time of
the Spanish Colony and the discursive context in which they were
developed. Compare two perspectives of the past discovering their
ideological and political loads: pink speech that reaches fictional
ends by presenting an Inca empire that never existed, and ultra-
montano speech at an unsurpassed utopia, with positions in favor
of the papacy and against the monarchical patronage. The text
demonstrates the value and strategic, philosophical and political
sense of mission. It shows the need to understand and apprecia-
te that historical processes are complex, contradictory, conflicting,
ambiguous, agonistic and multivalent, as so are the discourses and
ideologies which arise and where they return; also today, when a
Jesuit is the head of the Catholic Church.

KEYWORDS

History of the Incas // History of conquest and Spanish colony
// Historic-political discourse // Rose speech of the Incas // Jesuit
Speech ultramontano // Jesuit missions.

Las lecturas del pasado no son libres ni objetivas, se dirigen por pro-
pOsitos del presente y se dan segtin el contenido politico que tensiona
los mensajes implicitos. Recurrentemente, se trata del corolario de una
interpretacion con contenido directivo determinado —util para dirigir la
accion de los oyentes contemporaneos— vinculando los sesgos del pasado
con las esperanzas del futuro. En nuestro medio intelectual actual, no son
extrafas las torsiones historicas que convierten el pasado en un escenario
de pugna donde se debaten construcciones tedricas arbitrarias o posi-
ciones mas o menos argumentadas con fuentes de distinto valor, segtin
el dictado de posiciones ideoldgicas preestablecidas. Tuercen el pasado
para fines especialmente inmediatos; aunque no es posible esconder del
todo los propositos politicos cripticos de quienes detentan el poder o de
quienes aspiran detentarlo. Asi, cada época reelabora ideologicamente la
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historia para justificar, endulzar o magnificar las acciones de sus princi-
pales personajes y de las tendencias politicas hegemonicas prevalecien-
tes, creando sentidos estratégicos que les convenga, aun a costa de las
mas obvias objeciones que, incluido el sentido comtn, podria interponer-
se ante cualquiera de los mensajes predisefiados.

LAS LEYENDAS ROSA EN LA HISTORIA AMERICANA

En la colonizacion espafiola, expresiones ejemplares de las leyendas
rosa, dadas por algunos cronistas sobre el imperio de los incas, por ejem-
plo, lo presentan como una sociedad perfecta, profundamente sabia y
pacifica, y con un sistema politico supuestamente, impecable e inme-
jorable. Por su parte, en el siglo XX, Louis Baudin? inclusive lo califica,
curiosamente, de imperio socialista; como socialistas habrian sido también,
las misiones jesuitas, seguin diversas interpretaciones historicas que ex-
presan variantes de las leyendas rosa florecidas entre quienes hablan
del Nuevo Mundo. Pero, a los tonos fantasticos y ficcionales del incario
se opone la obra misional jesuita que realiz6 efectivamente una utopia
social onerosa, desplegada en un escenario politico y cultural, gracias
en gran medida, a su vision teoldgica de la realidad, a su practica sa-
cerdotal carismatica y a su discurso filosofico ultramontano, con radical
contenido doctrinal y paradigmatico.

Respecto de los incas, varias versiones romanticas, hoy ingenua y am-
pliamente repetidas, caracterizadas por su ideologia sofocante, a veces,
sospechosamente carente del minimo escrupulo académico; teniendo
enfrente evidencias historicas respaldadas, actian como si no existie-
sen. Para tales versiones rosa de la historia de los pueblos prehispanicos,
carece de sentido hablar de los sacrificios humanos que los incas efec-
tuaban de manera cruenta, ofrendando nifios a sus dioses (la capacocha).
También resulta irrelevante referirse a la destrucciéon cultural de pueblos
integros, forzada por el etnocidio que sobrevenia como consecuencia de
la migracion masiva coaccionada (el mitimayazgo); o denunciar la servi-
dumbre a la que estaban forzados hombres y mujeres en beneficio de la
nobleza inca como tributo interminable (el yanaconazgo); en numerosos
casos, ofrendando la vida de virgenes esclavas puestas a disposicion del
soberano. Es insignificante para esta perspectiva, mentar la sumision a
un sistema politico despdtico, dindstico, teocratico e incestuoso, donde la

Véase El imperio socialista de los incas. Trad. José Antonio Arze. Ediciones Ro-
das. Madrid, 1973.
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mayoria de la poblacion era parte de una estructura econdmica coercitiva
que obligaba a ofrendar la fuerza de trabajo construyendo caminos, pa-
lacios y ciudades, para un sistema social de incontestable beneficio des-
igual. En fin, hablar de la explotacion en las minas (la mita) que el poder
habia fijado como de exclusiva propiedad del Inca, carece de relevancia e
inclusive de realidad, para tales versiones rosa del incario.

En el caso de la historia prehispanica creada con el tono rosa que ma-
tiza y pinta los cuadros del pasado; por ejemplo, para la version sesga-
da, aparece como excepcional que una clase opresora ubicada en la es-
trecha ctuispide estatal —la nobleza teocratica, los orejones- habria estado
formada por benevolentes y sabios aristdcratas. La version edulcorada
con fines politicos y fondo ideologico claramente definido, muestra como
algo absolutamente original, que los incas hayan tenido una religion de
ofrenda al Sol; y que la mayoria de la poblacion constituida por trabaja-
dores agricolas, hatunruna, yanaconas y artesanos coaccionados, habria
sido gobernada por una administracion impecable que lograba que los
de abajo vieran su trabajo como un honroso servicio perpetuo y mereci-
do a las elites. La leyenda rosa muestra las estadisticas imperiales como
extraordinarios logros, la ferocidad y poder del ejército como magnificos,
y las ingeniosas formas de comunicacion, vertebracion y trasporte como
maravillas tinicas.

Es la explicita manifestacion del paradigma de pensamiento utdpico que
esboza los trazos de la leyenda rosa con un cardcter conservador, retros-
pectivo e iluso. Pero el caso del imperio incaico no es el tnico; también
se han precipitado relatos con tonos rosa en las narraciones e interpre-
taciones utopicas de las misiones jesuitas. No obstante, en este caso, los
discursos idilicos, paradisiacos y romanticos aparecen con mayor vero-
similitud en comparacion a las exageraciones de los apologetas del in-
cario. En este sentido, es poco creible que los orejones habrian tenido por
derecho -gracias a su linaje respaldado por el orden cdésmico incluyente
de los dioses- la prerrogativa de organizar al pueblo; no es admisible que
habrian detentado prerrogativas para gobernar exigiendo tributo, y es
muy razonable que hubiesen edulcorando ideoldgicamente las relacio-
nes de opresion y de dominio politico y militar que ejercian.

Es histéricamente razonable pensar que en verdad, se trataba de gobier-
nos opresivos, con los incas y el soberano en la cspide de la piramide
social, debajo de la que se encontraban en distintos estratos, por ejemplo,
los pueblos y sefiorios aymara del Collasuyo. Respecto de las misiones
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jesuitas, la vision y valoracion a posteriori que justifica su existencia y
realizacion, no incurre en exageraciones ideoldgicas. Es razonablemente
aceptable pregonar hoy, por ejemplo como lo hace la agencia de noticias
del Vaticano, que las misiones jesuitas desplegadas en Chiquitos durante
la colonizacién espaniola, fueron los lugares en los que se daba “vida a las
colonias de indigenas convertidos”, es decir, de quienes fueron “antigua-
mente némades en su mayor parte”, de manera que “los indigenas; ade-
mas de los elementos de la fe catolica, aprendieran también los principios
de la vida social y civil; junto a la musica, el arte, la pintura y el tallado™>.

Otras versiones relativamente recientes de la leyenda rosa cristalizadas
en la llamada utopia andina, versiones esbozadas como radicales, presen-
tan una sociedad homogénea compuesta solo por indios. Sus sustentado-
res hablan de los explotados, los parias y los subalternos, asignandoles
un rol mesianico: se trata de los constructores del manana, los duefios
de su destino, y los artifices de la historia y el territorio. Es una ideologia
retrograda basada en la unidad andina indigena excluyente, que garan-
tizaria el futuro radiante para los indigenas desplegando un gobierno de
sabiduria y equidad. Autores como Alberto Flores Galindo explican la
historia indigena de movilizaciones y constitucion de la identidad de los
actores de origen vernaculo*, como la plasmacion de dicha utopia desde
mediados del siglo XVI hasta finales del siglo XX.

En definitiva, la leyenda rosa como expresion paradigmatica de la inter-
pretacion y apropiacion del pasado, se forjo en mutua influencia con el
pensamiento utdpico andina. Desde el siglo XVI, movimientos politicos
y culturales con participacion indigena proclamaron el retorno a un idea-
lizado mundo prehispanico haciendo de la leyenda rosa una utopia de
regresion. Desde Vilcabamba y el taqui onqoy hasta las multitudinarias
rebeliones campesinas lideradas por los Amaru y los Catari en el siglo
XVIII, reivindicaron una utopia onirica y fantéstica. En el siglo XIX, hubo
inclusive en Perty, la llamada “guerras de castas” en los centros urbanosyy,
en el siglo XX, fueron frecuentes en varios paises, los movimientos cam-
pesinos contra la hacienda en defensa de la comunidad y en busqueda de
educacion. En varios momentos de la historia, los discursos mesidanicos

3 “Después de 300 afos las Misiones Jesuitas de Chiquitos son las Unicas conser-
vadas y abiertas al culto en Sudamérica”. Agenzia Fides: Organi di informazione
delle Pontificie Opere Missionarie. En http://www.fides.org

Cfr. Buscando un inca: Identidad y utopia en los Andes, Editorial Horizonte. Lima,
1988, pp. 70, 413 ss. También véase mi libro, Cosmovision, historia y politica en
los Andes. Cima producciones. La Paz, 22 ed. 2008, p. 177.
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y utopistas tuvieron una influencia incisiva, presentando como un fin
politico idealizado, el pasado de un mundo indigena que nunca existio.

EL IMPERIO INCAICO COMPARADO
CON LAS MISIONES JESUITAS

En contraste con la version edulcorada, fantastica y retrograda de la uto-
pia andina; pese a que, sin duda, subsiste el riesgo de que las misiones
jesuitas aparezcan también tefiidas con los colores romanticos de la le-
yenda rosa, es pertinente remarcar que varios aspectos idealizados por
el discurso utdpico, fueron realizados efectivamente en las misiones du-
rante mas de ciento cincuenta afios en los siglos XVII y XVIIL. Asi, las
reducciones en las que los jesuitas desplegaron su labor evangelizadora
entre los indigenas, fueron el resguardo paternal logrado por sacerdotes
ibéricos que alcanzaron la utopia de catequizar y civilizar a los indios
velando por su libertad y protegiéndolos de los excesos de la encomien-
da. Desde las primeras fundaciones dadas a fines del siglo XVI hasta el
establecimiento regular de las primeras misiones en la primera década
del siglo XVII; se constituy6 una forma peculiar de Estado dentro de otro
Estado, credandose un antecedente tinico en el territorio colonial bajo el
régimen de la Corona Espanola.

La critica a la version rosa de los incas enfatiza -en aras de una saludable
prevencion ideoldgica- que no es el discurso conservador y retrégrada
de un pasado alterado y fantastico que minimiza los diagramas reales de
poder y ensombrece el papel subordinante protagonizado por los incas;
el discurso adecuado para el proposito de evaluar las potencialidades de
construccion politica futura. La critica a la ideologia que magnifica a los
indigenas solamente por ser tales, como los héroes mesidnicos o como los
artifices de la utopia mas onerosa, puntualiza enfaticamente que lo rea-
lizado en la historia de la América colonial, fue muy distinto a la vision
pueril de un mundo ideal de indios, gobernando solo por indios y ro-
manticamente sonado como un orbe perfecto; en tanto que, en oposicion
a esto, la experiencia histdrica efectiva, orienta a focalizar la atencion en
varios aspectos deseables que se realizaron a cabalidad en las misiones
jesuitas. Ante el reduccionismo sesgado y las exageraciones de la leyenda
rosa de los incas, aparecen los sacerdotes espanoles de una novisima or-
den, como los personajes de una utopia alcanzada, aunque también como
los actores principales de la consumacion de un dominio religioso especi-
fico que, no obstante, justificaba teologicamente la colonizacion de Améri-
ca. Se trata de los idedlogos del ultramontanismo desplegado a favor del
papado, en contra del patronazgo mondrquico; y de quienes realizarian
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una utopia inmediatamente después de su arribo al Nuevo Mundo, cons-
tituyéndola muy pronto, en una realidad patente del reino temporal.

La historia actualmente dispone de suficiente evidencia para cerciorarse
de que los incas suprimieron y acomodaron a sus propositos imperiales,
las costumbres de infinidad de pueblos sometidos, les impusieron la reli-
gion de culto al Sol, al Inca, a su mujer y a su descendencia. Asimismo, di-
rigieron a las elites locales, utilizaron las lenguas de las culturas someti-
das introduciendo la suya, realizaron exacciones tributarias de por vida,
y crearon la ilusion de que lograban la integracion social con el trabajo
coaccionado. En comparacion a estos aspectos; con caracteristicas simi-
lares y seguin su propia dinamica y contexto, las misiones jesuitas dieron
lugar a hechos que si bien son parte de procesos similares, se diferencian
por contenidos subjetivos significativamente distintos.

Como los incas, las misiones redujeron a multitud de pueblos dispersos,
imponiéndoles una religion y una forma de organizacion de la vida co-
lectiva que era relativamente ajena. Sin embargo, los sacerdotes espano-
les —como los incas- fueron habiles para mantener algunas costumbres.
Por ejemplo, preservaron el sistema de cacicazgo, reconociendo los privi-
legios de la elite gobernante en los pueblos reducidos, y manteniendo la
solidaridad tribal en un nuevo contexto que se desplegaria con la justifi-
cacion de ideologia religiosa. Inclusive, concentraban a los caciques en un
solo pueblo; advirtiéndose en la organizacion econdmica, similitudes res-
pecto del dominio que ejercieron los incas. Los jesuitas buscaban que en
las misiones prevaleciera la sociabilidad, el trabajo, la paz, la abundancia,
la diversidad y la seguridad econdémica; promovian valores familiares de
vida abnegada, rutinaria y laboriosa, con ocupaciones ennoblecedoras
del espiritu, en lucha constante contra la vileza, el rencor, la persecucion,
la envidia y el odio.

La organizacion que los jesuitas implementaron en las misiones tuvo as-
pectos comunes con los pueblos que fundaron franciscanos, capuchinos
y otras ordenes en distintas partes de Norte, Centro y Sudameérica; en es-
pecial, segin lo que el orden juridico colonial permitia. No obstante, fue-
ron las misiones jesuitas, particularmente las guaranies, donde los sacer-
dotes realizaron con plenitud su proyecto utdpico’. Pese a las problemas
culturales que presentaron alrededor de cien mil indigenas concentra-
dos en reducciones, a pesar del medio ambiente que en muchos aspectos

Cfr. de Oscar Padrén Favre, “Las misiones jesuitas y los indigenas misioneros en
la historiografia del Uruguay”. Revista Estudios historicos. N° 3. Diciembre de 2009.
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resultaba insano, y pese a las incursiones continuas de los mamelucos
paulistas y la hostilidad de los encomenderos; las misiones realizaron un
proyecto civilizatorio. Los esfuerzos de los sacerdotes por convertir a los
indigenas al cristianismo®, no justifican por si mismos, la aculturacion,
que ha sido criticada desde distintos puntos de vista por las imposiciones
ibéricas que supuso y los cambios que precipitd, sin embargo, gracias a
las misiones los indigenas quedaron libres del servicio personal; los diez
primeros afios posteriores a su conversion, no pagaron tributo; y los exce-
sos y abusos con la justificacion de la encomienda no se les aplico, gracias
también a la restriccion instruida por el Padre General de la Companiia.

La organizacion econdmica de las misiones permitia disponer de sufi-
ciente sustento para cada familia que laboraba una parcela de tierra que
era de su propiedad; ademas, las familias trabajaban la tierra de propie-
dad colectiva, disponiendo de medios de labranza, y de las herramientas
y armas para realizar actividades artesanales, la caza y la pesca. La tenen-
cia comun de la tierra se denominaba “propiedad de Dios” y tenia una
extension similar a la propiedad privada agregada, trabajandola dos o
tres dias a la semana. Los productos comunales que se cultivaba fueron el
maiz, el trigo, el centeno, el azticar, el tabaco, la yerba mate y el algodon,
ademas del vino y otros bienes diversos. Por lo demas, las actividades
ganaderas ofrecian bienes para la alimentacion, el transporte y el vesti-
do, tejiéndose la lana y empleando bueyes para arar los campos. En lo
concerniente al comercio, las misiones lo practicaban como trueque con
otros pueblos reducidos o con centros urbanos. La actitud paternal de
los misioneros se daba, por ejemplo, en que administraban el consumo
de los productos agricolas obtenidos en las tierras de propiedad privada,
para garantizar la provision de los indigenas en épocas de escasez. El
producto de las tierras comunes permitia pagar tributo al rey de Espafia,
adquirir herramientas e insumos, mantener a las viudas, los huérfanos y
los enfermos; ademas de viabilizar la construccion de templos y talleres.

En el orden politico y espiritual, en general, dos sacerdotes jesuitas orga-
nizaban tanto la vida indigena terrenal, como se encargaban también de
los asuntos espirituales. Toda actividad econdmica estaba regulada por la
liturgia, las oraciones y los cantos, reproduciéndose de manera extendida
e intensa, la ideologia religiosa. La liturgia tuvo alta efectividad porque
se vinculd con la satisfaccion de las necesidades basicas, constelandose
como el telén de fondo de los logros colectivos inéditos, jamds supuestos

Véase al respecto, el texto de Xavier Albo, “Jesuitas y culturas indigenas. Peru:
1568-1606. Su actitud, métodos y criterios de aculturaciéon”. En América indigena.
Vol. XXVI, Julio de 1966, pp. 261 ss.
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como posibles por ninguno de los habitantes de las comunidades indi-
genas. Por esto, las fiestas religiosas eran celebradas con particular entu-
siasmo, con actividades que fortalecian los vinculos comunitarios.

Respecto de los asuntos temporales, un indigena ocupaba el cargo de
corregidor. Un cabildo de indigenas, es decir una asamblea con asisten-
cia de los miembros de la mision, lo elegia; los jesuitas expresaban su
conformidad y el gobernador espafol, lo nombraba. A los espafoles no
les correspondia ningun ejercicio politico en la misién, restringiéndose
drasticamente las posibilidades de cometer excesos y abusos; inclusive
su permanencia en ella se restringia a ser alojados cuando estuviesen de
paso. Los sacerdotes tenian a cargo el ejercicio de la justicia, que, por lo
general, la aplicaban con azotes, aunque también hubo penas como el
encarcelamiento y la expulsion de la misién; cualquier castigo que las au-
toridades querrian infligir, debia contar con la anuencia de los misione-
ros. En lo concerniente a los asuntos espirituales, la ocupacion principal
de los jesuitas fue la instruccidon catequética; aunque el conjunto de las
tareas de organizacion social estaba tefiido por la presencia y carisma de
los vicarios de Cristo, el ejemplo de trabajo y sacrificio, su vida intensa,
y la labor benéfica. Son ejemplos de esto, la construccién de casas para
viudas y huérfanos, la edificacion de escuelas, talleres y depdsitos; y di-
versas actividades de la utopia social.

El &mbito de la cultura material es, posiblemente, el escenario donde des-
taca mas la labor asumida como “civilizatoria” de los indigenas, dada
por la voluntad y vision de los sacerdotes jesuitas en las misiones. Las
diferencias sociales y educativas que sefialaban prerrogativas para los
nobles y que los incas respetaron respecto de los pueblos conquistados,
los misioneros jesuitas las mantuvieron. Promovieron la simpatia de la
clase dirigente; por ejemplo, ensefiando la doctrina cristiana a los nifios
nobles, el espafiol y los conocimientos humanisticos y cientificos de la
época. Inclusive les instruian en el latin y los contenidos para mantenerse
en los cargos de dirigentes. En la mision, también los jesuitas instruyeron
a la poblacion en general, con oficios como la metalurgia, la carpinteria,
la albanileria, el hilado, la sastreria, la zapateria y la cerrajeria; asimismo,
perfeccionaron la fabricacion de instrumentos musicales y de aparatos de
precision tales como telescopios y relojes.

Mejoraron la fabricacion de armas para la defensa de las agresiones de
los mamelucos paulistas y los encomenderos, difundieron la orfebreria y
la artesania en metales preciosos segtin el principio de que lo producido
no estaba destinado al comercio, debiendo servir exclusivamente para
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la misién, en especial, para decorar los templos y formar la conciencia
indigena para la mayor gloria de Dios. En lo concerniente a las artes, crea-
ron centros especializados donde cultivaron la musica, el canto coral, la
escultura, el tallado, el dorado, la pintura y la arquitectura; siendo nota-
blemente destacado que fundiesen campanas, construyeran astilleros, y
que a principios del siglo XVIII, hubiese en una mision del sur del Rio
de la Plata, la primera imprenta que llegd a fabricar su propia tinta y la
tipografia que requeria para efectuar publicaciones en lengua guarani,
especialmente de impresos religiosos, pero también de textos cientificos,
diccionarios y calendarios. La produccion de documentos en idioma na-
tivo con contenido littrgico, musical y catequético, textos que fueron re-
producidos posteriormente de modo parcial por los propios indigenas
para preservarlos, es otro baluarte de la cultura material de las misiones’.

Cada mision contaba con una biblioteca bien constituida que permitia la
reproduccion del conocimiento religioso y cientifico. La elaboracion de
mapas y el conocimiento del cielo, fueron ocupaciones especiales, habién-
dose encontrado en dos misiones, observatorios astronomicos. A varios
indigenas se les atribuye la realizacién de mapas, sea en las misiones o en
los centros urbanos. Los sacerdotes jesuitas motivaron y realizaron estu-
dios minuciosos del entorno misional, aplicaron y difundieron sus cono-
cimientos agricolas, médicos y tecnolodgicos; y preservaron y adecuaron
los saberes nativos. En particular, elaboraron enciclopedias etnograficas,
mantuvieron el conocimiento de las lenguas indigenas, valoraron ciertas
costumbres y dieron relevancia a la historia oral, salvaguardando conte-
nidos de las culturas indigenas que de otra forma se hubiesen perdido.
El patrimonio documental legado a la posteridad por los sacerdotes de
la Compafiia de Jesus, incluye, en lo que concierne al conocimiento del
medio ambiente, la geografia, la fauna y la flora; constituyendo los mas
valiosos aportes cientificos hasta el siglo XVIII®.

En otro ambito de comparacion, es dificil aceptar que las familias de cul-
tivadores de los sefiorios aymara antes de la llegada de los espafioles no
tuviesen necesidades econdmicas y que hayan disfrutado de la posesion

7 Cfr. el articulo de Akira Saito, —Las misiones y la administracion del documento:
El caso de Mojos, siglos XVIII y XIX-. En la compilacion de Clara Lopez y Akira
Saito, Usos del documento y cambios sociales en la historia de Bolivia. National
Museum of Ethnology, Osaka, 2005, pp. 27-72.

Véase el texto La presencia misionera en algunos grupos chaquefios. —Introduc-
cion— de Maria Cristina Dasso. Coleccion Archivos del Departamento de Antropo-
logia Cultural, VIII-2010. Edicion del Centro de Investigaciones de Antropologia
Filoséfica y Cultural de la Asociacion Argentina de Cultura. Universidad de Bue-
nos Aires, 2011, p. 10.
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de escasos utensilios, trabajando alegremente para perpetuar profundas
diferencias respecto del acceso a la riqueza y el poder. Presentar las dife-
rencias concernientes a la modesta vida de los hatunruna comparada con
los suntuosos vestidos de los orejones, que vivian en palacios y ostentaban
adornos preciosos; no se puede concebir como una realizacion colectiva
plena, y menos para los sustentadores materiales de dicho sistema. Es
inverosimil suponer algun tipo de igualdad entre los incas cuando solo
unos pocos —la aristocracia teocratica- gozaba de prerrogativas como dis-
poner de varias mujeres, esclavos y de acceso restrictivo a la educacion
militar; en contraste con las restricciones que la mayoria debia soportar
respecto al acceso a los bienes, los derechos de las personas y las posibi-
lidades de vida.

Tampoco es creible que semejante orden econdmico y politico haya sido
libremente aceptado y disfrutado vivamente por todos de manera plena.
En oposicion a las ilusiones manifiestas en los discursos rosa, la historia
universal ha mostrado recurrentemente que la subsistencia de regime-
nes teocraticos con poblaciones masivas sometidas a la esclavitud, solo
es posible con el ejercicio de la violencia; advirtiéndose como necesarias
periodicamente, la crueldad y el terror. En este sentido, el recuento de
las diferencias economicas y politicas entre los sacerdotes jesuitas y los
indigenas residentes en las misiones en el siglo XVIII, pone en evidencia
que fueron distancias nimias e imperceptibles en comparacion a las abis-
males diferencias prevalecientes en el siglo XVI, por una parte, entre el
Inca y los orejones; y, por otra parte, los hatunruna —es decir, los producto-
res efectivos de bienes—. En definitiva, el sustento material de la sociedad
inca, se organizaba de modo desigual y absolutamente inequitativo, al
considerar quiénes lo producian, para qué lo producian y como se distri-
buia, ademas, de qué manera promovian directa e indirectamente la for-
ma de vida del déspota teocratico y sus parientes, de los lideres politicos
locales, y de los encargados del culto; en comparacion a las escasas pre-
rrogativas de la forma de vida que los propios hatunruna podian realizar.

En contraste con los discursos rosa de los incas, es verosimil que la ideo-
logia religiosa de los sacerdotes jesuitas, profundamente comprometidos
con su fe, motivara la construccion de un mundo idealizado sin encu-
brimientos ni hipérboles ideoldgicas. Los jesuitas forjaron en América e
inclusive a escala global, un ejercicio radical del sacerdocio; en especial,
en lo que concierne a las restricciones personales: la austeridad, la peni-
tencia, la castidad, la pobreza y la incondicional obediencia al Papa. Esto
ultimo se constituy6 en un aspecto sustantivo de su carisma y la base
de su valor institucional, politico e ideologico —aunque también fue la
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excusa para argumentar su expulsion de Espafia y de las colonias en la
segunda mitad del siglo XVIIL

Si se retinen los componentes de la prevalencia de una cultura institucio-
nal centrada en la exigencia radical y en las certidumbres poderosas de la
subjetividad que hicieron de cada misionero, un soldado de Cristo, es com-
prensible y plenamente verosimil que la forma de vida que promovieron
los jesuitas en la mision, haya sido la consecucion efectiva de una utopia
ardientemente deseada. Si bien hubo relativas desigualdades econdémi-
cas y politicas en la mision, fueron apenas perceptibles; alcanzandose la
plenitud de una cara utopia social, incomparable desde varios puntos
de vista, con el relato fantastico de una sociedad inca que nunca existio.
En breve, los relatos idilicos referidos a las prerrogativas incas presen-
tadas como pacificas relaciones de ensefianza, paternales motivaciones
para trabajar, y el gozo colectivo de una felicidad ilimitada en un sistema
igualitario sin escasez; carecen de sustentacion historica y verosimilitud;
en comparacion a esto, las delicias de las misiones jesuitas pueden ser
consideradas rasgos alcanzados a cabalidad de manera sistematica, sin
que aparecieran malintencionadas hipérboles ideologicas.

Sibien se puede establecer un paralelismo entre el Inca y el rey de Espana
-ambos recibian tributo de los pueblos sometidos, ambos gozaban de jus-
tificaciones teocraticas de su posicidon politica y ambos sometieron a los
pueblos conquistados asumiendo un orden supremo que supuestamen-
te beneficiaba a los subalternos-, las misiones jesuitas se desmarcan del
sentido prevaleciente y general de la colonizacion espafiola, mostrando
a tal experiencia como tnica, incomparable inclusive respecto de las re-
laciones politicas que prevalecieron entre los pueblos prehispanicos. En
este sentido, la fantasia de la leyenda rosa que muestra al Inca como un
demiurgo del orden cosmico, cuyo linaje superior y divino motivaba a
que fuese reconocido y amado por los stbditos, no es creible.

Es optimista no representdrselo como un déspota que atemorizaba por-
que sometia y destruia a pueblos integros; es pueril pintarselo, como es-
pera el discursos utdpico, como un soberano benevolente garante de la
paz; y como un dios para sus subditos, encargado misericordioso y con
gestos de compasion, del trabajo, el comercio y de la circulacion de bie-
nes -que, por lo demas, en mayor cantidad y mejor calidad, eran de su
propiedad exclusiva.

Las misiones jesuitas, comparadas con la critica a la leyenda rosa prehis-
panica, dan lugar, no obstante, a que asalte la duda de si la penetracion
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espafiola en los pueblos de tierras bajas habria carecido de toda forma
de violencia; de si la propiedad colectiva no habria sido la consumacion
de la mas cara utopia del pensamiento politico que florecio en la Europa
renacentista, y si para el conjunto de los indigenas, gracias a la organiza-
cidn social construida por los organizadores religiosos, el misionero no
habria sido un dios que los civilizaba. Asi, en los distintos diagramas del
poder colonial, sea el prehispanico evidenciado por la accion de los incas
sobre infinidad de pueblos sometidos; o sea el diagrama de poder ibérico
patente en varias formas de colonizacién, incluida la variante del dia-
grama misional jesuita, tedricamente no es dificil precipitarse de bruces
en la atractiva leyenda rosa; aunque el relato inca resulta poco verosimil
en comparacion a la credibilidad que ofrece el proyecto misional de los
sacerdotes ignacianos.

Por otra parte, cabe destacarse que las misiones se forjaron en varios as-
pectos, a contrahilo del caracter general de la colonizacién espafiola. Pese
a las imposiciones, en primer lugar, el tributo al Rey de Espana, las mi-
siones realizaron en varios sentidos, una utopia anticolonial, debiendo
destacarse su lugar en el proceso histdrico, no solo por las caracteristicas
especificas de su concrecidn, sino por la ideologia que las sustentaba y
por las motivaciones subjetivas a las que daba ha lugar. Asimismo, gra-
cias a las misiones, los indigenas se liberaron relativamente de la enco-
mienda y, absolutamente, de los abusos y excesos que sobre ellos ejercian
los encomenderos, teniendo garantizada su subsistencia.

Ademas, los indigenas, pese al proceso de aculturacion evidente, efectua-
ron, por ejemplo, actividades musicales de alto nivel, dando esplendor a
sus procesiones y festividades. Por su parte, los sacerdotes jesuitas reali-
zaron plenamente el proposito de la evangelizacion que se constituia en
el nucleo de la argumentacion que daba sentido sustantivo a la propia
colonizacion espafiola, tanto en la teoria politica como en la teologia del
contexto ideoldgico.

Finalmente, que los jesuitas hayan organizado militarmente a los indige-
nas en las misiones; en particular, defendiéndose de los mamelucos pau-
listas y los encomenderos, tiene un sentido politico incomparable, por
ejemplo, con los propdsitos bélicos de los incas que desplegaron tacticas
de conquista, sometiendo a los pueblos de los cuatro suyos del imperio
con variadas formas de ocupacion militar. Defender la mision para los
indigenas de tierras bajas, al margen de que algunos dioses entre ellos
—los misioneros—; también participaban en las acciones militares, no se
compara con el despliegue de conquista que los incas efectuaron para
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someter a colectividades integras, imponiéndoles entre otras cosas, el tri-
buto eterno al soberano del Cusco.

Se trata, en el primer caso, seguin la teologia cristiana, del derecho que
asiste a la sociedad a defender sus logros consagrados a la gloria de Dios;
en tanto que, en el segundo caso, se refiere apenas una ofensiva militar
de conquista. Que en esta guerra de movimientos aparezca el discurso
de que los descendientes de los fundadores del imperio del Sol, los hijos
de los héroes civilizadores que desde el centro del mundo habrian estado
destinados desde siempre a dominar la totalidad del Tahuantinsuyo, es
solo una finta ideoldgica y politica.

Vista formalmente, dicha finta es similar a la que despliega el discurso
cristiano de evangelizacidn; asi, la diferencia sustantiva entre ambos no
radica en el contenido de cada uno, estableciendo determinados giros
ideoldgicos y discursivos. La diferencia esta en el hecho de que se tra-
ta en un caso, de la defensa de una sociedad pacifica a pequena escala,
mientras que, en el segundo, son medios para mejorar las técticas, ins-
trumentos y estrategias de agresion de una sociedad imperial y domi-
nante a escala continental. Asi se da tedricamente la contraposicion del
objetivo militar de pervivencia de las misiones jesuitas entendidas como
totalidades sociales a escala restringida -constituidas en mas de 150 afios
de construccion colectiva-; a diferencia del imperio incaico, donde pre-
valeci6 el deseo insano de extender e intensificar el sometimiento a una
sociedad teocratica con poder a escala macroscopica, un imperio que se
forjo sobre las bases de una vision del mundo forjada durante siglos y
que, no obstante, apenas tuvo 80 afios de duracion, hasta que la llegada
de los espafioles cortd drasticamente su proceso de expansion.

La critica a la leyenda rosa no pretende descalificar como absurda la
creencia en el Inca y la Coya como descendientes del Sol y de la Luna res-
pectivamente, no es un cuestionamiento para no visualizarlos como here-
deros de los dioses cosmoldgicos, dudar de su parentesco con Wiracocha,
el Mar o la Tierra; no se trata de una critica a los contenidos discursivos ni
las justificaciones del tributo econdémico y politico remitido al mandamas
que muy pocos podian ver, tributo que aparecia simbodlicamente como
ofrenda para los dioses.

En definitiva, la critica a la leyenda rosa es el cuestionamiento al discurso
que no asume en medida alguna, que el imperio incaico fue una socie-
dad conquistadora y colonizadora, que no acepta su caracter violento,
que no reconoce sus tacticas cruentas de etnocidio, de esclavizacién y de
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cimentacion de una sociedad estamental, donde las castas definieron y
justificaron una desigualdad e inequidad estructural, segiin una ficticia
naturaleza de las cosas y las personas, y un supuesto orden césmico. Es la
critica a las interpretaciones histdricas, politicas y antropoldgicas que no
reconocen que la ideologia generada en torno a los incas es apenas otra
vision remozada de un pasado ilusorio; visiéon que, no obstante, pretende
alcanzar fines politicos anclados en el presente, hasta el grado de mani-
pular los hechos y los personajes, y de torcerlos sin el menor escrupulo
académico ni politico.

En la historia de la conquista y la colonizacion espanola, historia que se
da sin gestos romdnticos, tonos rosa, ni hipérboles fantasticas, aparecen
los actores como personajes complejos y contradictorios. No encarnan
guiones maniqueos univocos, ni son la encarnacion de metaforas sim-
plistas que enfrentan a los buenos contra los malos, no se trata de prota-
gonistas que actian en sinfonias de caracter eufénico en contra de las
disfonias en las que aparece la maldad de sus contrincantes. Por ejemplo,
Manco Inca fue vergonzosamente para las identidades puristas, un rey
titere de Francisco Pizarro, al grado que su coronacion conto con el apo-
yo de los espafioles. No obstante, este soberano lider6 a varios grupos
étnicos asestando golpes efectivos a los espafioles; también reinstaurd el
culto al Sol y defendié a Hudscar, siendo capaz de dirigir el sitio al Cusco
por mas de un ano.

Ahora bien, tal personaje emblematico tardio, simbolo postrero de Vil-
cambamba, fue traicionado por un stubdito de su misma raza, fue ase-
sinado y su hijo, Sayri Tapac nombrado por él mismo como su sucesor,
no honré su memoria. Sayri tuvo una connivencia evidente con los espa-
fioles, gestiond una Bula papal que le autoriz6 desposar a su hermana, y
después de él, su sucesor, Tito Cusi, facilito la presencia de los misione-
ros en Vilcabamba, permitiendo que lo bautizaran y promoviendo viva-
mente la evangelizacion de los indios. Su fin, como en el caso de Manco
Inca y de tantos otros lideres nativos, se precipitd por la traicion de un
curaca al que consideraba su aliado’.

De manera similar, en presencia de la religion catdlica, en la intromision
no siempre consentida a sociedades constituidas y funcionales, en medio

Véase de Nathan Wachtel “Rebeliones y milenarismo”. En Ideologia mesianica
del mundo andino. Comp. Juan Ossio. 1973, pp. 106 ss., 112 ss., 124. Véase
también la obra de Alberto Flores Galindo Buscando un Inca: Identidad y utopia
en los Andes. Editorial Horizonte. Lima, 1988, pp. 55 ss., 107-12, 124, 128, 157,
205, 215, 302 ss., 328.
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de la aculturacion y la transformacion de los rasgos culturales de los pue-
blos de tierras bajas; los misioneros jesuitas también representaron una
relativa proteccion de los indigenas, la promociéon de nuevos estilos de
vida, la vivencia ampliamente compartida de valores estimables a gran
escala, y la anticipacion y superacion de problemas y situaciones que ine-
vitablemente se precipitarian en el contexto de la colonizacidon espafiola
desde mediados del siglo XVI.

Asi, los claroscuros de la historia de la conquista y la colonizacion espa-
nola, el conjunto de traiciones, paradojas y contradicciones; lecciones y
moralejas; ejemplos y contraejemplos; acciones ostentosas y bajezas ab-
yectas; gestos activos de conquista y articulacion de actitudes reactivas
de defensa o resentimiento; logros inéditos laudables desde varios pun-
tos de vista e imagenes deplorables segtn apreciaciones de valor univer-
sal; aparecen como partes constitutivas de los procesos de sometimiento
y rebelidn, de los proyectos de construccion, resistencia y deconstruccion
social y politica, mas aca de las simplificaciones maniqueas pueriles, bien
o malintencionadas.

EL PATRONAZGO MONARQUICO
EN LA COLONIZACION DE AMERICA

Las pugnas ideoldgicas en torno al poder de las dos espadas, es decir
el conflicto entre el poder temporal y el espiritual, se dieron desde la
temprana Edad Media'. Se trata, en definitiva, de las pugnas politicas
que eventualmente revistieron ropaje teologico para oscurecer la prosai-
ca explicacion de sus causas. Como reflejo de dichas pugnas, también
hubo en el seno de la Iglesia, tanto en Europa como en América'!, dispu-
tas ideologicas revestidas de escolasticismo que repusieron a la vista, los
intereses de poder, posicion y riqueza, por una parte; enfrentados con
visiones religiosas y politicas: visiones distintas, expresivas de valoracio-
nes y concepciones del mundo entre las que destaca la filosofia jesuita.
El desarrollo y practica de la vision jesuita del mundo dio lugar no solo
a la concrecion politica y social de las misiones, sino a motivar entre los
enemigos que surgieron en el proceso ideoldgico e historico respectivo, la

10 Cfr. de Carlos Salinas Araneda, Relaciones entre el poder temporal y el poder
espiritual en la historia, Anuario Mexicano de Historia del Derecho, pp. 28 ss.

Al respecto, véase por ejemplo, de José Llaury Bernal, El poder temporal frente al
poder espiritual: Disputas y controversias por la doctrina de indios del Cercado de
Lima (1590-1596). Pontificia Universidad Catdlica del Peru. Facultad de Letras y
Ciencias Humanas. Lima, 2012.
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expulsion de la orden de Espania y las colonias. El recuento de tal proceso
debe tener en cuenta, la doctrina del patronazgo monarquico'.

Un ejemplo elocuente de las pugnas ideoldgicas tempranas en el contexto
de la conquista de América es la célebre controversia entre el tedlogo Juan
Ginés de Sepulveda® y el obispo dominico, fray Bartolomé de las Casas;
disputa que estableci6 certidumbres ideoldgicas fundamentales que dan
sentido y justifican la colonizacion; es decir, la evangelizacidn, exaccion
y explotacion del Nuevo Mundo. Ginés de Septlveda pensaba que los
indios eran “homunculos”: semi-animales sin alma ni razdn, que vivian
comiendo, bebiendo y lujuriando con una existencia viciosa, bulliciosa,
vengativa, iddlatra y embustera. En oposicion, el espafiol conquistador
habria sido segtn €l, el verdadero ser humano, cristiano de hogar limpio y
viejo y de patria santa y justa, valiente para de arriesgar su vida y realizar
la misién encargada por la Iglesia y la Corona™.

Los argumentos de Juan Ginés de Sepulveda para justificar la guerra con-
tra los indios, basados en la teoria aristotélica de la esclavitud por natu-
raleza, la erradicacion de la idolatria y de la infidelidad; fueron rebatidos
por los jesuitas que explicitaron la semejanza de todos los hombres con
Dios, la libertad natural e irrestricta del ser humano, y la barbarie como
consecuencia de la educacion deficiente y las malas costumbres. Nada
justificaria la guerra de conquista, tampoco la evangelizacion por si mis-
ma -dado que la fe es libre y subjetiva-, y era sabido que no hubo injuria
alguna de los indios contra los espanoles como seres racionales o crea-
turas de Dios. No obstante, asumiendo que la guerra no debe ocasionar
mayores danos que los que pretende remediar, contando con la autor-
izacion de la Corona y explicitandose las intenciones de los ejecutores, la
guerra de conquista se justificaba para defender a los stibditos inocentes;
por ejemplo, de ser victimas inmoladas a los dioses paganos, aun cuando
lo hayan consentido. El abandono forzoso de la idolatria cumpliendo la
ley de Espafia, otorgaba legalidad a la guerra, que quedaba autorizada
también para realizarla contra quienes impidan pregonar, ensefar, infor-
mar y escuchar la Buena Nueva.

12 Cfr. el texto de Fernando Valle Ronddn, “La légica del Estado y la logica de la
Iglesia”. En Revista Humanitas, N° 56, pp. 3 ss.

13 Véase de Lewis Hanke, La lucha por la justicia en la conquista de América. Edito-
rial Sudamericana. Buenos Aires, 1949, pp. 312 ss.

Véase lo siguiente: De Hans-Jurgen Prien La historia del cristianismo en América
Latina. Editorial Sigueme, Salamanca, 1985, pp. 53 ss. De Josefina Oliva de Coll
La resistencia indigena ante la conquista. Editorial Siglo XXI. 62 edicion, México,
1986, pp. 195 ss. De José Carlos Mariategui Siete ensayos de interpretacién de
la realidad peruana. Biblioteca Ayacucho, Caracas, 1979, pp. 110 ss.
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Opuesto al discurso de Ginés de Sepulveda que avalaba el despojo irres-
tricto e ilimitado en todo sentido, desde la colonia temprana, hubo la
retorica de beneficio colectivo esgrimida por los frailes Antonio de Mon-
tesinos en Santo Domingo y Bartolomé de las Casas en Chiapas®. El obis-
po de Chiapas llegd a profetizar la ruina de Espana si los conquistadores
continuaban la exaccion de los indios; argumento teoldgicamente por los
derechos de América y sustent6 que los indios eran seres humanos con
razon y alma, habiendo alcanzado libertad y sociabilidad. Los defendio
y fue el primer pintor de la leyenda rosa, presentdndolos como personas
de altas virtudes, superiores a los espanoles.

Las Casas denuncio la injusticia de la conquista motivada por avidez de
riqueza y por extender el poder mondrquico; trasladé labradores espa-
noles al Nuevo Mundo para que “ensenaran” a los indios a cultivar la
tierra y vivir “en policia”'®; traté de suprimir la encomienda, intenté una
evangelizacion pacifica y logro leyes que eliminaran la esclavitud de los
indios. Cuestion6 la Bula papal de 1493 del Pontifice espafiol Alejandro
VI, otorgada a los reyes catolicos Fernando de Aragon e Isabel, autori-
zandoles a llevar a cabo la conquista: el obispo argumento6 que la Bula no
trataba acerca de temas espirituales".

Pese a que Bartolomé de las Casas aconsejo a los indios esconder sus
riquezas, pese a que creia que frente a los crimenes de la conquista era
posible una colonizacion pacifica y civilizatoria; ni a él ni a otro clérigo
espafiol se le ocurrié cuestionar la imposicion del cristianismo. Como
consecuencia, para todos los sacerdotes incluidos los jesuitas, por ejem-
plo, la extirpacion de idolatrias fue una labor imprescindible de benefi-
cio para los indios, alejandolos de los ritos y las creencias demoniacas
que impedian que accedieran a la “verdadera religion”. En el mejor caso,
seria necesario “reorientar” a los indios que habrian construido imagenes
y contenidos coincidentes con el cristianismo, remarcando aspectos fun-
damentales como la creacion, la redencidn, el premio y el castigo'.

15 Lewis Hanke, La lucha por la justicia en la conquista de América. Op. Cit., pp. 27
ss. Acerca de las opiniones politicas de las Casas, véanse las pp. 383 ss.

16 Francesca Cantu de la Universidad de Roma Tre, dice que vivir en policia signi-
ficaba “la perfecta forma de gobierno”, es decir lo que correspondia a que “los
hombres vivan libremente”. Cfr. “América y la utopia del siglo XVI”. En Cuadernos
de historia moderna: Anejos. N° 1, 2002, p. 55.

7 Véase de Lewis Hanke La lucha por la justicia en la conquista de América. Op.
Cit., pp. 38 ss. También véase la seleccion de textos de Bartolomé de las Casas en
Obra indigenista. Edicion de José Alcina Franch. Alianza Editorial. Madrid, 1985.

Cfr. de Henrique Urbano, “Representacion colectiva y arqueologia mental en los An-
des”. En Allpanchis Phuturinga N° 20. Instituto Pastoral Andino. Cusco, 1982, p. 40.
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En Espania, al lado de los dominicos, los jesuitas enunciaron argumentos
teoldgicos que explicitaron con una amplia difusion inclusive en el Nue-
vo Mundo, la licitud de la ocupacion espanola de las Indias Occidentales,
y la realizacion de las guerras de conquista. En Salamanca destacaron
los maestros jesuitas Francisco Sudrez, Luis de Molina, José de Acosta y
Francisco de Toledo. Espana ejerceria una especie de protectorado dando
legalidad a su permanencia en América, justificada porque la Providencia
habria dispuesto la implantacion y consolidacion de la fe en los pueblos
conquistados hasta que se autogobernasen. No hacerlo, representaria la
negacion de un designio de oportunidad, negdndose la evangelizacion
y precipitdindose una gigantesca regresion a la barbarie. Por lo demas,
debido a que ideoldgicamente la Corona habia establecido la prohibicion
de las guerras de conquista, para la ejecucion de la empresa resultaba
necesaria la anuencia explicita o tacita de los indigenas como vasallos de
la Corona de Castilla.

Los jesuitas en América, inclusive tenian instrucciones de la Compania
de Jestis, de que con prudencia, se abstuvieran de confesar y absolver a
los conquistadores. Su influencia fue tal que en 1560, en un Sinodo de
Lima, se instruyd a los religiosos de érdenes como los agustinos, domini-
cos, franciscanos y mercedarios; que para otorgar el sacramento de la ab-
solucion a cualquier conquistador o encomendero, si hubiese hecho una
guerra injusta a los indios, debia restituirles la totalidad del dafio material
infligido. La restitucion se extendia inclusive a los sucesores y herederos
de los indios. Naturalmente, si la guerra estaba teologicamente justificada
-por ejemplo, si se hubiese cometido contra canibales que realizaban sa-
crificios humanos- no cabia restitucion alguna y procedia la absolucion.

Las doctrinas y actitudes de los jesuitas no tardarian en provocar re-
acciones, especialmente de los encomenderos que se beneficiaban de la
colonizacion espafola; pero también de la Corona porque indirectamen-
te, se afectaba sus intereses econdmicos y politicos. La afectacion y las
tensiones con la Corona se incrementaron, tanto por la implementacion
de la misién religiosa, como por la realizacion de proyectos sociales y
politicos relativamente autonomos; siendo imperativo que las actitudes
de los jesuitas se fortalecieran ideoldgicamente con doctrinas alternati-
vas al patronazgo mondrquico y eclesiastico. Tal discurso se expresé en
el ultramontanismo que justificaba el cuarto voto de obediencia al Papa.

Al patronazgo o regalismo —-llamado también patronato- se lo concibe
como las prerrogativas, privilegios y facultades que se establecen a fa-
vor del Estado, como una concesion del Pontifice o como restricciones
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de su poder. Si las prerrogativas fuesen delegadas por el Papa a los reyes
de alguna monarquia europea, se denomina patronazgo mondrquico, que
incluia el derecho de los reyes de efectuar nombramientos en cargos ecle-
sidsticos catdlicos. En su desarrollo, el patronazgo mondrquico conquisto
prerrogativas considerables para los soberanos, al grado de que el Rey
de Espana se constituy6 de hecho y por derecho, en la méxima autoridad
eclesiastica de su reino, incluidas las colonias de las Indias Occidentales.
Si el Estado gozara de total soberania sobre la Iglesia con control abso-
luto de los suibditos, el patronazgo se denomina eclesidstico -o regalismo
propiamente dicho.

Aunque los antecedentes mas remotos del patronazgo monarquico o re-
gio remiten a mediados del siglo XIV*, las concesiones papales relevan-
tes se dieron a principios del siglo XVI; particularmente, a favor de la
monarquia hispénica y de los reyes de Francia y Portugal. No obstante,
los privilegios se limitaron a los obispados. En su desarrollo histdrico, el
patronazgo fue una transaccion en los conflictos entre el poder temporal
de los reyes y el poder espiritual del Papa, quien después de la desin-
tegracion del Sacro Imperio Romano, habia adquirido grandes prerro-
gativas politicas y materiales. El Papa era dueno de ingentes riquezas y
comandaba su propio ejército, dilucidaba disputas entre soberanos, su-
cesores y reinos, garantizaba soluciones a conflictos, y ungia a los reyes
asumiendo que el poder procedia de un origen divino. Sin embargo, el
desarrollo econdmico y militar de los reinos, sus alianzas y el afianza-
miento de las monarquias, ocasiono tensiones crecientes con el papado.
Asi, los pontifices fueron obligados a hacer concesiones, entre las que
destaca la prerrogativa delegada al Rey de presentar candidatos a obispo,
con la condicion de que las nuevas tareas misionales de la Iglesia fuesen
financiadas por el soberano.

La transaccion que efectivizaba el patronazgo mondrquico aumento los
recursos de la Iglesia, facilitando el incremento de misioneros, su movi-
lizacién y distribucion; en tanto que mientras se incrementaba el poder
monarquico, se relajaba el control de la Santa Sede sobre la disciplina
eclesidstica y religiosa. Dado el descubrimiento y conquista de América,
el poder econémico y politico de Espafia -auspiciado por el diezmo que
los vasallos pagaban a la Corona, por la creaciéon de nuevas misiones, y
por una enorme ampliacién de la evangelizacion-, obligd a que el Papa

1 Cfr. de Jesus Fernando Ledn Zabala, “El real patronato de la Iglesia”. Biblioteca
Juridica Virtual del Instituto de Investigaciones Juridicas de la Universidad Auto-
noma de México, 17 pp.
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otorgara oficialmente recién en 1523 el patronazgo a favor de la monar-
quia hispanica. No obstante, los antecedentes de concesiones previas se
remontan a mediados del siglo XV, e inmediatamente después del des-
cubrimiento. A inicios del siglo XVI, el poder real en las colonias espa-
nolas y portuguesas se afianzo gracias a las concesiones de atribuciones
referidas a la seleccion y envio de misioneros, la realizacion efectiva del
diezmo, la delimitacion de las didcesis, la presentacion de los candidatos
y el derecho del Rey de vetar obispos o arzobispos.

Aunque el patronazgo monarquico fue otorgado a los reyes catdlicos, su
plenitud se dio hacia 1540 en el reinado de Carlos V, proyectandose hasta
el siglo XVIIL. Carlos V logro que las peticiones de los obispos a Roma
sean canalizadas a través de él; que los prelados diesen cuenta de sus
actividades ante el Rey, y que fuera su prerrogativa conceder obispados,
arzobispados y otros cargos y beneficios. Ademas, él autorizaria la cons-
truccion de iglesias, catedrales, conventos y hospitales; €l elegiria a los
misioneros, dispondria la vigilancia del Virreinato sobre los concilios, y
decidiria la creacion de los conventos y las casas religiosas. También ad-
quirio la prerrogativa de conceder autorizaciones, fijar la hacienda y el
numero de religiosos, regular la vida conventual y aplicar castigo a los
eclesiasticos. El Rey, finalmente, fijo instancias burocraticas de su poder,
atribuyéndoles amplias facultades sobre los asuntos eclesidsticos; llegan-
do a imponer cargos jerarquicos con atribuciones paralelas a las que te-
nian los superiores de las drdenes religiosas.

El patronazgo incluy6 también a Felipe I y Felipe IIL; y, en el siglo XVIII,
a la dinastia de los borbones®. Gracias al patronazgo, Felipe II, rey de
Espafia y Portugal hasta fines del siglo XVI expandi6 el poder espafiol
como potencia mundial. La version rosa de su vida lo presenta como un
dechado de virtudes, capaz de dirigir un régimen absolutista siendo el
arquitecto de la grandeza ibérica moderna, realizada con grandes logros
y victorias; habria sido un monarca inteligente, prudente, cultisimo, con-
siderado e inclinado a los libros, la pintura, las obras de arte, las armas y
otros bienes y curiosidades culturales. Pero, la leyenda negra lo muestra
como taciturno y fanatico; un rey oscuro, despético y criminal; de extre-
mo fanatismo religioso conjugado con acciones imperialistas y genoci-
das. Por su parte, el cuarto rey de Espafa de la Casa de los Habsburgo,

20 Véase al respecto, el articulo de Horst Pietschmann, “La politica reformista es-

pariola del siglo XVIIl y sus origenes”. En Las reformas borbénicas y el sistema
de Intendencias en Nueva Esparia: Un estudio politico administrativo. Editorial
Fondo de Cultura Econdmica, México, pp. 13-57.
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Felipe III, en las dos primeras décadas del siglo XVII habria consolidado
la organizacion del imperio espafiol, también gracias al patronazgo mo-
narquico. Logré el maximo poder territorial y el ejercicio de la hegemo-
nia ibérica en relativa paz, floreciendo las obras del Siglo de Oro -aunque
en su reinado se inicid la Guerra de los Treinta Afios-. En el siglo XVIII,
el patronazgo mondrquico pretendio convertirse en patronato universal,
esto implicaba la ampliacion de los beneficios de los reyes a escala glo-
bal, argumentandose que el Papa no otorgaba ninguna concesion, sino de
que el poder del Estado devenia del derecho de los reyes inherente a su
soberania. Tal fue el contenido del Concordato a mediados de siglo, en el
contexto de los conflictos limitrofes entre espafioles y portugueses sobre
las misiones, y la expulsion de los jesuitas en 1767.

LA COMPANIA DE JESUS Y EL ULTRAMONTANISMO

Para comprender de qué manera fue posible que algunos colonizadores
ibéricos, particularmente los sacerdotes jesuitas, realizaran un diagrama
de poder diferente al que prevalecié durante el dominio hispanico, cen-
trado en la busqueda de riqueza y poder y sustentado en el patronazgo
monarquico; cabe hacer consideraciones de distinto tipo. En primer lu-
gar, es pertinente referir los rasgos subjetivos de los conquistadores espa-
noles. A este respecto, conviene mencionar lo que algunos intelectuales
latinoamericanos indican como estereotipos psicologicos y sociologicos.
Aparte de los discursos utdpicos y las visiones rosa, una interpretacion
mesurada sobre el colonizador ibérico, pese a su denodado indigenismo,
fue la de José Carlos Mariategui en Pert en las primeras décadas del si-
glo XX. Otras consideraciones que permiten comprender el desarrollo de
las misiones en el Nuevo Mundo, se refieren a las particularidades de la
Compafiia de Jesus; su carisma, su mision, y la vision teoldgica y filosofi-
ca que oriento la accion y el discurso de sus miembros?'.

Seguin Mariategui, el conquistador y el colonizador representaron tanto
la figura del aventurero como la del stibdito y el cura. Como aventurero,
el espafiol habria sido un hombre 4vido de oro que enfrentaria cualquier
resistencia y los peligros de lo desconocido, se trata del usurpador de ri-
quezas para si mismo, el saqueador y destructor de culturas y civilizacio-
nes: inescrupuloso violador y explotador de indios a quienes expoliaba

21 Cfr. de Agostino Borromeo, “Ignacio de Loyola y su obra a la luz de las mas re-

cientes tendencias historiograficas”. En Ignacio de Loyola en la gran crisis del siglo
XVI. Congreso Internacional de Historia realizado en Madrid en noviembre de 1991.
Publicacion a cargo de Q. Aldea, S. I. Madrid, Bilbao y Santander, 1993, pp. 321-34.
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hasta la muerte. Pero también, el espafol del siglo XVI y de los siguien-
tes, como stibdito de su rey, habria sido un arcabucero que defendia la
monarquia, un imperialista que adquiria nuevas colonias para la Coro-
na, y el artifice que hizo posible el poder del mas grande imperio hasta
entonces conocido. Finalmente, como cura, el espanol habria expresado
al evangelizador por excelencia, juramentado para realizar la mayor glo-
ria de Dios, difusor de la verdad sobre la salvacién; y cazador de almas
para el Reino, cumpliendo la labor sagrada del misionero que difundia el
mensaje catequético de la Iglesia®.

Tal perfil psicologico y social, se explica por varias causas entre las que
cabe sefialar la composicion hibrida del contexto de Espana a fines del si-
glo XV y que se transpuso a América. Se trata del mestizaje demografico
y cultural de mas de un milenio y medio de historia, por el que Espafa
fue el crisol de varias culturas y formas de sometimiento, desarrollando
una tendencia beligerante dirigida al fortalecimiento de un Estado cen-
tralizado y déspota. De esta manera, el espiritu de aventura del espafiol
se forjo en la experiencia de siete siglos de lucha contra los moros que
terminaron expulsados de la peninsula ibérica el mismo afio del descu-
brimiento del Nuevo Mundo.

Por otra parte, el espiritu centrifugo sefialado como rasgo filoséfico de-
terminante del alma espafiola en el siglo XVI, se configuré como meca-
nismo de compensacion de la autoconciencia acerca del retraso técnico e
ideoldgico de Espafa en comparacion al Renacimiento italiano y al hu-
manismo europeo; pese a que en los siglos XVI y XVII se desplego el
llamado Siglo de oro espariol. Es decir, mientras en varias ciudades de In-
glaterra y del continente europeo, especialmente de Italia, se desplegaba
el humanismo, la creatividad, el arte, la inventiva, el antropocentrismo,
la ciencia y vastos contenidos propios de la vision moderna del mundo;
en Espafia cundian con rezago los valores medievales, el escolasticismo y
una concepcion teocéntrica y mondarquica centrada en el patronazgo que
se regocijaba en el poder mondrquico y la Inquisicion®.

Dado el rezago ideoldgico, la belicosidad medieval y el caracter hibrido
de una peninsula multicultural, la historia forjo al colonizador del Nuevo
Mundo como un sujeto que se visualizaba a si mismo intrinsecamente
vinculado al catolicismo, la nobleza y el poder econdmico y politico de

2 Véase de José Carlos Mariategui, Siete ensayos de interpretacion de la realidad
peruana. Biblioteca Ayacucho. Caracas, 1979, pp. 110 ss.

2 Cfr. el texto de Hans-Jiirgen Prien La historia del cristianismo en América Latina.

Editorial Sigueme. Salamanca, 1985, pp. 53 ss.
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un vasto, pero anquilosado imperio. En oposicion al individualismo, la
libertad de conciencia y la critica protestante a la Iglesia, la nacionalidad
ibérica del colonizador dependia de su fe: identificaba su ser politico y
ontoldgico con el entorno feudal, los designios omnimodos de la monar-
quia, el mundo de caballeria, el poder de la Iglesia, los prejuicios de la
aristocracia y las guerras en nombre de Dios. En este contexto, particu-
larmente, los valores de hidalguia, valentia, caballerosidad, radicalidad
y sobre todo el honor, influyeron para que en la colonizacion de América
formase su propio perfil, el cura espafiol, misionero servidor de Dios.

Pero ganar almas para la verdadera religion no era la tinica labor que la
Providencia habria dispuesto para Espafia en el Nuevo Mundo; también
habia que extender el poder del Rey, amplidandose exponencialmente el
numero de sus vasallos. En el interin, proveerse de riqueza y poder para
si mismo, era el proposito mas expectable para el colonizador de carac-
ter aventurero e imperialista. De esta manera, los espafnoles expresaron
con mayor o menor énfasis, la curiosa simbiosis de tendencias como el
espiritu de los curas medievales, misioneros y evangelizadores radicales;
unido al perfil de los stibditos del rey: dispuestos a garantizar con su vida
la expansion de un imperio que les proveeria de honor, posicion y poder.
Ademas, junto a estas caracteristicas se sumaba la de los aventureros mo-
tivados por fuerzas extaticas, fuerzas forjadas en siglos de lucha que los
convirtieron en buscones de riqueza, convencidos de que allende el mun-
do de la sofistica, la escolastica, la nobleza y el retraso nacional, conquis-
tarian el oro codiciado y las prerrogativas anheladas de una sociedad es-
tamental reproducida en América. Gracias a su cardcter arrogante, rapaz,
turbulento, cruel e imprudente, los aventureros estuvieron dispuestos a
enfrentar enfermedades desconocidas, medios hostiles, resistencia y pe-
ligros, que solo podrian allanarse si prevalecia una motivacion subjetiva
auténtica e intensa.

La misma intensidad se daba en el cura misionero, asumido a si mismo
como protagonista de una labor mesidnica que no requeria justificacion
alguna aparte de su propia fe y de su espiritu de vasallo o soldado de
Cristo. Reuniéndose semejantes rasgos en el colonizador ibérico, se cons-
teld el perfil complejo, contradictorio e hibrido de un aventurero buro-
cratico, un personaje formalista, papelista y maquinal; un hedonista que
expresaria pretensiones de hidalguia o superioridad adquirida; al tiempo
que se atribuia la sagrada mision de conquistar para el Reino de Dios, un
mundo de almas paganas e iddlatras.

Al margen de las disputas de las Casas y Sepulveda en torno a la conquis-
ta, la colonizacion adquirid el caracter de una empresa sagrada, noble y
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lucrativa; constituyendo a la encomienda, en el mejor mecanismo opera-
tivo para realizarla. Gracias a la encomienda se justificaba con el argu-
mento de la evangelizacion indefinida, la coaccidn del trabajo de los in-
dios y la apropiacion de su producto, haciéndola parecer una tarea noble
que contaba con la aquiescencia de Dios, y que representaba la realiza-
cidn del bien comtn. De forma palmaria, no tenia sentido realizar denun-
cia alguna sobre los excesos de la explotacion ibérica, en tanto que cual-
quier organizacion lucrativa y politicamente provechosa para realizar la
“mision” que los espafioles cumplian, seria siempre bienvenida. Ante tal
cuadro, que la orden religiosa de los sacerdotes ignacianos sobrecargue
ciertos contenidos de su propio cardcter, y despliegue el discurso del ul-
tramontanismo, que haya creado sus propias misiones jesuitas, constitu-
y06, sin duda, un incordio en el proceso de exaccién anquilosada que la
sociedad colonial tendia a estabilizar; incordio que pronto se extirparia.

Desde su fundacion y aprobacion en 1540, la Compania de Jesus dio a la
Iglesia misioneros extraordinarios, con una rigurosa formacion y una fé-
rrea disciplina, conciliando aspectos cruciales aparentemente contradic-
torios. La orden religiosa, proclam¢ una incondicional obediencia ecle-
siastica, aunque también estimul6 una profunda formacién en distintos
ambitos del conocimiento, dando lugar a criticas y posibles gestos de in-
subordinacion y resistencia tedrica y teoldgica; incentivé una formacion
centrada en la valoracion de los talentos individuales, aunque también
motivo la solidaridad, el compromiso con la colectividad, la vida en co-
munidad y el servicio a los demas; exigié un conocimiento teologico en
permanente desarrollo y profundizacién, pero también promovia la cien-
cia basada en la observacion, viajes infatigables, exploraciones continuas,
descripciones geograficas exhaustivas y un denuedo insaciable por al-
canzar la verdad sobre el mundo. En cuanto su principal labor constituia
la evangelizacion de los indigenas paganos e idolatras de América, tanto
también fue su prioridad, estudiar e inclusive preservar ciertas caracte-
risticas culturales, historicas y sociales de los pueblos que catequizaban;
en este sentido, los jesuitas procuraron la imbricacion perfecta de dos
mundos como la estrategia evangelizadora mas auspiciosa.

El espiritu extatico y castrense del espafol del siglo XVI se plasmé en los
sacerdotes jesuitas que se asumieron a si mismos como soldados de Cris-
to, capaces de las mayores hazanas en la conquista de nuevas almas, des-
pectivos de sus propias necesidades, ejemplos de coraje, determinacion,
fe y cumplimiento de sus principios espirituales fundamentales. Exten-
dieron entre los miembros de la orden religiosa, contenidos de por vida,
con la mds profunda motivacion religiosa en el plano de la subjetividad
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y la identidad existencial: identidad marcada por la bravura absoluta de
evangelizar a los pueblos paganos de Asia, Africa y América en aras de
un orden espiritual mas all4 de la historia humana, en aras de la propia
salvacion, cumpliendo las mas profundas tareas para la mayor gloria de
Dios. En lo concerniente a las misiones sudamericanas, particularmente
las provincias de Brasil, Pert1 y del Rio de la Plata, aparecieron legiones
de jesuitas espanoles; entre quienes también destacaron sacerdotes de
procedencia portuguesa, alemana, italiana, belga, francesa e inglesa, ade-
mas de los curas pios que nacieron en Ameérica.

Con el término ultramontanismo que etimologicamente significa “mas
alla de las montafas”, se designa la posicion ideologica del siglo XVI
y siguientes, con contenido teoldgico que fue defendida por los jesuitas
en contra del patronazgo mondrquico. El ultramontanismo asume la in-
dependencia de la Iglesia respecto del Estado, proclama la libertad del
individuo; y, siguiendo las explicitaciones teoldgicas de santo Tomas de
Aquino, aboga por el derecho de resistencia al régimen politico, la legi-
timidad de dar muerte al tirano, la oposicién militante en contra de las
leyes injustas, e inclusive la soberania del pueblo. Respecto de la insubor-
dinacion del creyente al orden juridico civil, se mantuvo en la doctrina
de la Iglesia como medio para socavar el poder temporal inclusive hasta
principios del siglo XIX.

El ultramontanismo relieva la posicion de la Iglesia por encima de la re-
ligion; asume que la encarnacion plena de la Iglesia se da en la figura
del Pontifice, quien tendria jurisdiccion tanto sobre el reino espiritual
como sobre el reino temporal; aun por encima de principes y pueblos.
El Papa, ademas, tendria la prerrogativa de emplear su poder material
para ejercer imposicion sobre la conviccion religiosa de la grey, reduci-
endo a la sumision a los herejes y a quienes pretendieran el ejercicio de
cualquier forma contestataria, al grado de prescindir de su propia con-
ciencia debido a la legitimidad que le ofreceria ser vicario de Cristo. En
el desarrollo historico del ultramontanismo, los sacerdotes jesuitas casi
inmediatamente después de la fundacion de la orden en 1534, fueron los
principales sustentadores de dicha doctrina; lo que se acentud con el voto
especifico de su carisma referido a la absoluta subordinacion y obedien-
cia al Papa. Por lo demas, en el contexto de la colonizacién espafiola, que
los jesuitas hayan relievado el poder del Pontifice, se constituiria en el
sustrato teoldgico-politico que generaria, paraddjicamente, tanto el es-
plendor de las misiones como una de las causas que dio lugar a la expul-
sion de la Compania de Jesus en 1767.
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La formacién del término “ultramontanismo” tiene su mas lejano origen
en la Edad Media: se lo utilizaba para referirse a los estudiantes alemanes
que se formaban en las sedes italianas procedentes de “mas alla de las
montafas”. Desde su inicio, el concepto adquirié un sentido sospecho-
samente contrario a los lugares comunes que la administracion politica
asumia como pautas ideoldgicas; designaba la tendencia de cualquier
faccién que cuestionara peligrosamente los contenidos teoldgicos en
boga, que hiciera gala de una posicion probabilistica incontrolable, y que
expresara una tendencia nominalista que disgustaba al autoritarismo
dogmatico, entre otras razones, porque daba lugar a que se precipitaran
indeseables pugnas no solo retdricas, sino politicas.

A mediados del siglo XVI, en el Concilio de Trento dedicado a enfrentar
la reforma protestante, el ultramontanismo jesuita alcanz6 importantes
resultados, resguardando las pretensiones papales mediante “la pleni-
tud de la autoridad apostolica” y logrando la transformacion del cris-
tianismo, de modo que el Papa quedo designado como vice-regente de
Dios y de Cristo en la Tierra. Se establecio el poder supremo del Pontifice
sobre los reinos y pueblos, inmune a toda critica por ser infalible en sus
asertos, e intocable ante cualquier juicio, con la atribucién de dispensa-
cion juridica para despojar de sus investiduras a soberanos, principes y
emperadores si incurriesen en herejia; pudiendo ulteriormente dirigir la
pérdida de posiciones, honores e ingresos. Asimismo, en el Concilio de
Trento, la Compafiia de Jestis consolid¢ la vieja idea formulada a inicios
del siglo XIV, referida a la sujecion irrestricta al Pontifice de toda criatura
del mundo; lo que, en el caso de los hombres, implicaba la subordinacion
politica e incondicional al Papa al extremo de que la trasgresiéon pondria
en cuestionamiento la salvacion de las almas rebeldes. Al establecer la
supremacia absoluta del Papa, el ultramontanismo representd un nue-
vo enfrentamiento doctrinal que tension¢ la Iglesia y que adquiri6 pleno
antagonismo durante el cisma de la Iglesia, momento histérico que dio
origen al protestantismo. Respecto del proceso eclesiastico catolico, el
Concilio Vaticano II, cuatro siglos después, explicitd la conveniencia de
tratar los asuntos temporales vinculados con los espirituales, aunque sin
el poder inmediato del Pontifice.

LAS MISIONES Y LA EXPULSION DE LOS JESUITAS

En 1588, los jesuitas comenzaron a desarrollar las misiones itinerantes en
el Paraguay con actividades de catecismo, canto y procesiones en guarani.
Previamente, en Brasil, habian ensayado el concepto de “aldea-misién”.
Dos décadas después, a inicios del siglo XVII, se fundaron las principales
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misiones ignacianas como reducciones, entre las que cabe destacar a Para-
nay Guayra*. En la primera, los nativos la asumieron como sagrada por
la presencia de la cruz, comprometiéndose a resguardarla; posteriormen-
te, desarrollaria sus actividades como una reduccion plena. En Guayr3,
los sacerdotes tuvieron que enfrentar un obstaculo constante: los bandei-
rantes que vendian a los indios como esclavos, habiendo engafiado con
falsas promesas o secuestrado a mas de doscientos mil indigenas. Por lo
demas, otras misiones fracasaron, tal es el caso de Guaycurt, donde fue
vano el intento de los jesuitas de convertir en sedentarios a los indigenas
noémadas. No obstante, la organizacion que la Compania proveia a los
indios de tierras bajas se extenderia por més de un siglo y medio, alcan-
zando notables resultados en lugares como Encarnacién de Itapta, San
Ignacio de Guazt, Yapeyu, Concepcidn, San Nicolds y San Javier.

La obra jesuita representd una alternativa ante las injusticias sociales co-
metidas en contra de los indios; realizo el propdsito de mostrar al cristia-
nismo como una religion liberadora, especialmente de los encomende-
ros espanoles y portugueses, pero también de los mamelucos paulistas;
siendo el instrumento civilizatorio incluyente de la salvacion espiritual.
Pero también se la considera el factor de tension crucial en la Iglesia la-
tinoamericana, que pese a imponer contenidos religiosos ajenos a los in-
digenas; por primera vez se encontraba al lado de los subalternos. Tal
situacion y semejantes objetivos no podrian llevarse a cabo sin afectar los
intereses de los colonizadores de perfil imperialista, avidos de poder y
de riqueza; y tampoco sin que la Corona resulte indemne. Pese a que los
jesuitas no trasgredieron las leyes de Indias, en definitiva, las misiones
representaron una ruptura con el caracter generalizado que la coloniza-
cion espafiola habia adquirido.

Es interesante la habilidad de los sacerdotes ignacianos de las misiones,
para desenvolverse en el marco legal de la Corona y obtener de ella mis-
ma, concesiones a favor de los indigenas. Los logros juridicos apelaron al
sentido de la evangelizacion, y se reforzaban con el celoso cumplimiento
del tributo. Asi, los jesuitas consiguieron que la Corona declarara el séba-
do como dia de descanso para los indigenas y prohibiera la encomienda
a los menores de 15 afios; al punto que a mediados del siglo XVII, siendo
tropas de frontera, los indios de las misiones quedaron exentos totalmen-
te de la encomienda. Pero, intereses vinculados a la Corona, se percata-

24 Cfr. la conferencia en Férum Deusto de Manuel Revuelta Gonzalez, “Los jesuitas

en América: Utopia y realidad en las reducciones del Paraguay”. Febrero de 2006.
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rian del sentido de tales decisiones, influyendo para que se rectificaran y
para que se fortaleciera la politica imperialista de exaccidon indigena, para
lo que fue necesario implementar medidas radicales, ddndose finalmen-
te, la expulsion de la orden.

Cabe destacarse que, pese a la habilidad politica de la Compariia de Je-
sus, su capacidad de argumentacion, su solidaridad con el pueblo paga-
no que evangelizaba, su practica misionera que preservo para la poste-
ridad rasgos culturales y conocimiento de inconmensurable valor, pese,
finalmente, a su notable vanguardismo ideoldgico evidenciado en el dis-
curso ultramontano; los jesuitas no desplegaron una practica educativa
ilustrada en los colegios y las universidades de las ciudades del Nuevo
Mundo, no extendieron el humanismo renacentista ni sustentaron la fi-
losofia liberal. Prefirieron reproducir la tendencia predominante tefiida
de formacion de la inteligencia pasiva, alienada y sumisa, con los conte-
nidos teoldgicos y de jurisprudencia, como los de prioritaria ensefianza.

Las misiones jesuitas representaron la realizacion de una utopia social
y econdmica; ademads del primer logro en el continente, al menos rela-
tivamente, de la Iglesia dirigida al didlogo. Pero, este modelo dialdgico,
encomiable desde varios puntos de vista y defendido por los propios je-
suitas hoy dia, no debe obnubilar la critica necesaria a la aculturacién
que represento en esencia, el proceso colonizador en América. Se trata de
un modelo que pone en evidencia las potencialidades de la religion, que
solidariza y compromete a los actores en procesos de liberacion, pero que
también evidencia que esta posibilidad contrasta con la posicion opresi-
va, complice y expoliadora, que ha caracterizado a las acciones eclesias-
ticas en varios momentos de la historia de la Iglesia. En definitiva, pone
en evidencia que la Iglesia es también un escenario de lucha ideologica,
donde hubo y es posible adoptar, posiciones comprometidas con el po-
der y el dominio, o con la liberacion, la justicia y la igualdad.

Tampoco deben obnubilar la critica a la aculturacion, las apologias a pos-
teriori como las que sefialan que las actitudes de los jesuitas hacia los
indigenas de América fueron siempre, tanto ayer como hoy, de busqueda
de otro ser humano, no de un objeto por catequizar; sino de un ser que po-
dria educarse, evangelizarse y realizar una vida cristiana y civilizada. La
apologia de la aculturacion representa a los misioneros de la Compariia
de Jestis como compasivos con las limitaciones de los indigenas, y como
entusiastas personas que apreciaron al otro; que descubrieron su valor
de seres humanos, al punto que estaban habilitados para la comunion y
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el sacerdocio, siendo asimismo merecedores de un trato paternal®. Por
otra parte, la aculturacion justificada en una valoracién ex-post de las cul-
turas indigenas, particularmente la apreciacion de las lenguas de origen
vernaculo, los conocimientos tecnoldgicos, las formas de organizacion
social y familiar, y el desarrollo de las aptitudes intelectuales, artisticas
y espirituales; constituye, sin duda, un ingenioso mecanismo de obnubi-
lar la esencia de la propia aculturacién: los misioneros creyeron que su
religion, verdadera para ellos, era superior a cualquier otra e, indepen-
dientemente de las creencias espirituales de los indigenas, constituia una
disposicion providencial, que la conocieran, asimilaran y proyectaran;
como también debian conocer, asimilar y proyectar el orden de la vida
civilizada transmitida y organizada por personas superiores®: los miem-
bros de la Compania.

Sin desmerecer el beneficio de las misiones, cabe, finalmente, afirmar que
tanto antes como ahora, no es imprescindible tener una fe inequivoca
para adoptar compromisos y obrar en consecuencia. Que los jesuitas lo
hicieran asi, constituye una de tantas vicisitudes histéricas con semblan-
zas ambivalentes: querian y valoraban a los indios, pero no repararon
en la tarea de aculturacion que aunque oia al otro, fue para acelerar y
profundizar el proceso de evangelizacion, en un contexto discursivo en
el que prevalecia la primacia de cumplir la labor personal de enfrentar
al mundo para la propia salvacion y la mayor gloria de Dios. Asi, con
didlogo mas o menos ficticio o real, en esencia, la colonizacién aun desde
el punto de vista del perfil psicoldgico, social y discursivo del sacerdote
ignaciano, inclusive considerando el encomiable valor de las misiones,
representan una imposicion religiosa.

Que otras drdenes religiosas sintieran celo por los resultados de los je-
suitas, que el asedio de los bandeirantes haya sido constante, que los in-
tereses de los encomenderos sean frustrados por las prerrogativas de los
indigenas en las misiones, y que el conflicto entre la Estado y la Iglesia
se intensificara, expresandose ideoldogicamente en la oposicion del pa-
tronazgo mondrquico al ultramontanismo, y cristalizandose en la dis-
minucion de los tributos de las misiones a la Corona; fueron, entre otras,
las causas de la expulsion de los sacerdotes de la Companiia de Jests en
1767. A estas hay que anadir indudablemente, el complot del que fue
victima la orden de Ignacio de Loyola.

2% Xavier Albo, “Jesuitas y culturas indigenas. Perd: 1568-1606. Su actitud, méto-
dos y criterios de aculturacion”. Op. Cit., pp. 303 ss.

% Véase la critica de Tzvetan Todorov en La conquista de América: El problema del

otro. Trad. Flora Botton Burla. Siglo XXI editores, México pp. 59 ss.
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Si bien la expulsion fue resuelta por Carlos III, hay que identificar los
intereses de los encomenderos y los esclavistas portugueses, enemigos
declarados de las misiones jesuitas, como un factor que instrumentd
la expulsién de los sacerdotes. Los esclavistas fueron los bandeirantes
procedentes de Sao Paulo —llamados también mamelucos si eran paulis-
tas mestizos-, que se dedicaban a emplear medios violentos, a caballo y
con sabuesos, haciendo gala de una crueldad innecesaria, para capturar
y vender esclavos especialmente de origen guarani, destinandolos a las
plantaciones de aztcar. En varias ocasiones, tuvieron enfrentamientos
armados contra los jesuitas; siendo los piratas de tierra, recibieron apo-
yo del gobierno de Portugal como avanzada limitrofe, para extender las
fronteras de la América portuguesa, mucho mas alla de lo establecido
por el Tratado de Tordesillas, contribuyendo a definir las actuales fronte-
ras brasileras. En 1629, los mamelucos destruyeron, saquearon, violaron
y profanaron diez de las doce misiones guaranies que ya evidenciaban
signos prosperos de evangelizacion y civilizacion. Se abandonaron las
misiones y mas de sesenta mil indigenas bautizados fueron esclavizados
siguiendo la tradicional practica portuguesa. Las nuevas misiones fun-
dadas en el sur, en la provincia de Corrientes, también fueron invadidas
hasta que Felipe IV en 1638, autorizé a los jesuitas que armaran a los
indios para su defensa. Las victorias militares de los jesuitas, novicios e
indigenas, dieron seguridad a las misiones, obligando a los mamelucos
a dirigir sus ataques contra las misiones de Chiquitos, repitiéndose el
saqueo y esclavizacion los ultimos afos del siglo XVIL. Por dltimo, otro
cura jesuita, armo y entrend al pueblo, logrando de nuevo, la derrota de
los bandeirantes. Situaciones similares se dieron en el norte del conti-
nente, ocasionando, en total, la esclavizaciéon o muerte de alrededor de
dos millones de indigenas en ciento treinta afos aproximadamente. Por
lo demas, en algunos casos, los indigenas bautizados no volvieron a las
misiones, retomaron la vida en la selva porque visualizaron al reducto je-
suita como la causa para que aconteciera semejante persecucion, tortura
de por vida y muerte.

Entre los antecedentes de la expulsion de Espana y las colonias, cabe tam-
bién referirse a la expulsion de los jesuitas de Portugal y sus dominios en
1759. En este caso fue el marqués Sebastiao José de Carvalho quien los
proscribid, supuestamente por conspirar contra el Rey. En verdad, creia
que eran muy ricos y queria apoderarse de sus bienes en el Brasil, habida
cuenta de que en 1750, Espafia y Portugal trazaron sus limites en América
del Sur y siete reducciones jesuiticas fueron entregadas a Portugal. Por
esto se precipité una sublevacion guarani que calded los &nimos de José
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de Carvalho, quien acuso a los jesuitas de conspirar en las guerras contra
las coronas de Espana y Portugal.

El discurso ultramontano fue la causa evidente de la expulsién de los
jesuitas de Francia, proceso que acontecid en tres afos en cuatro impor-
tantes ciudades, primero en Paris y, finalmente, en todo el reino. Los
jansenistas y galicanos, a partir de un impase econémico de un sacerdo-
te, acusaron a la Compania de Jestis de promover una sumision incon-
dicional al Papa, deteriorando la autoridad real de Luis XIV; también
cuestionaron su doctrina de regicidio, y por ultimo, trataron de obligar
al superior de la orden a que cediera su autoridad sobre los jesuitas en
Francia a favor del Rey con independencia de Roma. La respuesta del
Padre General fue rotunda por lo que la doctrina ultramontana fue com-
batida con la expulsion generalizada, salvo que los jesuitas dejaran la
orden, y a pesar de que Luis XIV pretendi6 evitarla, motivando un jura-
mento de lealtad de los sacerdotes.

En Espafia, pese a que Carlos I1I era fiel al Papa y no veia mayor riesgo en
el discurso ultramontano, firmo la expulsion de los jesuitas del reino y las
colonias en 1767. La decision la tom¢ influido por su entorno rebosante
de enemigos de la Iglesia y de la Compafiia de Jests. El motivo fue una
intriga que calumnio a los jesuitas por haber dificultado la canonizaciéon
de un obispo de Puebla. Otra razén fue acusarlos de difundir una edu-
cacion obsoleta centrada en el latin y la escolastica; y, en lo concerniente
a los motivos ideologicos, el patronazgo eclesiastico debia enfrentar el
tomismo del jesuita Francisco Sudrez que proclamaba contenidos teold-
gicos con los que varios sacerdotes simpatizaban y defendian.

Los consejeros del Carlos III asediaron al soberano para inducirle a ex-
pulsar a los jesuitas. Los acusaron de urdir un complot para exterminar
a la familia real, les hicieron responsables de un levantamiento popular
por banalidades agravadas por la carencia de viveres en Madrid y otras
ciudades; fraguaron cartas en las que se cuestionaba la paternidad del
Rey. También fueron frecuentes las acusaciones de que detentarian gran-
des riquezas en las misiones guaranies, donde habria minas de oro, y de
donde los intereses comerciales de hacendados procuraban desalojarlos.
Dijeron que promovian republicas autdnomas sin vinculos con la Corona
y remozaron viejas acusaciones publicando documentos inculpatorios.
Asi, en menos de un afo, se dio la expulsion y posterior supresion de la
Compania de Jesus.

En las misiones jesuitas, después de oficializada la expulsion, se produjo
el saqueo de las bibliotecas, la destruccion de las obras, la subasta de
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tierras, el desmonte de las imprentas, mobiliario y bienes de produccion
que durante afios, los sacerdotes dispusieron para la vida comunitaria.
Sobrevinieron duras condiciones de trabajo para los indios, incluido el
trabajo infantil y la sancion de pena de muerte. Por lo demads en misiones,
como Guayrd, doce mil indigenas abandonaron poblaciones trazadas, vi-
viendas, campos fértiles y ganado, siguiendo a los jesuitas expulsados,
tanto para evitar a los esclavistas como una expresion simbdlica de soli-
daridad con quienes habian construido su vida y su mundo.
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RESUMEN

El articulo es una aproximacion a la produccion intelectual de la
Universidad San Francisco Xavier de Chuquisaca a través de la
obra de José de Aguilar que fue catedratico y Rector de esta institu-
cién y difundio la filosofia de Francisco Suarez. El trabajo permite
conocer y valorar una parte de la produccion intelectual desarro-
llada durante el periodo colonial, mostrando que los temas que se
trataron en la Universidad de Charcas tuvieron alcance universal
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y que, aparte de su innegable su valor tedrico, incluyeron una pro-
funda reflexién acerca de la naturaleza de los actos humanos.
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ABSTRACT

The article is an approach to intellectual achievements of the Uni-
versidad San Francisco Xavier de Chuquisaca through the work
of José de Aguilar was professor and Rector of this institution and
spreads the philosophy of Francisco Suarez. The work allows to
know and to appreciate a section of the intellectual achievement,
developed in the colonial period showing that the topics discussed
at the University of Charcas had universal scope, with an undenia-
ble theoretical value, including a deep reflection on the nature of
human acts.
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INTRODUCCION

La investigacion sobre los conceptos de intencionalidad y posibilidad del
Cursus philosophicus dictatus Limee del catedratico y Rector de la Universi-
dad San Francisco Xavier de Chuquisaca, José de Aguilar, se ha desarro-
llado partiendo de la traduccion e interpretacion de fragmentos de dicha
obra, con lectura directa en latin, lengua en la que escribio Aguilar con un
uso y estilo de la época en la sintaxis y la tipografia. El Cursus dictado por
Aguilar comprende tres dreas tematicas que fueron la base de todo plan
de estudios de Filosofia, un primer tomo estuvo dedicado a la Légica; el
segundo, a la Fisica y el tercero, a la Metafisica.

El sacerdote jesuita José de Aguilar, nacié en Lima en 1652 y murié en
1708. Estuvo vinculado a la tendencia conocida como la Neo-escolastica
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o Segunda Escolastica, cuyo principal expositor es Francisco Sudrez?. Fue
catedratico de artes y teologia en el Colegio San Pablo de Lima, que segin
relata Carlos Stoetzer en Las raices escoldsticas de la América espanola, fue
el lugar desde donde se difundi¢ el suarismo: “...se abrieron las puertas
para la diseminacion de Sudrez”, pues, “las grandes controversias acerca
de la libertad humana que habian surgido en Europa tuvieron su efecto
en el nuevo mundo y el Colegio San Pablo se sirvio de Sudrez y de Molina
para su defensa”®. Mas tarde, Aguilar fue Rector de la Universidad Ma-
yor, Real y Pontificia de San Francisco Xavier de Chuquisaca -la escuela
de Charcas- en lo que posteriormente seria Bolivia.

Su actividad se inscribid en el marco cultural de la fase de estabilizaciéon
colonial, iniciada a fines del siglo XVI y comienzos del XVIL. La contribu-
cion mas importante de Aguilar se encuentra en su Cursus philosophicus
dictatus Lime, en el cual muestra un giro a la tradicion aristotélico-tomis-
ta de la ontologia con la nocién del Ser como posibilidad. Afirma: “que
[lo posible] consiste en lo positivo (...); que lo positivo no es distinto de
lo existente (...); que carece de toda condicién”*.

José de Aguilar comienza su Metafisica con una redefinicion de dicha
disciplina. Como Sudrez, la concibe como una ciencia peculiar y no gene-
ral, en lo referido a sus propias investigaciones, las asume sobre el “ente
universalisimo”, apelando a un uso “intencional” de la nocion de ente,
definiéndolo desde su “posibilidad”.

La mayor referencia sobre este filosofo limefo se encuentra en los tra-
bajos realizados por Walter Redmond, en tanto que trabajos como el de
Karla Bolo lo tienen por principal fuente. Redmond, en su articulo “Ser
y poder ser en la Metafisica de José de Aguilar”, sobre el Curso dictado
en Lima, afirma:

2 Francisco Suarez, (1548-1617), llamado Doctor Eximius, es el representante mas
destacado de la neo-escolastica. Nacioé en Granada. Estudié en Salamanca, in-
gresd como novicio en la Compafiia Suarez de Jesus en Medina del Campo, y
luego estudié en el Colegio de la Orden en Salamanca. De 1572 a 1574 ensefd
filosofia en los Colegios jesuitas de Salamanca y Segovia; de 1575 a 1597 fue
lector de teologia en varios Colegios jesuitas (Segovia, Avila, Valladolid, Colegio
Romano en Roma, Alcala, Salamanca) y de 1597 a 1615 ocup¢ la catedra de
“Prima” en la Universidad de Coimbra).

3 Carlos Stoetzer, Las raices escolasticas de la América espariola, pp. 94-95.
4 José de Aguilar, Cursus philosophicus dictatus Limae, Sevilla 1701.
5 Karla Bolo Romero, José de Aguilar (1652—1708): Tractactus in libros methaphisi-

cee (primera aproximacion), Solar N° 8, Lima, 2012.
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“la tercera parte de su Cursus philosophicus dictatus Limea (Sevilla, 1701),
elaborada en estrecho contacto con los movimientos contemporaneos de
la escoldstica europea y americana, cubre cuestiones que siguen siendo
importantes en la filosofia reciente, tanto analitica como fenomenoldgica.
Toca el compromiso existencial y la condicionalidad de las proposicio-
nes, y la concepcion de la intencionalidad que presupone hace pensar
en la fenomenologia. La modalidad es un ejemplo de un tema de impor-
tancia fundamental que la escoldstica comparte con aproximaciones ac-
tuales a la filosofia. Cuando Aguilar y sus colegas consideraban los seres
preecisive, pasaban su existencia por alto para enfocarlos como posibles,
asi como hacen los fenomendlogos en su reduccion o epojé y los analiticos
en su distincion entre el mundo actual y los meramente posibles. Pero
estos escoldsticos hacian mas: proseguian el andlisis preguntando ;en si
mismo, qué es el ente posible?”.

El termino praecisive, resulta problematico al momento de tomar la refe-
rencia de Redmond y adentrarse en la obra, pues en el Cursus el término
preescisive tiene mas acepciones que las que sefiala Redmond: corte y se-
paracién. Por otra parte, el término preescissive implica un conocimiento
anterior, tanto como una separacion similar a la fenomenologica, como la
posibilidad de conocimiento antes de la existencia actual.

El contexto del pensamiento de la escuela de Charcas refiere a Sudrez
y la Neo-escolastica, puesto que responden a la necesidad de renovar
la escolastica medieval después de los planteamientos renacentistas re-
volucionarios que pusieron al hombre en el centro de la reflexion. Esta
Metafisica, justamente, realizo el giro de poner como punto de partida a
los actos libres humanos.

El jesuita Francisco Suarez (1548-1617) llamado Doctor Eximius, es el
maximo representante de la nueva escolastica®. Plantea la existencia de

6 “Neo-escolastica” o “neoescolasticismo” es la renovacion de la escolastica. El mo-
vimiento neo-escolastico, presenta las siguientes caracteristicas comunes que
lo unifican como tendencia: Ante todo, el intento de revalorizar para el presente
el contenido de la tradicion filosofica y teoldgica, después de un parcial olvido de
sus riquezas. Esta revalorizacion era también ambicionada por otros. En efecto,
filosofias cada vez mas influyentes atacaban por doquiera el escepticismo empi-
rista, tanto mediante el recurso al “sentido comun” como por la acentuacién del
valor de la vida interior y del espiritualismo. Pero estas corrientes o pertenecian
decisivamente a las “doctrinas modernas” o bien se “desviaban” pronto hacia el ra-
cionalismo o el sensualismo. El cruce sobre el abismo abierto entre la fe y la razén
solo parecia poder lograrse, pues, mediante la justificaciéon de ambas por medio de
un cuerpo de doctrina organica y, por lo tanto, mediante el pensar que evitara por
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relaciones intrinsecas existentes entre la causalidad y la libertad en su
sistema filoséfico; concibe la libertad como una potencia activa de la vo-
luntad que, si bien es indiferente en el acto de eleccidn, sin embargo,
refiere una indiferencia activa, en la medida en que el ser humano ejerce
una especifica causalidad con la libertad como fundamento metafisico en
la teoria del acto virtual.

El hombre es libre porque el concurso divino no determina el acto de
la voluntad libre, sino que deja al libre arbitrio humano la decision de
actuar o no actuar, de hacer una cosa o su opuesta. Destaca en su pensa-
miento la teoria del acto virtual, con su precedente en la estructura aristo-
télico-tomista que instituye el acto y la potencia. De acuerdo con esta tra-
dicion, solo es posible pasar de la potencia al acto a través de una causa
o principio que, por estar en acto, produce ese transito; y ello de acuerdo
con el principio aristotélico que dice: omne quod movetur ab alio movetur.

La teoria de Francisco Sudrez rompe con este dualismo radical entre acto
y potencia. En efecto, entre la potencia y el acto pueden existir potencias,
especificamente facultades como el entendimiento y la voluntad, que
cuentan con todos los requisitos para que, sin necesidad de un principio
ajeno, puedan pasar al acto, ya que siempre estdn en acto virtual, aun-
que existe una aparente contradiccion al decir que una misma cosa sea
paciente y agente al mismo tiempo, debe tomarse en cuenta que es bajo
diferentes aspectos porque:

no hay contradicciéon alguna en que una misma facultad se encuen-
tre en acto primero y en potencia para un acto segundo inmanente,
ya que el acto primero no incluye formalmente al segundo, sino el
poder de producirlo, poder que es capaz de tener la misma facultad
que es potencia receptiva de dicho acto; por otra parte, esto es con-

igual los escollos del racionalismo y del tradicionalismo, del ontologismo y del fideis-
mo. La atencién a la escolastica clasica parecié entonces inevitable. Ahora bien,
dos tendencias pugnaban por imponerse. Por un lado, se predicaba una renovacion
que tendiese a apaciguar las diferencias internas y a presentarse ante el movimien-
to moderno y ante las doctrinas consideradas como heterodoxas o posiblemente
heterodoxas como algo esencialmente armoénico y compacto. Las razones de tal
“armonismo” eran obvias. A la altura desde la cual se contempla la tradicién, podia
aparecer, en efecto, como mezquina la insistencia en la division de las escuelas
clasicas. Tomismo, escotismo, occamismo, suarismo -para limitarnos a cuatro de
las grandes “vias"— no desaparecian completamente, pero podian absorberse en
una unidad de caracter ecléctico, que se preocupase tan solo de no caer en extre-
mos que pudiesen disolver la tradicion misma. Y principalmente, de no recaer en
el nominalismo o el realismo extremos, lo que, dicho sea de paso, condujo una vez
mas al realismo moderado y a la preponderante influencia del tomismo.
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gruente con la naturaleza de tal acto, ya que es inmanente; y esto es
lo que otros afirman: que una misma facultad puede estar a la vez
en acto virtual y en potencia formal’.

Asi pues, hay potencias que, estando en “acto primero”, si cuentan con
los requisitos debidos, se encuentran en acto virtual, situacion que las fa-
culta para que por si solas puedan pasar a la accion o produccion, o sea,
al acto segundo. De esta concepcion del acto virtual y de la consecuente
negacion de la universalidad del principio de que “todo lo que se mueve
es movido por otro”, se derivaran dos consecuencias fundamentales:

12 Lanegacion de validez de la primera via de demostracion de la exis-
tencia de Dios por el movimiento.

2* La concepcién de la voluntad como capacidad de obrar por si mis-
ma, sin necesidad de que Dios la predetermine, hecho que tendra
una influencia especial en el modo de entender la libertad.

1. LA ESCUELA DE CHARCAS

Considerada como la escuela sucesora de la de Salamanca, la Escuela
de Charcas difundi6 el pensamiento de Francisco Sudrez, Molina y de
Vitoria. En sus aulas se suscitaron intensos debates en torno a la libertad,
el determinismo, la esencia de la existencia humana mas alla de las mani-
festaciones y prejuicios culturales, centrada en los actos libres humanos
que crean la historia a través de la conceptualizacion de la posibilidad
sincrénica, por ejemplo, que al actualizarse una posibilidad su contraria
persiste como meramente posible.

A través del Cursus philosophicus dictatus Limea, de José de Aguilar pode-
mos ver la inclusidon de estos temas que se prestan a una defensa de la
libertad y de la accién.

A) LA METAFISICA DE JOSE DE AGUILAR

Como era costumbre de los filosofos escolasticos a partir del siglo XVII,
Aguilar presenta su obra bajo la forma del Cursus, forma sucesora de los
Commentaria. Cémo se indico ya en la introduccion, un Cursus contenia la
ensefianza de Logica, Fisica y Metafisica. Su forma de exposicion utiliza
un método parecido al de la filosofia analitica contempordnea que parte

7 Antonio M. Lépez Molina Causalidad y libertad en Suarez... 4D. M. XXX, sec. V,
10. Anales del Seminario de Metafisica, Vol. IV. p. 415.
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de la aclaracion de términos de una discusién y de las posiciones en torno
a ella, argumentacion explicita para defender y contrastar su posicion.
Walter Redmond afirma:

...es fenomenoldgica su puesta entre paréntesis (preecisive) para enfo-
car la esencia, su uso de “intencional” del ente y del amor, en el sen-
tido que tiene hoy, su interés en las cuestiones de fundamentacion®.

Comienza su Metafisica definiendo el ente desde su posibilidad.

...su analisis del sentido légico de la posibilidad como auto-consis-
tencia con el ser compatible necesario y real y su consideracién de
los entes concretos posibles (“criaturas posibles”) evocan la seman-
tica de los mundos posibles. Como los filésofos actuales combina la
logica temporal con la modalidad. Su tesis tradicional de la necesi-
dad de la posibilidad es demostrable en el sistema modal S5°.

Como se puede observar en esta afirmacion de Redmond, vemos que en
la obra de Aguilar se trata temas universales, es decir, no solo ligados a
su contexto histdrico cultural, explicado lineas atras, sino temas de ac-
tualidad y que estdn mas alla de la colonia, presentando un método de
exposicion en el que parte de la definicion, para evitar ambigiiedades
en la interpretacion del término enunciado, puntos de objecion y de de-
fensa acerca de una afirmacion, que le permiten contrastar su opinion y
defenderla al mismo tiempo, ademads, proporciona ejemplos especificos
que ilustran sus afirmaciones. Cabe recalcar que en dichos ejemplos no
se apela al abstracto universal, algo asi como decir: el hombre corre, sino
que dice Juan corre. Es importante resaltar este punto porque, como se
muestra mas adelante, los conceptos por él utilizados parten de la accién,
es decir, de los actos libres humanos, y no hay “el acto”, “el hombre”,
sino que “este hombre que realiza este u otro acto y se interrelaciona”".

En la obra de Aguilar vemos una fusion de la problematica filosofica de
su época, que incluye referencias a los peruanos Alfonso Bricefio, Fer-
nando Garabito de Ledn, Leonardo Penafiel, Juan Perlin, Francisco de la
Masa, algunos filosofos mexicanos como Espinoza Medrano y la conti-
nua referencia al Dr. Eximio, Lutero, a Calvino, etc. En la exposicion ve-
mos que la base que estructura su sistema son los actos libres humanos.

8 Walter Redmond, Ser y poder ser en la metafisica de Aguilar. Austin, Texas.
o Ibid.

Ejemplos de este tipo aparecen en su tratado de Ldégica del curso dictado en
Lima, Tomo .
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Comenzando la Metafisica, Aguilar hace referencia a Aristoteles con los
conceptos de generacion y corrupcion de las cosas, de las cosas genera-
bles y corruptibles''. A partir de aqui expone las propiedades y clases
de ente, considerando que “la Metafisica trata principalmente del ser
real, pero incluye, por su relacion a lo real, los seres puramente concep-
tuales, por ser operaciones de la mente a partir de la realidad concreta
individual existente”. Pero, Walter Redmond también dice: “lo real para
Aguilar como para Sudrez es mas amplio que lo existente, pues incluye
“lo meramente posible”: lo que no existe pero, puede que exista”'>.

Define al ente como el que es tal que no es contradictorio que exista, es
“consistente”, o auto-consistente en el sentido de que sus notas esencia-
les no se contradicen, pues ser posible se toma como auto-consistente.
Asi “ente, pues, no significa solo lo que existe sino lo que puede o po-
dria existir”®.

B) ELENTE POSIBLE

Para sostener que el ente es posible, Aguilar explica cémo entiende la
posibilidad, de tal manera que el ente necesario y el ente existente son
posibles. En su primer argumento dice que los dos tipos de seres son
positivos: Dios, como perfeccion infinita y las cosas creadas por ser ac-
tualizadas por Dios. Su segundo argumento abarca toda clase de entes:
lo que existe o lo que no existe pero puede existir, tal que no admite pro-
piedades contradictorias, es decir, lo que no es contradictorio que pueda
existir. En la segunda parte de su obra, afirma que la posibilidad es com-
patible tanto con la existencia como con la inexistencia de las criaturas.
Escribe lo siguiente:

...combina aqui, la l6gica modal y la l6gica temporal. Un ente con-
creto que existe ahora si bien nunca ha existido en el pasado y nun-
ca existira en el futuro, podria existir en el pasado y en el futuro.
Aguilar dice que es el mismo ente que existe ahora y que podria
existir antes o después, pues se trata de la misma coherencia: “no es
contradictorio que exista'.

” José de Aguilar, Cursus philosophicus dictatus Limae, T. lll, Sevilla, 1701. “Primo
per decem capita particular egit de Generatione substantiali, quae propie dicitur
Generatio. In secundo de elementis loquitur: tum quia parte generantur parte co-

rrumpuntur”.
12 Walter Redmond, Ser y poder ser en la metafisica de Aguilar.
3 Ibid, p. 28.

4 pid, p. 28.
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Un tercer argumento, dice que “la existencia no es condicién de la posibi-
lidad”, porque algo que no es pero sera es posible ahora. Esto tomando en
cuenta que Aguilar se adhiere a la concepcion sincrénica de la posibilidad:
“la posibilidad de algo que no ocurre, sigue simultdneamente como lo que
ocurre”®. Posteriormente, esta la definicion de la posibilidad no condicional.
Aguilar se opone a definiciones como lo posible: si existiera no envolveria
predicados contradictorios. Pues €l entiende que “lo posible no envuelve
predicados contradictorios”, sin necesidad de condicion alguna.

2. LA METAFISICA

La precedente definicion del ente posible nos da la clave para entender
el alcance de la definicion de Metafisica en el respectivo tratado, posibi-
litando una comprension precisa de su sistema que ofrece otra dimen-
sion para la relectura: la Légica. José de Aguilar comienza el tratado de
Metafisica, tomo III de su Cursus Philosophicus dictatus Limee, con la defi-
nicién y delimitacion del objeto de estudio de la Metafisica. En primer
lugar, afirma que la Metafisica es una ciencia, una cognicion verdadera,
certera y evidente.

La diferencia con otras ciencias se da en base a la delimitacién de su ob-
jeto de estudio, pues afirma: “las cogniciones Metafisicas que atingen al
ente y a sus atributos, de los cuales hace la demostracion de la existencia,
unidad y bondad de Dios que muestra evidentemente a través de princi-
pios naturales, son verdaderos, ciertos y evidentes”. Aunque considera
a Dios como objeto de estudio de la Metafisica, él no es su tnico objeto,
sino que es objeto en tanto que es, o sea, en tanto ente -como Francisco
Sudrez en sus Disputationes metaphisicee, DM 1.

La certeza que hace de la Metafisica una ciencia se apoya en principios
evidentes, de los cuales infiere sus conclusiones, que por tanto, también
son evidentes. Abordar en Metafisica el tema de Dios, no es entrar en
terreno teoldgico pues, segin anota Aguilar, la Teologia se apoya en prin-
cipios no evidentes a la razdn, sino en principios de fe'.

La Metafisica es una sabiduria, entendiendo por sabiduria la cognicion
de las cosas mas altas y los principios mas universales o la cognicion de

p—q es un principio valido pero no g—p.

“Nec obstat ut theologia hac nostra naturalis non sit scientia, quia Theologia su-
pernaturalis non sit scientia. Quia supernaturalis nititur principiis fidei inevidenti-
bus, unde ipsa evidens evadit, at Metaphysica nititur tantum principiis evidentibus
ex quibus suas infert conclusiones, unde evidens & scientia est”.
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los principales objetos. Versa sobre la esencia y los atributos del ente, bajo
los principios 16gicos mas universales de identidad y no contradiccion, es
decir, en palabras de Aguilar: quod libet est vel non est. Impossibile est idem
simul esse et non esse. Por otro lado, versa sobre los objetos mas nobles y
elevados de la materia como son Dios y los angeles.

Aclara que tras la division aristotélica de la virtud intelectual en Arte,
ciencia, prudencia, sapiencia e intelecto que, puede llevar a la conclusion
de que la Metafisica si es ciencia no puede ser sabiduria, pues como sa-
bemos no se puede predicar una especie de otra sin caer en el absurdo y
que para definir es imprescindible la referencia al género. La division de
Aristoteles no es la division de género en especies opuestas sino en razo-
nes subordinadas que pueden unirse en una tercera, asi, se suele dividir
el alma en vegetativa, sensitiva y racional y todos estos grados convienen
en el alma racional.

Hasta aqui, vemos una reflexion de la concepcion aristotélica de la Meta-
fisica, pues al caracterizarla como la mas elevada por tener su objeto se-
parado de lo sensible inferimos que no tiene utilidad practica, no presen-
ta todo el conocimiento en acto sino en potencia a partir del conocimiento
de los principios. Afirma: “la Metafisica es simplemente especulativa”,
considera que la prueba estd en que la ciencia especulativa es “la que no
tiende a nada sino que dirige su objeto a una afeccién”.

El objeto primario de la Metafisica es el ente real en comun y sus atribu-
tos. También, los diez predicamentos, Dios y las inteligencias. Esta defini-
cidén, inspirada en Sudrez, a quien cita para argumentar que deben decir
que es el objeto material primario de cualquier facultad. El objeto de la
Metafisica es el ente real como tal: metaphysica est scientia qua contemplatur
ens, qua ratione est ens.

Entonces, sila Metafisica contempla al ens en tanto ens, implica una gene-
ralidad, que lejos de considerar los atributos de Dios y los angeles como
seres mas perfectos, llegaria a implicar también a los entes negativos y de
razon. Advirtiendo esta vaguedad en la delimitacion del objeto de estu-
dio de la Metafisica, Aguilar dice que la Metafisica solo trata del ente real
y positivo, pues, los entes negativos y de razon no son para ella objetos
primarios, pues el objeto por accidente es tratado solo denominativamen-
te!”. En este punto, volvemos a la definicion del ente posible:

i José de Aguilar, Cursus philosophicus dictatus Limae, tomus tertius, Metaphysica.
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no hablamos de lo posible puro que se constituye por la negacion
de su existencia actual, ni del posible creado como tal; sino de lo
posible tomado seguin él prasscissive, 16gicamente comun a Dios y
a las creaturas; a lo existente y a lo no existente. Entonces, pregun-
tamos en qué consiste, porque cada cosa es posible. O, a saber, en
lo absoluto o lo condicionado positivo o negativo, en lo creado o
en lo increado’.

A) DE LA COMPOSICION DE LA METAFISICA

Define la Metafisica como una ciencia compuesta. Se debe suponer que la
cuestion no versa sobre un sujeto que no supone que en el intelecto se dan
los habitus adquiridos y no solo especies impresas de los objetos -como
sostiene Arriaga-. Hay una razon para dudar de estas cuestiones. Si el ha-
bitus que inclina a la cognicion de la esencia del ente, como la cognicion de
las propiedades del ente (que sin duda son distinguidas sus cogniciones)
sea uno y realmente distinto del habitus o si sean multiples, como el habitus
que inclina a la cognicidn de la esencia del ente, sea realmente distinto del
habitus que inclina a la cognicion de los atributos del ente.

Por razon de estas consideraciones, afirma que: “la Metafisica y cualquier
otra ciencia es una cualidad compuesta de muchos habitos realmente dis-
tintos”. Y prueba esta afirmacion apelando a la autoridad de los docto-
res: Habitus est inclinatio quaedam, seu facilitas orta ex repetitione actuum.
Esta definicion presenta la dificultad de solo corresponder a los habitos
producto de la repeticion. Pero, en la Metafisica, la Logica y cualquier
otra ciencia se dan actos muy diversos y disimiles. Por tanto, los habitus
adquiridos por actos como la cognicion del ente en Metafisica o por la
regla de la definicion en Logica seran diversos. De igual modo, el habito
no puede inclinarse a ellos.

Por ejemplo, la Légica esta compuesta por partes realmente separables: la
regla de la definicion a partir de definiciones repetidas tiene un habitum y
la facilidad de definir, y la ignorancia de las reglas de la buena division y
de ninguna repeticion no puede tener el habitus y la facilidad de dividir,
que se puede probar por la misma experiencia.

“Non loquimur de posibili pure quod per negationem actualem existentiae constitui-
tur, nec de possibilli ut tale creato, sed de possibili secundum se preescissive sump-
to, logice communi ad Deum, et creaturas ad existens & non existens. Quaerimus,
ergo, in quo consistat, quod aliqua res sit possibilis. An scilicet in quo absoluto vel
conditionato possitivo, vel negativo, creato vel increato”. Aguilar, Op. cit.
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Si el habitus que se inclina a la definicidn fuese igual que el habitus que se
inclina a la demostracidon, entonces, es facil definir; seria también, facil
de demostrar. Y si el habito que se inclina a la cognicion del ente como
tal seria igual al habitus que se inclina a la cognicion de los atributos, es
facil conocer al ente como tal y no se experimentaria ninguna dificultad
en conocer sus propiedades. Pero, a menudo, lo que es facil de definir,
no lo es de demostrar. De esta manera, José de Aguilar considera que el
habitus que es facilidad para algunos actos no puede darse con dificultad
entorno a los mismos para los que es facilidad ni darse su carencia®. De
tal manera se evidencia que en el pensamiento del jesuita la Metafisica
es una cualidad compuesta, idea que queda completamente clara, y se
libera de contradiccion:

Puesta la forma en un sujeto capaz que antecede (preestat) a aquel el
efecto formal primario; sin embargo, el efecto formal es el habitus y
lo es de la facilidad retornar facil al intelecto y con la facilidad pues-
ta en la cognicion en torno a la cognicion de la esencia del ente y no
ala cognicion de sus propiedades. Entonces, el habitus o la facilidad
entorno a la cognicion del ente no es el habitus y la facilidad entorno
a la cognicién de sus propiedades®.

Los habitus de la Logica, de la filosofia, al igual que de las otras ciencias,
son multiples. Es para recalcar, cuando, sienta la base de la definicion
logica del habitus en una razon ontoldgica, misma que nuestra que el ha-
bitus lo es respecto de algo, que implica relacién y no es en si mismo:
“porque sabido de antemano o de algin modo existente el habitus de la
definicidn, a través de aquella repeticion de los actos en torno al silogis-
mo del intelecto, con la fuerza de la cualidad generada de la repeticion de
los actos que por ti es llamada: modus, extensién”?'.

18 “Habitus, qui facilitas ad actus, non potest esse cum difficultate circa eosdemmet
actus respectu quérum est facilitas, neque cum carentia suimet, cui contradictorie
opponitur, sed habitus et facilitas circa cognitionem attributorum ac proinde cum
carentia talis facilitatis ergo, habitus circa cognitionem essentiae nullo modo est
habitus circa cognitionem attributorum”.

20 “Confirmatur secundo. Posita forma in subiecto capaci prestat illi effectum for-
malem saltem primarium sed effectus formalis habitus & facilitatis est reddere
intellectum facilem et posita facilitate circa cognitionem esentiee entis in intellectu
sed solum reditur intelectus facilis ad cognitionem essentiae entis & non ad cog-
nitionem propietatum eius. Ergo, habitus seu facilitas circa cognitionem entis non
est habitus & facilitas circa cognitionem propietatum”.

2 “Quia preescisso vel nullo modo existente habitu definitionis, per illam repetitionem
actuumm circa syllogismum intellectus redderetur facilis vi solius qualitatis genitee
ex repetitione actuum quae a te appellatur: modus, extensio”.
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Entonces, tal cualidad es el habitus, pues conviene con la definicion. Pero,
dada la interrogante advertida por José de Aguilar que la repeticion posi-
bilita la definicién y no se produce lo mismo con las reglas del silogismo,
plantea el ejemplo de las especies visuales que no corresponde a estas
cuestiones pues, ellas no concurren facilitando la potencia por el modo
del habitus, sino por el modo de la virtud determinando necesariamente
la potencia para la vision del objeto junto a su intencion.

En este punto, llegamos a uno de los objetos centrales de la presente
investigacion, que es la idea de intencion a través de la definicion del
concepto de Metafisica en el curso filosofico dictado en Lima. Mediante
la sola definicion de estos conceptos se deja ver la presencia de la con-
cepcion de un sujeto agente, que tiende a un objeto, vislumbrando que
el conocimiento se da a partir de las cosas singulares: probatur in actibus
virtutibus acquisitarum qui licet diversi sint et diversa objecta materialia respi-
cientes, quia conveniunt in eadem ratione formali ab eodem habitu attinguntur.

La tendencia a fundamentar la Metafisica en los actos humanos, se hace
evidente mas alla de la definicién con ejemplos como los siguientes: El mis-
mo habitus de la justicia que facilita vender el vino a un precio justo al igual
que el aceite; conviene al acto de vender vino y aceite, que son objetos
materiales diversos. Asi vemos, la importancia del acto, de la tendencia al
acto. En otro ejemplo dice: el mismo habitus que hace que se crea a Pedro
una vez, hace que se le crea otras veces, aun cuando diga diversas cosas.

Del mismo modo, dice: el mismo habitus de la liberalidad inclina a la voli-
cion a la generosidad, a la nolicion de prodiga efusion y la retencion ava-
ra porque los actos son de especies totalmente diversas. El mismo habitus
podria inclinar a actos diversos en especie, si en la misma es en todas la
dificultad para vencer, pero, no esta de acuerdo con el antecedente si en
cada una se da una nueva dificultad. Es cierto que el mismo habitus puede
facilitar a actos diversos en especie, si caen bajo la misma razén formal. Por
ejemplo, cuando en la ldgica, sobrellevada una dificultad al dividir, apa-
rezca una nueva dificultad, sin duda, se la debe referir a un habitus distinto.

3. LAINTENCIONALIDAD

En este punto, parto de la interpretacion de Walter Redmond que des-
taca la nocién de preecisio® para al designado por el término epoche, de

2 En péaginas precedentes ya fue aclarado que en el Cursus de Aguilar aparece el

término praescissio | praescissive para designar el concepto que Redmond consi-
dera similar al de epoche.
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Husserl. Aqui convergen habitus, intencidon y objeto de conocimiento. La
intencion que determina la forma de tender a un objeto al no ser el sujeto
tabula rasa, es conveniente reparar en el habitus que condiciona la inten-
cidn, el proceso de aprehension de las notas esenciales y diferenciales de
un objeto mads su respectiva representacion o imagen en la mente.

Por estas razones, el ente posible es tomado independientemente de su
existencia o no existencia actual. Es conveniente en este punto sefialar
que en el pensamiento de Aguilar esta presente implicitamente la nociéon
de mundos posibles tan relevante en nuestra época no solo en ldgica sino
a nivel de narrativa donde se reclama la definicion del status ontolégico
de la ficcion. Estamos en un punto donde la logica tradicional queda es-
trecha y rigida ante las “posibilidades” del intelecto. Adolfo Vasquez, en
su trabajo Semdntica de los mundos posibles afirma lo siguiente:

Muchas de las cuestiones epistemoldgicas mas relevantes, como ve-
remos, solo pueden ser comprendidas a partir de la naturaleza me-
diadora y auto-generativa del signo[1]: La profusién hiper-textual y
la fragmentacion, la refutacion de las convenciones epistemoldgicas,
la disolucién de la subjetividad, la coautoria y la cooperacién textual,
la duda sobre las interpretaciones profundas y las visiones globales,
la crisis de la totalidad histérica y las temporalidades narrativas.
Ahora bien, creo que esto no es todavia suficientemente clarificador,
es necesario considerar la narrativa hiper-textual desde la experi-
mentacion literaria, que construye y deconstruye mundos a partir
de nuevos parametros logicos, desde 16gicas para-consistentes. Si
las incompatibilidades 16gicas de una historia son sancionadas en
un mismo itinerario de lectura, la narrativa multiforme hiper-tex-
tual esta permitiendo a los nuevos autores la creacion de mundos al-
ternativos, mundos posibles e incluso mundos imposibles; “imposibles”
para un observador situado en este estado de cosas y, por lo tanto,
subordinado a esta moral provinciana que es la logica del principio
de identidad y de no contradiccion, propia de las exigencias de todo
relato unilineal. Hoy es posible, como lo hace Ratl Ruiz en su cine,
multiplicar las identidades y llevar hasta los limites -y mas alla de
ellos— el problema de la alteridad, el tema del otro, o del doble -
como Ruiz prefiere llamarle—; como el mismo ha sefialado, “en mis
peliculas muere mucha gente, pero no importa demasiado, si luego
resucitan...”. También se posibilita la proliferacion ilimitada en el
espacio y en el tiempo de senderos que se bifurcan. Habra que exami-
nar como los escritores del hipertexto son capaces de aprovechar
ese nuevo estatuto de lo finito ilimitado, cémo trabajan desde ese
cdédigo propio del hipertexto, generador de miles de variantes, de
multiples posibilidades. Esto, en el entendido que toda narracion
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es siempre relatar en el tiempo una serie de acontecimientos de los
que se puede incidir en su logica temporal o bien en su ficcionalidad
dando lugar asi a dos 0 mas modelos de prescripcion narrativa que
estan también en la base de toda creacion artistica. El tiempo unili-
neal puede disolverse para generar la divergencia y la alteridad de,
ahora si, otros mundos posibles que paraddjicamente se pueden dar
a la vez, con desenlaces diferentes de la historia.

Esta referencia, nos nuestra la relevancia de la concepcion de la posibi-
lidad, misma que va mas all4 de la légica, la diferencia entre un mundo
actual y uno posible, la condicionalidad de lo que los contemporaneos de
Aguilar llamaban Status rerum, que hoy se vuelve a abordar como estado
de las cosas: las notas del estado de las cosas que no contengan notas con-
tradictorias para ser posibles. Como en el ejemplo referido de Vasquez a
las peliculas de Ruiz, donde claramente se distingue que las posibilida-
des “conviven”, por ejemplo, que se actualice una no implica la desapari-
cion de su contraria presente en un mundo meramente posible, no actual.

A) DE ENTE SECUNDUM CONCEPTUM UNIVERSALISSIMUM

Como fue mencionado, el objeto de la Metafisica ante todo es el ser, que
puede ser concebido tanto como fisico o como intencional. José de Aguilar
se refiere a la definicién comuinmente asentida por los filésofos del ente
como lo que no es contradictorio que exista: id quod non repugnans existere.

Este id (lo que, en esta version) se considerara como el género en esta defi-
nicién por el cual significa lo mismo que el concepto objetivo (ac conceptus
objectivus). Pero si se negaria, este ly* no seria un concepto genérico y
la definicion no seria rigurosa, pero cierta explicacion del ente conviene
ante todo ente. A través de este Iy no es contradictorio que exista, no
significa carencia de existencia o un ente en potencia para existir sino
una aptitud légica para existir, que es un ente apto para existir, lo que
no excluye la existencia actual. Dadas estas consideraciones y otras de la
Teologia, Aguilar define lo posible como lo que consiste en lo positivo in-
distinto de lo existente absoluto: toda condicion de la existencia ejercida
ya referida al ser y a ser explicado. Esta conclusion es probada en tanto
que “este posible consiste en lo positivo” a partir de esta idea, Aguilar
proyecta el campo teoldgico diciendo: “lo posible increado es un ente de
infinita perfeccion positivamente, sin embargo, solo el ente positivo se
considera asi, como es evidente por si”.

2 Los autores medievales utilizan el término ly en lugar de un articulo, dado que la

lengua latina carece de articulos.
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Entonces, se prueba del posible creado. Lo posible creado es por razéon
de si mismo producible por la omnipotencia y el término de su virtud es
asi definido: virtus productiva posibilium pero, solo el término positivo es
verdaderamente producido, y no el negativo, y consecuentemente solo
el término positivo es verdaderamente y producible por razén de si. En-
tonces, se prueba lo segundo: de omni possibili secundum se communi creato,
increato & existenti & non existenti: possibile est illud, quod quando ponitur vel
si ponatur non ponatur non ponuntur duo predicata contradictoria.

De tal manera que desde si no es contradictorio que exista y sea unido a la
existencia actual, sin embargo, solo el ente positivo se considera asi (sic se
habet). En cambio, si se daria el ente negativo, serian puestos dos predicados
contradictorios, tal que seria contradictorio el existir y unirse a la existencia.

La segunda parte de esta conclusion es: quod possibile distinctum ad exis-
tenti prout existens, in suo conceptu objectivo non involuit contradictionem. Se
dice posible aquello que puede ser o existir, pero este mismo “existe”,
que se da de algin modo antes que hubiese existido desde lo eterno:
después que fue en el tiempo, puede ser o existir. Entonces, el mismo
existente es posible y es posible contra el mismo existente.

De esta manera podemos observar la concepcion sincronica de la posi-
bilidad que Aguilar ilustra con una referencia biblica: Quid est quod fuit?
Ipsum quod futurum est. Quid est quod factum est? Ipsum quod faciendum est.
Unde factum, seu existens faciendum seu possibile dicitur

A través de esta referencia al texto de Eclesiastés se evidencia el nexo de
lamodalidad con la temporalidad, el ser posible por la consistencia de los
predicados que no sean contradictorios entre si con la mera diferencia de
la actualidad en pasado, presente o futuro. Demuestra esta concordancia
de la posibilidad y la no repugnancia de predicados a través de ejemplos
concretos como:

»  Pedro, a través de su existencia actual no pierde la repugnancia para exis-
tir. Entonces, después de la existencia permanece no repugnante. Tal que
el mismo existente es posible, y este mismo existente cuando la definicion
convenga a cada uno de ellos.

» Los predicados del existente son distintos de otro -existen diferenciados-
entonces, no repugnan el existir. En efecto, van del acto a la potencia, por
tanto, son posibles.

»  Si fuera posible algo distinto del existente como distinto del otro, no es posible.
Entonces, seria posible, pues, entre ambos no se da un medio.
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>  El posible increado es esencialmente un ens a se pero, un ens a se es esencial-
mente existente, si no tiene una existencia accidentalmente ab alio. De esta
manera, se prueba esencialmente lo creado: lo posible creado es esencial-
mente producible por otro (ab alio) o terminativo de la acciéon productiva,
pero, el mismo que existe es el que termina la acciéon productiva como el
mismo ens cognoscible porque termina la cognicién.

> Latercera parte de la conclusion indica que lo posible produce un objeto abso-
luto de toda condicion de existencia ejercida. Por ejemplo, a Pedro no le con-
viene la contradiccidn si existe, pero dado que existe, la tiene de suyo en su
ser independiente de la existencia como condicion. Si el Anticristo es posible
ahora y sin embargo no existe, su posibilidad no depende de la condicién de
la existencia ejercida. No purificada la condicién el mismo posible no existe.

>  Esta consecuencia es valida: el ente ejerce existencia, entonces puede existir
y no: puede existir, entonces existe.

> Laexistencia depende mas de la posibilidad que la posibilidad de la existencia.

> La cuarta parte de la conclusion: que es lo positivo, en lo que lo posible con-
siste es absoluto. La condicion de la existencia ejercida en este punto hasta
que sea explicada de esta manera prueba que, si existe, lo posible no envuelve
predicados contradictorios: es una condicién verdadera e inttil para explicar
la existencia de lo posible. Entonces, la existencia es absoluta hasta que sea
explicada por tal condicion.

>  El antecedente es probado: conviene que toda oposicion real sea en orden a la
coexistencia en el mismo sujeto. Del mismo modo conviene que sea verdadero
que lo que existiere en ellos. Los que se oponen existirian como dos opuestos,
seria totalmente inutil que la condicion existiera para explicar la oposicion.
Como por ejemplo, el amor y el odio se oponen en torno a lo mismo.

»  Si existiria lo imposible incluiria predicados contradictorios y seria in-
util explicarlo.

> Por la fuerza de la existencia actual solo se ponen en acto los predicados que
la cosa envuelve. Por tanto, antes que devenga en la existencia lo posible y
lo imposible debe ser supuesto como probado y explicado.

> Homo est, quod si existat erit animale rationale. Para José de Aguilar este recur-
so es un absurdo para explicar la existencia del hombre, pues es suficiente
enunciar una proposicion que diga: homo est animal rationale. En este caso, si
el ly existeret existiera, no suma nada ni disminuye nada a la existencia. La
esencia de las cosas no depende de su ejercicio de la existencia.

> Lo posible conforme al objeto de tal proposicion es absoluto, es decir, no
condicionado hasta el qué es prescinda de otros. No es absoluto, existente
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en acto y el opuesto puramente posible, cuando es indiferente a lo pura-
mente posible. Segtin esto, no se debe decir: el Anticristo es absolutamente
posible, pues absolute tomado adverbialmente suena a actualidad y en este
sentido solo el ens existente se dice absolutamente (absolute) ens.

> Lo posible se dice que es un ente absoluto y simultdneamente preescindens,
en este sentido es objeto de una proposicion eterna virtual, por la existencia
actual y la posibilidad pura.

> Ante la posibilidad de la pregunta, “si realmente la posibilidad ldgica pres-
cinda de la existencia o la inexistencia, lo que concierna a una verdad eterna
y que no afirme ni niegue si la cosa misma existe”, Aguilar expone: “diré
que no se puede prescindir realmente de esto, que exista o no exista el sujeto
del cual se predica la existencia y se sigue, que tampoco de la existencia y la
no existencia propias”.

> Se dice abstraer la cosa de la existencia o la no existencia, solo extrinseca-
mente y del modo de significar y segtin es el objeto de la proposicién.

CONCLUSION

Para terminar con esta aproximacion a la produccion intelectual de la
Escuela de Charcas representada en el Cursus de José de Aguilar, que-
da senalar que este estudio tiene por objetivo principal mostrar que la
produccion académica en la fase conocida hoy como de estabilizacion
colonial se inserta a la discusion sobre temas de relevancia tanto para
las otras universidades latinoamericanas como también la polémica aqui
tratada es la misma que en Europa. La fundamentacion acerca de la liber-
tad humana, encuentra su base en la estructura Metafisica de Sudrez y de
de Vitoria. Aqui, continda la estructura de la polémica del De auxiliis, es
decir, del concurso de Dios y el libre albedrio humano.

Como ya es de nuestro conocimiento este tema tiene relevancia contex-
tual a partir del descubrimiento de Ameérica y la interrogante si los habi-
tantes de estas tierras tenian alma o si eran racionales como para obrar
por si mismos y posturas como la expuesta son el fundamento para la
defensa de la libertad mas alla de la conversion al cristianismo.

En el desarrollo del trabajo se ha insistido en conceptos como el de posi-
bilidad, ente posible, habito e intencién abordandolos como una unidad
de sentido que delimita el pensamiento y el modo de aprehensidn, juicio
y razonamiento, pues existe una disposicion del &nimo, representada en
el habitus que interviene en la definicion. La referencia a la diversidad de
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habitus para explicar la inteleccion se relaciona con los actos, mismos que
son intencionales.

El contenido del Cursus revela que existen problemas l6gico-metafisicos
que van mas alla de un contexto especifico, pues el tema de la posibilidad
lo encontramos en trabajos de logica contempordnea asi como de Meta-
fisica, razon por la que hago referencia a la ficcion a partir del articulo
de Ruiz, que sefala la importancia del status ontologico de la ficcion, es
decir, refiere al ser meramente posible que puede ser representado en un
relato de ficcion.

Los conceptos de actualidad y posibilidad se pueden utilizar para re-
flexionar sobre temas de relevancia social, por ejemplo, cuando existe
un sistema opresivo, como el visto por José de Aguilar, y se lo cuestio-
na viendo las posibilidades de cambiarlo, se estd ante una actualidad y
ante las posibilidades de cambiarlo, vivirlo en una actualidad no quie-
re decir que sus posibilidades desaparezcan dado que lo posible tiene
ser independientemente de su existencia, simplemente al no contener
notas contradictorias.

Considero, que a partir de estas categorias pueden ser abordados muchos
temas, en especial los de relevancia social dejando de lado el prejuicio de
que disciplinas como la Logica y la Metafisica son mera especulacion,
enfocarnos en que son fundamento de reflexion, que existe un habitus que
interviene en nuestros actos.
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RESUMEN

El articulo estudia la guerrilla protagonizada por Sendero Lumi-
noso y el Movimiento Revolucionario Tipac Amaru en Pert la dé-
cada de los ochenta y principios de los noventa. Las causas de la
violencia politica en el Pert pueden ser calificadas de multiples:
la destruccion del tejido social tradicional, la presion demografica,
las grandes migraciones internas, las expectativas de progreso in-
dividual que generalmente no pueden ser satisfechas, la debilidad
de las instituciones y la democratizacion incompleta. Ofrece una
vision social y econdmica del entorno donde surgio la violencia po-
litica, haciendo hincapié en la pobreza como causa relevante para
la insurgencia, especialmente de los jovenes en procura de mecanis-
mos rapidos de cambio de su situacion. El potencial de la violencia
politica en el Perti s6lo puede ser explicado si se incluyen en el ana-
lisis la dimensidn social-psicologica y la cultura del autoritarismo
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que todavia es predominante en el pais. Los movimientos guerri-
lleros se aprovecharon de estos factores, pero no supieron brindar
a la poblacién una alternativa realista y creible. El autor muestra
la manipulacién politica y la aparicion de discursos milenaristas
facilmente asumidos por los insurgentes en medio de una cultu-
ra politica autoritaria. Con base en bibliografia reciente, el articulo
remarca que después de decenas de miles de muertes, situaciones
extremas de crueldad y vulneracion de los derechos humanos, cri-
menes masivos y dafios materiales y morales incalculables; fueron
en gran medida, los mismos campesinos quienes se defendieron y
precipitaron el fin de la guerrilla, sin que se haya realizado ningin
logro de los propdsitos politicos enunciados.

PALABRAS CLAVE

Guerrilla en Pert1 // Sendero Luminoso // Movimiento Revoluciona-
rio Tapac Amaru // Cultura politica // Autoritarismo // Maoismo //
Anomia // Frustracion social // Violencia politica.

ABSTRACT

The article examines the Sendero Luminoso and Movimiento Revo-
lucionario Tpac Amaru starring guerrilla in Peru the eighties and
early nineties. The causes of violence are many: the destruction of
traditional social webs, demographic pressures, the frailty of insti-
tutions, and the uncompleted democratization process. It offers a
social and economic vision of the environment where political vio-
lence emerged, emphasizing poverty as a major cause for the insur-
gency, especially between the young people who search fast mecha-
nisms to change their situation. The potential of politically induced
violence in Peru cannot be duly analyzed without considering the
socio-psychological dimension and the authoritarian political cul-
ture, which is still prevailing in Peru. Guerrilla movements derived
profit from these factors, but they failed to exhibit a realistic and
plausible alternative for the population. The author shows the poli-
tical manipulation and the growth of millenarian speeches assumed
by the insurgents in the context of an authoritarian political culture.
Based on recent literature, the article notes that after tens of thou-
sands of deaths, extremes of cruelty and violations of human rights,
mass crimes and material and moral incalculable damage; were lar-
gely the same peasants who defended themselves and rushed to the
guerrilla, without any achievement of stated political purposes.
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El andlisis de fendmenos de violencia politica en el Pert1 ha estado lar-
go tiempo bajo una especie de monopolio de esquemas marxistas (como
la teoria latinoamericana de la dependencia) y ahora bajo la influencia
de los estudios postcoloniales. Estos enfoques han ofrecido explicacio-
nes mono-causales, a primera vista plausibles, que vinculan la irrupcion
de la lucha armada y el surgimiento de guerras civiles a la existencia
de insoportables situaciones de injusticia historica, la cual habria estado
causada principalmente por la explotacion despiadada de parte de mo-
nopolios extranjeros y sus agentes locales. Segin Johan Galtung* —cuyas
tesis han sido muy populares a la hora de explicar las causas profundas
de los problemas peruanos’- los motivos de la “violencia estructural”
provienen basicamente (a) de una estructura socio-econémica altamente
asimétrica que genera miseria colectiva, (b) de la represion politica y (c)
de la pervivencia de dilatados fenomenos de alienacion®, los que harian
imposible una paz duradera. Contra esta concepcion se puede aseverar
que la penuria econdmica, la carencia de influencia politica, el desempleo
cronico y el malestar colectivo representan factores que han predomina-
do en todos los periodos de la historia humana y en todas las sociedades,
y que s6lo ocasionalmente han dado lugar a una violencia politica espe-
cifica como la lucha armada’.

2 Johan Galtung, Sobre la paz, Barcelona: Fontamara 1985, pp. 27-72.

3 Cf. la obra mas influyente: Felipe MacGregor/Marcial Rubio Correa/Rudecindo Vega
Carreazo, Marco tedrico y conclusiones de la investigacion sobre violencia estruc-
tural, Lima: APEP 1990, que inaugurd la serie de volimenes Violencia estructural,
publicados por la Asociacion Peruana de Estudios e Investigaciones para la Paz. La
APEP patrociné igualmente una serie denominada violencia institucional, dedicada
a problemas del narcotrafico. Cf. también dos obras anteriores de notable resonan-
cia: Felipe MacGregor/Laura Madalengoitia (Comps.), Violencia y paz en el Peru
hoy, Lima: APEP/FFE 1985; Felipe MacGregor/José Rouillon/Marcial Rubio Correa
(Comps.), Siete ensayos sobre la violencia en el Pert, Lima: APEP/FFE 1987.

4 José Maria Salcedo, Violencia y medios de comunicacion en el Perd, en: [sin compi-
lador], Violencia en la regién andina: caso Perd, Lima: APEP 1993, pp. 222-238. El
autor constata una resignacion y hasta una fascinacion de la poblacion peruana ante
los programas de television que contienen elementos de violencia.

Para el caso colombiano Cf. el excelente libro de Eduardo Pizarro Leongémez,
Insurgencia sin revolucién. La guerrilla en Colombia en una perspectiva compa-
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1.  UNA CONSTELACION PROCLIVE
A CONFLICTOS VIOLENTOS

En contra de las simples contraposiciones marxistas y dependientes (in-
numerables campesinos sin tierra contra poquisimos sefiores feudales;
miriadas de obreros explotados contra unos pocos y todopoderosos capi-
talistas extranjeros), la estructura social peruana se ha destacado ya partir
de 1940/1950 por una enorme complejidad y por la aparicion de nume-
rosos actores sociales con intereses entre si divergentes, pero no siempre
contradictorios. Esta diversidad social proviene de amplias corrientes
migratorias que desde entonces se han dirigido de la sierra a la costa y
del campo a la ciudad. El resultado ha sido (a) la diversificacion de la es-
tructura social del Perti, especialmente el surgimiento de nuevos sectores
en las capas medias y bajas de la poblacidn; y (b) la aparicion de actores
con claras demandas socio-politicas dirigidas hacia el aparato estatal: los
movimientos de barrio, los informales y las corrientes étnico-culturales
conscientes de su diferencia. Se trata de movimientos populares relativa-
mente bien organizados, sobre todo en las ciudades de la costa, confor-
mando asociaciones de pobladores de la mas diversa especie y para los
fines mas disimiles®.

La mayoria de las investigaciones llega, empero, a la conclusion de que
estas migraciones han corroido irreparablemente el tejido social tradicio-
nal, generando una sensacion general de desamparo, proclive a la cono-
cida dialéctica de frustracion y agresion’. Un estudio psicoanalitico de

rada, Santafé de Bogota: Tercer Mundo 1996, pp. 22-27 (con referencias a la
constelacion peruana).

6 Aqui sigo los estudios de Carlos Ivan Degregori (1945-2011), seguramente el in-
vestigador mas brillante y ecuanime en torno a estos temas. Cf. sobre todo: Car-
los Ivan Degregori, El surgimiento de Sendero Luminoso, Lima: IEP 2010 (tercera
edicion). Cf. también: Jo-Marie Burt, Political Violence and the Authoritarian State in
Peru. Silencing Civil Society, New York: Palgrave Macmillan 2007; David Scott Pal-
mer (comp.), Shining Path of Peru, Londres: Hurst 1992; Benedicto Jiménez Bacca,
Inicio, desarrollo y ocaso del terrorismo en el Perd. EI ABC de Sendero Luminoso y
el MRTA, Lima: Sanki 2000.

7 Confrontese Luis Pasara, Nuevos actores: devaluacion de la moneda corriente, en:
Luis Pasara et al., La otra cara de la luna. Nuevos actores sociales en el Pert, Bue-
nos Aires: CEDYS 1991, pp. 7-24. Segun algunos analistas, estos movimientos han
transportado de la sierra a la costa modelos organizativos basados en el colectivismo
andino-indigena y en la solidaridad propia de las parentelas extensas, construyendo
redes de ayuda reciproca de notable eficacia. Cf. José Matos Mar, Desborde popular
y crisis del Estado, Lima: IEP 1984, p. 58, 63, 81, 106; Cf. la obra mas significativa
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César Rodriguez Rabanal, que entretanto tiene la reputacion de un clésico,
asevera que la mayoria de los miembros de estos movimientos sociales
despliega en contexto de extrema pobreza una estrategia de superviven-
cia basicamente defensiva, sin rasgo alguno de generosidad y mas bien
con marcada tendencia a un comportamiento mezquino, desconfiado y
envidioso, que no son precisamente elementos favorables a una solida-
ridad efectiva dentro de los sectores populares®. Esta alta tasa de des-
confianza, que ha llamado la atencion de los estudiosos, es contraria al
funcionamiento cotidiano de un sistema democratico y de toda clase de
delegacion y favorece el verticalismo, las jerarquias rigidas y los proce-
dimientos altamente burocraticos’. El apoyo urbano de que han gozado
Sendero Luminoso y el Movimiento Revolucionario Tiipac Amaru (MRTA), so-
bre todo en el drea Lima/Callao, proviene basicamente de estos sectores
urbanos desarraigados.

Algunas de las causas mas importantes de la violencia politica peruana
residen en un contexto conformado (a) por la destruccion acelerada del
tejido social tradicional, (b) por el surgimiento de expectativas de progre-
so colectivo e individual (que no pueden ser satisfechas a corto plazo), (c)
por el acelerado crecimiento demografico de la poblaciéon peruana en un
lapso muy breve y (d) por el desencanto generado por una moderniza-
cion imitativa de segunda clase, que ha estado tradicionalmente asociada
al régimen de propiedad privada y marcadas diferencias sociales que ha
prevalecido en el Pert a lo largo del siglo XX, régimen que no fue, en lo
basico, atenuado por el experimento del reformismo militar izquierdista
de 1968 a 1980.

Hay que tener presente, ademas, que gran parte del territorio peruano
esta conformado por desiertos, estepas, montafias y selvas tropicales, es
decir por suelos que dificilmente se prestan a la vida humana, y que si
se los utiliza econdmicamente, se degradan rdpidamente a causa de su
precariedad ecoldgica. La configuracion del medio ambiente no es pre-
cisamente favorable a una apertura indiscriminada de todas las regiones
del pais hacia el progreso material y, por ende, a mitigar de esa manera

sobre esta tematica: Jurgen Golte/Norma Adams, Los caballos de Troya de los inva-
sores. Estrategias campesinas en la conquista de la gran Lima, Lima: IEP 1987.

8 César Rodriguez Rabanal, Cicatrices de la pobreza. Un estudio psicoanalitico,
Caracas: Nueva Sociedad 1989, p. 182, 228.

Cf. Luis Pasara/Alonso Zarzar, Ambigliedades, contradicciones e incertidumbres,
en: Luis Pasara et al., Op. cit. (nota 6), p. 180.
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el incremento demografico; pese a ello persiste desde la época co-
lonial el mito popular de las riquezas inmensas y de la potencia-
lidad ilimitada del Pert, potencialidad que estaria refrenada por
politicas publicas inadecuadas. Tenemos entonces una constelacion
ecologico-demografica que, por lo menos en el periodo aqui estu-
diado (1980-1992), limit6 el desenvolvimiento rapido de las fuerzas
productivas e indirectamente aumento el potencial de protesta y de
violencia socio-politicas.

Asi han prosperado paulatinamente una desconfianza y un malestar
colectivos con respecto a todos los gobiernos. Este ambiente ha impe-
dido una identificacion con el Estado peruano o hasta una percepcion
realista de las posibilidades efectivas de este ultimo. Se puede afirmar
que en menos de veinticinco afos (1955-1980) la actividad gubernamen-
tal pasé de administrar tranquilamente el subdesarrollo’ a programas
frenéticos en pro de la modernizacion, la que resulté disminuida por
la acciéon conjunta de la guerrilla, el narcotréfico, la corrupcién y las
ya mencionadas limitaciones ecoldgicas. Una de las consecuencias de
esta constelacion ha sido una hiper-urbanizacion cadtica y productora
de multiples conflictos sociales sin una solucién facil y aceptable para
todos. Un solo dato basta para describir estas modificaciones demo-
graficas: en 1940 dos terceras partes de la poblacion (seis millones de
habitantes) vivian en y del campo, mientras que en 1998 la poblacion
rural no llegaba al 32 % de la global peruana. En 1950 la capital Lima
contaba con un millén de habitantes, mientras que hoy en dia no se
puede determinar exactamente la magnitud poblacional del drea me-
tropolitana a causa de su crecimiento incesante, pero sobrepasa con se-
guridad los ocho millones. Este acelerado incremento demografico no
ha podido hasta hoy ser amortiguado por un crecimiento equivalente
en la generacion de alimentos, puestos de trabajo, viviendas y posibili-
dades educacionales. Cualquier régimen socio-politico se habria visto
en enormes dificultades para brindar un nivel de vida adecuado a una
sociedad que no sdlo ha crecido fisicamente a un ritmo incesante e im-
previsible (hasta la década de 1980-1990), sino que, simultdneamente,
despliega anhelos de progreso material que corresponden, en el fondo,
a una etapa historica posterior.

Otros datos pueden ayudar a ilustrar esta constelacion. Marcadamente
acelerado ha sido el incremento del nimero de estudiantes de tercer ci-

10 Luis Pasara, Introduccion, en: Luis Pasara et al., Op. cit. (nota 6), p. 1
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clo en las ultimas décadas: el numero total de universitarios regulares
era de 27.000 en 1960, y pasé a 340.000 en 1990; la Universidad de San
Cristobal de Huamanga en Ayacucho, que tuvo una relevancia funda-
mental en el surgimiento de Sendero Luminoso, tenia 300 alumnos en 1960
y llegd a los 8.000 en 1990". Esta tematica es, paradodjicamente, de pri-
mordial importancia para comprender la violencia politica peruana, ya
que a partir de 1940 el ambiente universitario ha constituido en toda
América Latina una de las fuentes mas importantes de los movimientos
radicales de protesta y, en el caso peruano, la cuna de las dirigencias
guerrilleras. La masificacion del estudio universitario y su concomitante
pérdida de calidad intrinseca han contribuido a devaluar el “valor” de
la formacion académica en la sociedad respectiva y a inducir una cri-
sis de identidad en las capas medias bajas, las mas afectadas por esta
evolucion. Numerosos estudiantes decepcionados con esta situacion se
han sentido facilmente atraidos por programas politicos radicales, que,
haciendo hincapié —sobre todo verbal- en el caracter cientifico de sus
teorias, han propagado la lucha armada como “la tinica solucién” fren-
te a una constelacion socio-politica que parecia totalmente estancada.
El ntcleo de Sendero estuvo originalmente conformado por “la sagrada
familia”**: intelectuales de provincia sin perspectivas laborales promi-
sorias, miembros desarraigados de antiguas familias de terratenientes
arruinados y algunos jovenes campesinos con anhelos de ascenso social
y actividad politica. Es interesante mencionar el hecho de que en 1985 el
38,5 % de los terroristas encarcelados en el Perti eran universitarios (con
estudios interrumpidos), mientras que el 6,3% eran personas sin ningtin
tipo de educacion: ambas cifras no correspondian de ninguna manera a
la estructura demografica del pais®.

Esta constelacion de un crecimiento acelerado de la poblacion en cone-
xién con una notable intensificacion de los anhelos de progreso mate-
rial induce, como se sabe, procesos de descomposicion social. Un dato
estadistico (que al mismo tiempo es un indicador de una cierta anomia
colectiva) puede brindar un indicio a este respecto. El aumento en la tasa
de delitos registrados policialmente es sintomatico: en 1963 se daban 3,27
delitos por mil habitantes, mientras que en 1988 subieron a 8,10 por mil.

i Enrique Bernales Ballesteros, Cultura, identidad y violencia en el Pert contempo-
raneo, en: [sin compilador], Violencia..., Op. cit. (nota 3), p. 87.

12 Julio Cotler, El Sendero Luminoso de la destruccion, en: Nueva Sociedad (Cara-
cas), N° 150, julio-agosto de 1997, p. 92.

3 El Comercio (Lima) del 7 de abril de 1985.
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En 1966 habia 2047 presos menores de 18 afnos, mientras que en 1985 ya
se encontraban 10.788 menores detras de rejas'.

Analizando las formas de protesta juvenil, Carlos Ivin Degregori llegd a la
conclusion de que durante los afios 1970-1985 dilatados sectores de jove-
nes en la sierra (regidn montanosa en el centro y Sud del Pert) parecian
preferir un camino autoritario a la modernidad: se trataba de una genera-
cion que ya no vivia en el mundo tradicional, pre-industrial y pre-moder-
no de los padres y que tampoco pertenecia a la sociedad quasi-moderna
de la costa peruana. La inseguridad resultante se aferra a explicaciones
simplistas y esquematicas del atraso (experimentado como traumatico),
las que, a su vez, consolidan una estructura caracterolégica maniqueista
y dogmatica®. Estos jovenes han crecido, por otra parte, en el seno de una
tradicion cultural autoritaria que es afin al uso relativamente frecuente
de la violencia fisica, y son propensos a aceptar sin mucho tramite un
programa politico que combina la ideologia de la modernizacion acelera-
da con pautas totalitarias de comportamiento y con estructuras rigidas y
jerarquicas dentro del partido.

2. ANOMIA, DESARRAIGO Y FRUSTRACIONES COLECTIVAS
COMO FOCOS DE VIOLENCIA POLITICA

Las transformaciones y los procesos demasiado rapidos de aculturacion
masiva que ha experimentado el Perti desde aproximadamente 1950 han
conllevado dilatados fendmenos de anomia, dejando, al mismo tiempo,
casi incolume la cultura tradicional del autoritarismo'. A grandes rasgos
se puede distinguir dos tipos de anomia en el caso peruano: (a) la causada
por el desarraigo urbano y (b) la originada por la marginalizacion rural.

Comisién Especial del Senado sobre las causas de la violencia y alternativas de
pacificacion en el Peru [bajo la coordinacion de Enrique Bernales], Violencia y
pacificacion, Lima: DESCO/Comision Andina de Juristas 1989, pp. 180, 241-242,
252. Sobre una evaluacion global de estos factores tendientes a un potencial de
violencia abierta Cf. ibid., pp. 207-213. Cf. también Dennis Chavez de Paz, Juven-
tud y terrorismo. Caracteristicas sociales de los condenados por terrorismo y otros
delitos, Lima: IEP (Instituto de Estudios Peruanos) 1989, passim.

Carlos Ivan Degregori, Sendero Luminoso: el desafio autoritario, en: Nueva So-
ciedad, N° 90, julio-agosto de 1987, p. 29.

Cf. Julio Cotler, Descomposicion politica y autoritarismo en el Pert, en: Sociedad
(Buenos Aires), N° 2, mayo de 1993, pp. 35-45; Hugo Neira, Violencia y anomia:
reflexiones para intentar comprender, en: Socialismo y Participacion (Lima), N°
37, marzo de 1987, pp. 1-13
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(a) El proceso acelerado de urbanizacion, crecimiento y modernizacién
ha sido, sin duda alguna, traumatico para amplios sectores poblaciona-
les, pues no ha generado el bienestar material que estos anhelaban. Esta
modernizacion relativamente fallida, junto con la descomposicion del te-
jido social tradicional, ha engendrado una poblacién fluctuante que no
ha podido ser integrada adecuadamente en la estructura formal de la
sociedad peruana urbana y que no posee una identidad colectiva sélida.
Se trata de serranos (y provincianos en general) afincados en Lima y alre-
dedores, campesinos de origen indigena trasplantados al ambiente cita-
dino y mestizos que no son aceptados por un entorno social influido atn
hoy por los blancos. Esta poblacion fluctuante tiende a comportamientos
anomicos, lo que, a su vez, favorece la predisposicion a la violencia politi-
ca. La frustracién permanente, la falta de estructuras sociales y culturales
donde refugiarse y la carencia de reglas éticas generalmente aceptadas
crea una especie de vacio moral y social, frente al cual algunas soluciones
que pongan en cuestion el status quo parecen mas o menos plausibles'.
Movimientos radicales —como las guerrillas— parecen brindar a muchos
de estos individuos un sentido existencial y una nueva identidad que
encubren su inseguridad liminar.

(b) Por otra parte, es altamente probable que Sendero Luminoso y el Mo-
vimiento Revolucionario Tiipac Amaru (MRTA) hayan tenido los mayores
éxitos de reclutamiento y apoyo en aquellas dreas rurales donde las es-
tructuras sociales pre-modernas se han descompuesto y donde la refor-
ma agraria (a partir de 1968) no produjo frutos positivos en la proporcion
esperada, es decir en aquellas zonas donde se puede constatar un proce-
so de marginalizacion rural-provinciana. Las organizaciones guerrille-
ras pudieron sentar pie alli donde las agencias estatales de desarrollo
tienen una presencia particularmente débil, donde el gobierno emerge
solo como factor represivo y donde el nivel de vida no mejord substan-
cialmente en el curso de largas décadas.

En resumen se puede aseverar que, en sentido literal, la sociedad peruana
sufrid, por lo menos hasta el inicio de la actividad guerrillera, una mo-
dernizacion parcial y de baja calidad, un proceso de democratizacién in-
completo y migraciones internas de gran amplitud e intensidad. Estos fe-
noémenos combinados han constituido el mejor caldo de fermento para la

Cf. el interesante ensayo de Henri Favre, “Des-exorcizando” a Sendero, en: Sin-
tesis (Madrid), N° 3, septiembre-diciembre de 1987, pp. 245-247; Catalina Ro-
mero, Violencia y anomia, en: Socialismo y participacion, N° 39, septiembre de
1987, p. 76-80.
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anomia colectiva tanto en el campo como en la ciudad y, por consiguiente,
para el florecimiento de las formas contemporaneas de violencia politica.

Los fendmenos de anomia hansido peculiarmente agudos en la sierra
peruana, sobre todo en la region conformada por los departamentos
de Ayacucho, Apurimac y Cusco. Como se sabe, Perti es una de las so-
ciedades mas heterogéneas de América Latina, tanto en el campo étni-
co-cultural, como en los terrenos de la historia, las instituciones y hasta
la geografia. La region de la costa, con el area metropolitana de Lima,
es considerada como mayoritariamente urbana, relativamente moder-
nizada e industrializada, fuertemente influida por la civilizacién y las
pautas normativas de Europa occidental y Estados Unidos y bajo la pre-
eminencia cultural y politica de blancos y mestizos. La zona de la sierra
es percibida como basicamente agraria, marcada por valores pre-mo-
dernos y tradiciones rurales, y habitada principalmente por indigenas.
Todos los indicadores —ingresos, prestaciones médicas, posibilidades
educacionales— son desfavorables a la sierra andina. Estos dos grandes
segmentos del Perti tuvieron durante siglos fuertes vinculos sélo en la
esfera econdmica, y estuvieron relativamente aislados uno del otro en el
campo politico y cultural. A partir aproximadamente de 1950 ingresa-
ron, sin embargo, a un contacto mas directo y personal, a lo que coadyu-
varon las grandes migraciones de la sierra hacia la costa. La formacion
de inmensos barrios marginales alrededor de Lima y otras ciudades de
la costa generd una nueva situacion, que se ha distinguido, como ya
se menciond, por identidades colectivas precarias, estados de anomia
y frustraciones de gran magnitud y, por ende, una potencialidad re-
marcable de violencia politica'®. Dilatados sectores poblacionales en la
sierra, especialmente grupos de origen indigena, se percatan ahora de
que durante siglos la sierra ha sido explotada por la costa o que, por lo
menos, el trabajo de las comunidades serranas ha servido para bajar el
nivel general de los costos de vida mediante la produccion de alimen-
tos y materias primas baratas. Todo ello ha engendrado una atmosfera
de resentimientos muchas veces irracionales con respecto a la costa y,
como era de esperar, un malestar que configura la primera etapa de la
predisposicion a la violencia. Esta constelacion era especialmente agu-

18 Sobre esta tematica Cf. la obra clasica: José Matos Mar, Op. cit. (nota 6), passim;
Cf. igualmente: Mario C. Vazquez/Paul L. Doughty, Cambio y violencia en el Pert
rural: problema del indio, en: Socialismo y participacion, N° 34, junio de 1986,
pp. 115-123; Carlos lvan Degregori, Mundo andino, movimiento popular e ideolo-
gia, en: German Altamirano et al., Mundo andino y regién, Lima: Universidad de
San Marcos 1984, pp. 27-38.
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da en el departamento de Ayacucho, donde se origind Sendero Luminoso
y donde obtuvo sus triunfos mas notables®.

De decisiva relevancia para la generacion de violencia abierta en la sierra
y en el seno de comunidades indigenas ha sido la tendencia a una moder-
nizacién tecnicista en combinacion con el mantenimiento de pautas nor-
mativas de comportamiento de contenido tradicionalista y autoritario. La
reforma agraria del régimen militar reformista (1968-1980) aniquilo a la
clase de los terratenientes blancos de talante pre-moderno y aristocratico
de la sierra peruana, pero la reparticion de los latifundios entre los campe-
sinos no elevo de ninguna manera el nivel de vida de los mismos, disloco
los circuitos de comercializacidon de los productos agrarios y contribuy¢ a
la formacion de una nueva élite bastante mas autoritaria, grosera y explo-
tadora que la anterior, compuesta de dirigentes sindicales, lideres politi-
cos locales e intermediarios comerciales sin escripulos de ninguna clase.

La desaparicion de los antiguos terratenientes conllevo, ante todo, un
vacio de valores de orientacion y principios éticos®, que fue aprovecha-
do por el MRTA y Sendero. El incremento demografico ya mencionado,
que ha sido especialmente fuerte en la sierra; redujo las posibilidades de
éxito de la reforma agraria: la tierra expropiada no alcanzé para todos
los campesinos, y aun en los casos de dotaciéon aceptable con terrenos
agricolas, las familias con numerosos hijos tuvieron que fraccionar sus
posesiones hasta crear minifundios improductivos. Aqui emergioé una
capa de marginalizados rurales, que inmediatamente entrd en conflicto
con los pequefios propietarios mejor situados. Estos marginalizados —o
des-campesinados*—, que perdieron contacto con el mercado, la escuela

19 Sobre Ayacucho y el surgimiento de la violencia abierta, Cf. Alvaro Ortiz/David
Robinson, La pobreza en Ayacucho, en: Socialismo y participaciéon, N° 28, di-
ciembre de 1984, pp. 15-33; Maximo Vega-Centeno et al., Violencia y pobreza:
una vision de conjunto, en: Felipe MacGregor et al. (Comps.), Siete ensayos...,
Op. cit. (nota 2), p. 79-112. Sobre el rol de la universidad Cf. Ranulfo Cavero
Carrasco, “Imposible es morir...”. Universidad satanizada, asfixiada y violentada,
Ayacucho: Universidad Nacional de San Cristobal de Huamanga 2005.

20 Como lo admiten conocidos analistas de tendencia progresista: Felipe MacGre-
gor/Marcial Rubio Correa, Sintesis sobre la violencia en el Peru y estrategias
de pacificacién, en: [sin compilador], Violencia..., Op. cit. (nota 3), pp. 257-258;
Eduardo Ballon, Movimientos sociales en la crisis, en: Eduardo Ballon (Comp.),
Movimientos sociales y crisis: el caso peruano, Lima: DESCO 1986, p. 37.

2 El concepto (de-peasantized stratum) fue acufiado en una investigacion entre tan-
to clasica sobre el tema: Ronald H. Berg, Sendero Luminoso and the Peasantry
of Andahuaylas, en: Journal of Inter-American Studies and World Affairs, Vol.
28, N° 4, invierno de 1986/1987, p. 168.
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y las pocas prestaciones publicas del Estado, acusaron a los pequefios
propietarios de traicionar el principio de la reciprocidad andina. Entre
ellos obtuvieron Sendero y el MRTA apoyo y partidarios, sobre todo en lo
que concierne al reclutamiento de los militantes de base.

3. ELEMENTOS IDEOLOGICOS E IDENTIDADES SOCIALES

Investigadores que tienden a atribuir a las llamadas clases altas la casi
total responsabilidad por el surgimiento de la violencia politica conceden
que la estructura familiar andino-rural en las capas populares puede ser
calificada como particularmente autoritaria y proclive a la violencia de
todo tipo; el proverbial machismo y, sobre todo, el régimen irracional e
iracundo que impone el pater familias —quien no goza de ninguna autori-
dad ética ante los hijos— hacen aparecer el ejercicio de la violencia fisica
como la alternativa habitual de solucion de conflictos en la esfera politi-
ca”. Por otra parte, como sefnald Enrique Bernales Ballesteros, la ideologia
maoista de Sendero Luminoso no hizo impacto entre las masas desarraiga-
das de campesinos serranos a causa de su calidad tedrica o su contenido
politico especifico, sino porque reproducia valores de orientacion y vi-
siones utopicas de la propia cultura andina. El legado autoritario de esta,
la belicosidad de numerosas comunidades campesinas y el pensamiento
milenarista de la civilizacion aborigen se asemejan a elementos basicos
de la ideologia senderista®.

La tendencia utdpica contiene no sélo un elemento religioso-apocalipti-
co, sino también el anhelo de una revancha historica, social y hasta étnica
de los aborigenes contra los blancos*. En especial el MRTA ha acentuado
las reivindicaciones étnico-culturales, mientras Sendero, sin nombrarlas
oficialmente, se ha servido con notable virtuosismo de las diferencias, las
discriminaciones y los resentimientos étnicos. Los monstruosos rituales
de Sendero en las aldeas que lograba ocupar temporalmente en la sierra
— castigos corporales publicos para delitos menores, el asesinato lento y

22 Felipe MacGregor/Marcial Rubio Correa, La region andina: una vision general, en:
[sin compilador], Violencia..., Op. cit. (nota 3), p. 15.

2 Enrique Bernales Ballesteros, Op. cit. (nota 10), pp. 68-70 (siguiendo un argu-
mento de Antonio Diaz Martinez, Ayacucho: hambre y esperanza, Lima: Mosca
Azul 1985, passim).

24 Sobre esta tematica confrontese Alain Labrousse, Le réveil indien en Amérique

latine, Ginebra: Favre/CETIM 1984, pp. 16-27, 89-93; Marie-Danielle Demélas,
Les indigenismes: contours et détours, en: [sin compilador], L’indianité au Pérou.
Mythe ou réalité, Paris: CNRS 1983, pp. 9-50.
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cruel de los traidores, la ridiculizacion de las autoridades locales y los co-
merciantes, azotes para los adulteros y los lascivos — remiten a practicas
prehispanicas y coloniales, renovadas por los intelectuales urbanos de la
corriente indianista. Estas costumbres atdvicas estan ligadas a una reli-
giosidad que acentuta los aspectos apocalipticos y mesidnicos y que cree
en la fuerza purificadora de la guerra total. Estas formas de religiosidad,
en versiones secularizadas superficialmente, han constituido importan-
tes fragmentos de la préctica cotidiana de Sendero. La violencia politica
es justificada, por ejemplo, mediante el argumento de que se acerca el fin
inminente de los tiempos histdricos, es decir de la era de las expoliacio-
nes, y su transformacion en la “gran armonia eterna”>.

Aparte de este factor hay que mencionar en lugar destacado el problema
no resuelto de la identidad nacional y de la dificil convivencia de varias
etnias en un mismo territorio como una de las causas fundamentales de
la especie de guerra civil que ensangrento al Pert durante largos afios®.
Lo que puede llamarse la identidad colectiva de esta nacion presenta una
carencia marcada de integracién social, una cierta incomunicacion entre
los diversos actores étnico-culturales y una clara resistencia a aceptar una
genuina pluralidad en igualdad de condiciones para todos los habitan-
tes del pais. Hasta hoy el Perti no ha edificado una cultura comtn y un
sentimiento de solidaridad y continuidad, compartidos en lo esencial;
por todos los grupos étnico-sociales. Las etnias indigenas representan los

2 Cf. José Luis Rénique, La voluntad encarcelada. Las “luminosas trincheras de
combate” de Sendero Luminoso del Perd, Lima: IEP 2003. La concepcion de la
justicia en cuanto castigo efectivo de los pecadores tiene reminiscencias meso-
potamicas y biblicas (“ojo por 0jo”). Los juicios populares de Sendero Luminoso
que terminaban en la pena de muerte (obligatoria) contra los traidores prescribian
ademas la separacion de cabeza y cuerpo al enterrar al condenado, para que
estas partes no se volvieran a juntar en toda la eternidad. Estos y otros detalles
de la vida cotidiana de esta organizacion se hallan en la historia mas o menos
oficial de la misma: Rogger Mercado, El Partido Comunista del Perd Sendero Lu-
minoso, Lima: s.e. 1986 (32 edicion), p. 23. Cf. la critica de Carlos Ilvan Degregori,
Sendero..., Op. cit. (nota 14), p. 30 (la ideologia de este movimiento en cuanto
fundamentalismo politico-religioso).

2% Enrique Bernales Ballesteros, Cultura, identidad y violencia..., Op. cit. (nota 10),

p. 39. Este largo ensayo constituye una inteligente sinopsis historica de la cues-
tién indigena en el Perd. Sobre la compleja relacién entre violencia politica e
identidad indigena Cf. la obra indispensable: Juan Ansion, Desde el rincén de los
muertos. El pensamiento mitico en Ayacucho, Lima: GREDES 1987; también es
interesante el libro de uno de los lideres guerrilleros: Efrain Morote Best, Aldeas
sumergidas. Cultura popular y sociedad en los Andes, Cusco: Centro de Estudios
Rurales Andinos Bartolomé de Las Casas 1988.
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sectores en desventaja dentro de un marco socio-cultural que tiende a
discriminar a los elementos de origen rural y pre-moderno. Las barreras
profundas entre mestizos e indios, entre costefios y serranos 10 son, cier-
tamente, la causa inmediata de la lucha armada, pero han coadyuvado
a conformar un entorno proclive a las relaciones violentas entre estos
grupos y desfavorable a la solucion pacifica de conflictos.

Hay que sefalar otros factores que pueden transformar el potencial de
violencia implicita en el prolegémeno de una guerra abierta, como ser el
bajo grado de organizacion de la sociedad civil, las formas clientelistas
y patrimonialistas del ejercicio del poder, el comportamiento predomi-
nantemente represivo del aparato estatal, una administracion publica in-
capaz de brindar servicios basicos a la poblaciéon y una policia ineficaz,
altamente militarizada y corrupta®.

4. ESTRUCTURAS ESTATALES Y EJERCITO COMO
ACTORES DEL DRAMA DE LA VIOLENCIA

Cuando se inici6 la guerra de guerrillas (1980), el Estado peruano no ejer-
cia un control efectivo y completo de su propio territorio: tenia presencia
permanente so6lo en los espacios mas poblados y estratégicamente mas
relevantes, dejando una porcion importante del pais de modo tacito en
manos de agentes privados, como ser antafo los grandes terratenientes.
Y cuando el Estado aparecia realmente en escena, lo hacia a menudo de
forma represiva, y no como un agente de desarrollo y asistencia social.

Aun hoy no es muy diferente la situacion de los partidos politicos, in-
dependientemente de su ideologia especifica: son organismos oligar-
quicos, centralizados, clientelistas, con intereses y actividades dirigidas
primordialmente a la poblacion urbana y costena. Una buena parte de
la poblacion peruana, sobre todo los llamados sectores emergentes del
proceso de modernizacidon, no se ha sentido representada por el sis-
tema tradicional de partidos. No hay duda de que estos factores esta-
tal-administrativos y cultural-politicos han contribuido a fomentar una
atmosfera de desencanto con respecto a todas las organizaciones esta-
tales, incluidos los partidos politicos convencionales, e, indirectamen-
te, a abonar una fe incipiente en movimientos socialistas radicales que
prometian la destruccion del “sistema” y la instauracién de un mundo
totalmente nuevo. En sus primeros anos Sendero Luminoso y posterior-

o Sobre esta tematica Cf. Marcial Rubio Correa, Estado y violencia en el Peru, en: [sin
compilador], Violencia..., Op. cit. (nota 3), pp. 109-160.
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mente el MRTA aprovecharon ese ambiente de desengafio con respecto
al Estado y la sociedad.

Uno de los grandes actores de la guerra civil ha sido el ejército peruano.
Las Fuerzas Armadas ensayaron largamente (1968-1980) un régimen mo-
dernizante y anti-oligarquico de reformismo social que se inici6 con la
estatizacion de empresas petroleras norteamericanas y con una reforma
agraria bastante radical, pero que degenerd rapidamente en un gobier-
no autoritario, corrupto e ineficiente?®. Restablecida la democracia civil
a partir de 1980, y ante la impotencia de la policia, las Fuerzas Armadas
tomaron paulatinamente a su cargo la conduccion de la guerra contra el
MRTA y Sendero; en esta etapa y hasta los éxitos de 1992 (la captura de
Abimael Guzman y el desmantelamiento de Sendero), el ejército se desta-
c6 también por sus continuas transgresiones de los derechos humanos y
por un tratamiento violento e irracional de la poblacion civil no involu-
crada en la guerra.

La expansion de la justicia militar fue particularmente funesta: los tribu-
nales militares —sin posibilidades de apelacion— se distinguieron por la
aplicacion de la tortura, el fusilamiento sumario de sospechosos, por de-
tenciones prolongadas indebidas, la expropiacion ilegal de los bienes de
los presos y por la abierta discriminacion de la poblacion indigena y cam-
pesina. Entre 1984 y 1990 se dieron innumerables casos en que el ejército
no diferencié entre el enemigo armado y la poblacion civil rural en las
zonas de batalla; los éxitos que entonces conocieron Sendero y el MRTA se
debieron en gran parte a que la poblacién campesina de la sierra central
se sinti6 realmente afectada por la violencia indiscriminada de las Fuerzas
Armadas. El propio Presidente de la Republica, Alan Garcia (1985-1990,
de tendencia socialdemdcrata), admitié que se estaba combatiendo “la
barbarie con la barbarie””. Es sintomatico, por ejemplo, como las Fuerzas
Armadas trataron el “incidente” de Accomarca (en la sierra central) del
14 de agosto de 1985. Una unidad especial del ejército asesind a sangre
fria a setenta campesinos elegidos al azar en esta aldea, que nunca habia

2 Cf. Cynthia MacClintock/Abraham F. Lowenthal (comps.), The Peruvian Experi-
ment Reconsidered, Princeton: Princeton U.P. 1983; E.V.K. Fitzgerald, State and
Economic Development in Peru since 1968, Cambridge: Cambridge U.P. 1976.

2 Citado en: Diego Garcia-Sayan, Peru: Estado de excepcion y régimen juridico, en:

Sintesis, N° 3, septiembre-diciembre de 1987, p. 287. Sobre la violencia que di-
mana de las agencias del Estado Cf. Diego Garcia-Sayan (Comp.), Democracia y
violencia en el Peru, Lima: CEPEI 1988; Carlos Ivan Degregori/Carlos Rivera, Fuer-
zas Armadas, subversion y democracia 1980-1993, Lima: IEP 1995; Philip Mauceri,
Militares: insurgencia y democratizacién en el Pert 1980-1988, Lima: IEP 1990.
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brindado proteccion o ayuda a los senderistas. Las Fuerzas Armadas y su
Comando General negaron largo tiempo la mera existencia de la masacre;
después le restaron importancia. Una comision parlamentaria investigo
los hechos in situ, y el ejército acusd al parlamento de “oportunismo”.
Ante la prensa el oficial encargado de la operacion admitié la matanza,
pero declard que habia realizado un “buen trabajo profesional” y no exhi-
bid arrepentimiento por la muerte de numerosas mujeres y nifios. Todos
los intentos de someterlo a un tribunal civil fueron inutiles; el oficial fue
ascendido rapidamente dentro del escalafén militar™®.

La actuacién de los movimientos guerrilleros, que superaron en mucho
la brutalidad, la ilegalidad y la imprevisibilidad de las Fuerzas Armadas,
ha generado paraddjicamente una corriente de opinion publica que hizo
ver en una luz mas positiva el rol del ejército y que contribuy6 a borrar
de la memoria colectiva las atrocidades cometidas por las fuerzas del or-
den. Posteriormente el clamor popular a favor de un gobierno fuerte que
ponga fin al terrorismo irracional del MRTA y de Sendero contribuyo a la
reintroduccion de un gobierno semi-autoritario en abril de 1992: el Pre-
sidente Alberto Fujimori, en conjuncién con las Fuerzas Armadas, insti-
tuyé un régimen altamente centralizado y personalizado, que culminé
con un retorno de los militares al poder politico, la descomposicion del
sistema tradicional de partidos y una cierta restriccion de los derechos
humanos. Esto significo, por otra parte, justificar a posteriori toda la actua-
cion de las Fuerzas Armadas en la represion de la guerrilla, incluidos los
actos claramente ilegales, y brindar asi un manto de comoda impunidad
al quehacer del ejército.

Finalmente es pertinente recordar que en el Perti la administracion es-
tatal, los partidos politicos, el ejército y la policia representan fenémenos
mayoritariamente urbanos y controlados — o, por lo menos, influidos —
por los grupos étnico-culturales de blancos y mestizos. Si bien los reclu-
tas del ejército y los funcionarios administrativos y policiales de menor
rango provienen de capas indigenas, son los oficiales y altos dignatarios
blancos y mestizos los que definen los valores de orientacion y las normas
efectivas de comportamiento de aquellas instituciones. Por ello estos ac-
tores del drama de la violencia han sido percibidos hasta hace poco como
basicamente ajenos al mundo campesino y rural, ya que sus fuentes de
reclutamiento y sus normativas se derivan del Perti moderno de la costa.

30 Con admiracioén y sin horror, en: Quehacer (Lima), N° 37, octubre-noviembre de

1985, p. 60; America’s Watch, Derechos humanos en el Peru, Lima: Comision
Andina de Juristas 1986, pp. 19-22.
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5. LOS MOVIMIENTOS GUERRILLEROS EN CUANTO
ACTORES DE LA VIOLENCIA

La investigacion mas amplia sobre la estructuracion y jerarquias inter-
nas de Sendero Luminoso, sus fuentes y métodos de reclutamiento de mi-
litantes y sus valores normativos para las practicas cotidianas ha sido
realizada por Sebastian Chdvez Wurm?. Sendero Luminoso y el MRTA han
creado ciertamente una subcultura en sus areas de influencia, que pro-
bablemente estd mucho mas cerca de la tradicional cultura politica del
autoritarismo que de las orientaciones de la modernidad. Por ejemplo:
con alguna seguridad se puede afirmar que tanto en Sendero como en el
MRTA se halla sub-representado —y en forma marcadamente notoria— el
sector social de los asalariados dependientes, en especial el clasico pro-
letariado de fabrica urbana o de empresa minera. También el campesino
propietario de pequefias parcelas se encuentra entre aquellos que no fue-
ron atraidos ni por la propaganda ni por la praxis de estas instituciones
revolucionarias. Las clases sociales para las cuales habia que llevar a cabo
la revolucion socialista e instaurar un régimen radical fueron aquellas
que prestaron la menor cooperacion posible a las organizaciones revolu-
cionarias, lo que ha sido patéticamente visible en el caso del proletariado
urbano. Los sindicatos se hallan entre las instituciones sociales del Pert
donde la influencia del MRTA y de Sendero fue practicamente nula.

Los marginalizados y desclasados de todo tipo han conformado la masa
de simpatizantes y miembros de estos movimientos: los expulsados de las
capas medias han constituido los cuadros directivos y medios de Sendero
y del MRTA, y los marginalizados de las clases populares han configura-
do la masa de los luchadores y creyentes. Como sefial¢ el mas distingui-
do investigador peruano sobre Sendero Luminoso, los nticleos iniciales de
este movimiento —que luego se transformaron en los cuadros dirigentes—

31 Sebastian Chavez Wurm: Der Leuchtende Pfad in Peru (1970-1993). Erfolgsbe-
dingungen eines revolutiondren Projekts (Sendero Luminoso en el Peru [1970-
1993]. Condiciones del éxito de un proyecto revolucionario), Colonia/Weimar:
Bohlau 2011. Esta obra se basa casi exclusivamente en fuentes primarias: los
expedientes y las sentencias de la Sala Penal Nacional de la Corte Suprema de
Justicia del Peru, los testimonios recolectados por el Centro de Informacién para
la Memoria Colectiva y los Derechos Humanos, los informes muy precisos y bien
fundamentados de la Direccién Nacional contra el Terrorismo (DINCOTE) y los
materiales no publicados, de muy diverso origen, que se hallan en la llamada
Coleccion Gustavo Gorriti del Instituto de Estudios Peruanos. Cf. el interesante
ensayo de Fernando Reinares, Sociologia politica de la militancia en organizacio-
nes terroristas, en: Revista de Estudios Politicos (Madrid), N° 98 (nueva época),
octubre/diciembre de 1997, pp. 85-114.
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estaban compuestos por “una élite intelectual provinciana mestiza y una
juventud universitaria también provinciana, andina y mestiza”?*. No hay
duda de que Sendero y el MRTA pueden ser considerados como el lugar
de encuentro y coincidencia de intelectuales desclasados, maestros de
escuela, profesores universitarios y algunos profesionales, por una parte,
y mestizos e indigenas no integrados en sus sectores sociales de origen,
por otra®. La dirigencia y la masas de los combatientes provienen, en
realidad, de dos mundos diferentes, tanto social como culturalmente. Por
ello es que los dirigentes suponen a priori que tienen un derecho histérico
superior para mandar, mientras que militantes “simples” son como sol-
dados que pueden ser manipulados facilmente™.

Los cuadros de estos movimientos, en general extremadamente jovenes
-y con la seguridad y arrogancia que el mundo actual confiere a los jove-
nes—, no han podido o no han querido hacer una carrera lenta y trabajosa
en el seno de instituciones, o sometiéndose a las incertidumbres del mer-
cado, o adquiriendo méritos profesionales mediante una larga escolari-
dad. Como ya se menciono, los cuadros dirigentes de Sendero provienen
de una élite universitaria provincial, socialmente desarraigada y en bus-
queda de una explicaciéon simple y absoluta de la historia universal®. En
el plano intelectual y en el comportamiento cotidiano esta organizacion
—como también el MRTA- ha reproducido el talante dogmatico y patriar-
cal, las tradiciones anti-individualistas y pro-colectivistas y las estructu-
ras jerarquicas y piramidales que configuran los aspectos centrales de las
convenciones y las rutinas peruanas de larga data.

32 Carlos Ivan Degregori, Qué dificil es ser Dios. Ideologia y violencia politica en
Sendero Luminoso, Lima: Zorro de Abajo 1990, p. 7.

3 Timothy Wickham-Crowley, Guerrillas and Revolution in Latin America. A Com-
parative Study of Insurgents and Regimes since 1956, Princeton: Princeton U.P.
1992, pp. 23-28.

4 El hecho de que la dirigencia y la masa de militantes provienen social y cultural-
mente de dos mundos diferentes ha sido callado discretamente por los propios
movimientos guerrilleros y por sus propagandistas y defensores. Sobre esta te-
matica Cf. Eugenio Chang-Rodriguez, Sendero Luminoso. Teoria y praxis, en:
Nueva Sociedad, N° 89, mayo-junio de 1987, p. 153; [sin autor], Testimonio de
un senderista, en: Debate (Lima), Vol. VII, N° 33, julio de 1985, pp. 36-39; Raul
Gonzalez, Sendero: cinco afos después de Belatnde, en: Quehacer, N° 36,
agosto-septiembre de 1985, p. 38

Carlos Ivan Degregori, Sendero Luminoso: los hondos y mortales desencuentros.
Lucha armada y utopia autoritaria, en: SINTESIS (Madrid), N° 3, septiembre/di-
ciembre de 1987, p. 201; David Scott Palmer, Rebellion in Rural Peru: The Origins
and Evolution of Sendero Luminoso, en: Comparative Politics, Vol. 18 (1986), N°
2, pp. 127-146.
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El mini-universo de los movimientos guerrilleros adoptd rasgos fun-
damentales del odiado mundo que combatio: notables privilegios para
la jefatura (entre ellos una ética sexual laxa, muy diferente de la moral
puritana prescrita para los militantes comunes y corrientes), disciplina
severisima para los subordinados, incluyendo castigos extremadamente
duros para los contraventores (muy a menudo penas de muerte para los
mas diversos “delitos”), cadenas de mando y obediencia convencionales
y una visién del mundo basada en un catecismo elemental y asfixiante.
En lo que podemos llamar el acondicionamiento de las conciencias, Sen-
dero Luminoso logro inculcar a sus miembros —sobre todo a los de abajo—
una disciplina muy severa, que incluia el honroso deber de sacrificar-
se y morir por la organizacion. Aunque esta temdtica ya era conocida,
Chavez Wurm describe con interesantes detalles empiricos uno de los
logros organizativos mas notables de Sendero Luminoso: la construccion
de una lealtad ilimitada con respecto a los lideres y una obediencia dis-
puesta al martirio. No hay duda de que esta guerrilla poseia una estruc-
tura jerdrquica y piramidal, cuyo grupo dirigente admiraba abiertamente
a Stalin®. En varios aspectos Sendero Luminoso y el MRTA se asemejan
sintomaticamente al ejército regular: sancionan severamente las desleal-
tades, acorralan al espiritu critico, controlan estrechamente a los reclutas
en todo dmbito de la vida cotidiana y se aprovechan de sus debilidades
y temores. El machismo® y otras variantes del autoritarismo tradicional
son preservadas cuidadosamente por estas organizaciones.

La militancia en estas organizaciones revolucionarias ha representado
una canal de rapido ascenso social, sobre todo un acceso al dificil y muy
codiciado poder politico, aunque sea a una porcion aleatoria y riesgosa
del mismo. En el fondo los dirigentes anhelan solo pecunia, potestas, praes-
tigium, como la mayoria de los revolucionarios salidos de las clases me-
dias a lo largo de toda la historia universal. Su mayor capital de destrezas
reside en una envidiable habilidad para manipular simbolos e ideologias
y para utilizar las masas populares como meros mecanismos desecha-
bles con el fin de alcanzar el ascenso social rapido®*. La historia de los

3% Sebastian Chavez Wurm, Op. cit. (nota 30), pp. 185, 191-193, 265.

s Cf. la obra exhaustiva de Robin Kirk, Grabado en piedra: las mujeres de Sen-
dero Luminoso, Lima: IEP 1993, passim. Fernando Reinares (en: Op. cit. [nota
30], p. 89) senald que el terrorismo es una actividad basicamente masculina: los
miembros de estas organizaciones son predominantemente varones, solteros y
jovenes.

38 Posibilidad vislumbrada tempranamente por Gérard Chaliand, Mythes révolution-
naires du tiers monde. Guérillas et socialismes, Paris: Seuil 1979, passim .
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movimientos guerrilleros es también una cronica demasiado humana de
divisiones y escisiones irracionales, sobre todo por cuotas de poder y di-
ferencias personales, como es patente en el MRTA, siempre tan adicto a
la publicidad de todos sus actos™.

6. EVOLUCION DE LAS ORGANIZACIONES
GUERRILLERAS

Sendero Luminoso proviene de una escision del Partido Comunista del
Pert (de tendencia pro-china), y mas precisamente del grupo afin a la
linea extremista dirigida por la famosa Banda de los Cuatro, a la cual Abi-
mael Guzmdan, el fundador, lider e inspirador, tributo siempre admiracion
y respeto. Posteriormente Guzman y sus secuaces combatieron tenaz-
mente a los comunistas chinos reformistas (y sus seguidores peruanos)
que tratan de combinar socialismo con economia de libre mercado. La
ideologia y mentalidad imperantes en Sendero constituyen una curiosa
amalgama de autoritarismo tradicional latinoamericano con fragmentos
de la llamada “Gran Revolucién Cultural Proletaria” de China.

Los elementos tedricos en la programatica de Sendero y del MRTA son ex-
traordinariamente débiles, imprecisos y escasos; lo que llama la atencion
es el tono patético y melodramatico de sus proclamas y el estilo didactico
de sus pocas publicaciones (imitando a los catecismos de uso popular).
Uno de sus rasgos centrales de Sendero ha sido un culto excesivo a la per-
sonalidad del caudillo maximo, que sobrepasa potencialmente lo suce-
dido con Mao Tze-Dong: Abimael Guzman, el “Presidente Gonzalo”, ha
sido celebrado como el mas grande marxista leninista maoista viviente y
como “jefe de la revolucion mundial” [sic]; su pensamiento es visto como
“la mas alta expresion de la materia consciente, producto de sus quince
mil millones de afios de desarrollo” [sic]. Solo él puede aprehender las
grandes leyes de la historia y aplicarlas a la realidad concreta®. La meta
de Sendero es la “sociedad de la gran armonia”, aunque para alcanzarla
habria que pasar por las pruebas de fuego y los valles de lagrimas de
clara factura apocaliptica. Las “luchas internas” en el seno de la propia
organizacion son indispensables, productos de una necesidad histdrica

39 Miguel Silvestre, “Vamos a matar a Polay”. Excepcional encuentro con un coman-

do subversivo que decidié liquidar al jefe del MRTA, en: Si, Revista de Actuali-
dad (Lima), Vol. 5, N° 259, 10-16 de febrero de 1992, pp. 28-31.

Rogger Mercado, Algo mas sobre Sendero, Lima: Ediciones de Cultura Popular
1987, Vol. |, pp. 14-17 (Mercado fue considerado como el propagandista oficial de
Sendero Luminoso).
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ineluctable, como las derrotas ocasionales. Los perdedores en los conflic-
tos internos deben ser “acuchillados” sin conmiseracion y juegan, en rea-
lidad, el papel de chivos expiatorios para legitimar los frecuentes reveses.

Hasta 1992 los jovenes adeptos tenian que firmar “cartas de sujecion”
al “Presidente Gonzalo”, obligdndose a llevar a la practica las directivas
emanadas en la jefatura sin discusion y con “disciplina, voluntad y en-
trega”, y estar dispuestos a “arrasar, aniquilar y barrer” a todo opositor,
dentro y fuera del partido. A las bases se les adoctriné en el espiritu de
la obediencia ciega a los lideres, del sacrificio mas duro y loable en pro
de los objetivos del partido y del menosprecio a la muerte. Todo esto
ocurrié, empero, dentro de una visién claramente elitista de lo social:
el principio rector era “ganar las cabezas”, porque asi las masas “actua-
ran conforme a lo que les imprimamos”*. No hay duda de que Sendero
Luminoso ha representado en América Latina el ejemplo mas patético y
prolongado del procedimiento conocido como “lavado cerebral”, el cual
fue facilitado por las tradiciones autoritarias y anti-individualistas pro-
venientes de las herencias incaica e hispano-catdlica. En esta “sub-socie-
dad cerrada e impermeable a las influencias externas”, como la califico en
1997 Julio Cotler, los adeptos y simpatizantes encontraron nuevos lazos
de dependencia que reemplazaron comodamente sus viejas certezas ab-
solutas*. Durante algunos afios Sendero Luminoso cosech6 un cierto éxito
porque supo aprovecharse de las debilidades del Estado peruano. Algo
teoricamente tan mediocre como el llamado “Pensamiento Gonzalo”* y
la ideologia del movimiento tuvieron resonancia porque la sociedad pe-
ruana no supo ofrecer alternativas a sus sectores mas deprimidos.

Por otra parte, Sendero —y en proporcion mas reducida el MRTA- hizo
siempre gala de un dogmatismo inmune a toda prudencia pragmatica.
La juventud de los mandos senderistas y su olimpico desprecio por las
tradiciones y estructuras rurales y, sobre todo, su rechazo de cualquier
manifestacion de sentimientos y piedad filial, enfadaron a una sociedad
campesina inmersa aun en el respeto a los mayores y a las jerarquias

41 Testimonios y expresiones en: Partido Comunista del Pert, Sendero Luminoso,
Informe presentado por el Departamento Central al Comité Regional Principal y
Comité Regional del Centro, Lima [?]: s.e. 1984, p. 43; PCP/SL, Desarrollar la
guerra popular sirviendo a la revolucién mundial, Lima: s.e. 1986, p. 20.

42 Julio Cotler, El Sendero..., Op. cit. (nota 11), p. 93. Sobre esta tematica confron-
tese Manuel Jesus Granados, EI PCP Sendero Luminoso: aproximaciones a su
ideologia, en: Socialismo y participacion, N° 37, marzo de 1987.

43 Sebastian Chavez Wurm, Op. cit. (nota 30), p. 223.
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tipicas (conformadas casi siempre de acuerdo a viejos cédigos proto-de-
mocraticos) de las comunidades indigenas. Los partidarios de Sendero y
del MRTA en las aldeas se aprovecharon de sus nexos con el nuevo po-
der armado para ajustar viejas cuentas y rencillas personales. No se han
comportado, en el fondo, de manera diferente a los informantes de las
Fuerzas Armadas. Se puede aseverar que Sendero Luminoso se ha desta-
cado por una enorme cantidad de actos de extrema violencia, inutil e
irracional, como la matanza indiscriminada de campesinos en aldeas y
comarcas “inseguras”, atentados contra casi todos los grupos sociales y
partidos politicos, destruccién de propiedad privada y estatal, el asesi-
nato de nifios pequenos y mujeres no involucradas en ninguin conflicto*.
Con particular safa Sendero se dedicd durante largos afos a asesinar a
modestos dirigentes campesinos y a trabajadores sociales y dirigentes de
barriadas pobres de las ciudades costeras, que se negaban a seguir cie-
gamente sus drdenes. Como es facil colegir, esta politica de destruccion
masiva de bienes publicos, matanzas indiscriminadas y terrorismo coti-
diano no condujo a una mayor aceptacion y popularidad de esta orga-
nizacion, sino que motivo el rechazo de Sendero de parte de los sectores
mas pobres y humildes de la poblacion peruana y, al mismo tiempo, dio
“lugar a una demanda universal en favor de la restauracion de la autori-
dad [...] a cualquier precio”*.

La evolucion del MRTA, su estructuracion interna y algunos lineamien-
tos ideologicos (el objetivo supremo de un socialismo radical) son simila-
res a Sendero; el MRTA empez6 a operar en 1984 y se ha diferenciado por
su anhelo de publicidad a toda costa, por su programatica mas diluida y
por un intento de acercarse a partidos e instituciones de izquierda. Nun-
ca llegd, sin embargo, a tener el potencial militar, el poder de intimida-
cién y la importancia politica de Sendero a nivel nacional®.

7. EL DECURSO DE LOS CONFLICTOS Y
EL ROL DE LAS RONDAS CAMPESINAS

En 1965, en la época del auge de las tesis foquistas de Ernesto Che Guevara,
surgieron en el Pertt dos movimientos guerrilleros que tuvieron corta du-
racion y casi ninguna influencia sobre la evolucion posterior de la violencia

44 Cf. por ejemplo: Genocidio senderista, en: Si, Revista de Actualidad, Vol. 6, N°
335, 2-8 de agosto de 1993, pp. 32-35.

45 Julio Cotler, Op. cit. (nota 11), p. 90.

46 Sobre el MRTA confrontese la obra mas informativa: Yehude Simén Munaro, Es-
tado y guerrillas en el Peru de los ‘80, Lima: AIEPS 1988.
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politica. El Ejército de Liberacion Nacional (ELN) y el Movimiento de Izquier-
da Revolucionaria (MIR) fueron rdpidamente derrotados a costes sociales
muy bajos. El ELN, conformado casi exclusivamente por universitarios e
intelectuales urbanos, tenia una ideologia y una estrategia ortodoxamente
castristas: trataron de reproducir en la ceja de selva de Ayacucho la expe-
riencia de Sierra Maestra, pero fueron sorprendidos y aniquilados por el
ejército antes de que realmente empezaran actividades dignas de men-
cion. El MIR tuvo una etapa preparatoria bastante amplia y tratd de crear
un apoyo masivo en el campo y las ciudades; provenia de una escision del
partido populista mas importante del pais, el APRA Rebelde. Su ideologia
“marxista-leninista” le predisponia a acercarse a sectores sociales mas am-
plios, incluyendo sindicatos urbanos, movimientos campesinos y partidos
de izquierda. Bajo la direccion de Luis de la Puente Uceda, cuyas destrezas
técnico-militares no fueron justamente brillantes, realiz6 algunas acciones
bélicas en los departamentos de Junin y Cusco, pero los grupos guerrille-
ros fueron rodeados y destruidos rapidamente por las Fuerzas Armadas,
antes de que lograran iniciar la fase de la “propaganda armada”. Su rele-
vancia reside en haber introducido una cufia en los partidos socialistas de
izquierda, especialmente en el comunista, contraponiendo una “auténti-
ca praxis revolucionaria” al reformismo imperante en las jefaturas de los
partidos. Estas tendencias radicales lograron generalmente ocasionar di-
visiones importantes en el seno de los partidos comunistas pro-moscovita
y pro-chino; no hay duda de que dirigentes de Sendero y del MRTA han
pertenecido a circulos proximos a los restos del MIRY.

Sendero Luminoso empezo sus operaciones el 17 de mayo de 1980, en el
momento en que se celebraban elecciones presidenciales y parlamentar-
ias libres, que daban fin a doce afios de dictadura militar, quemando pre-
cisamente material electoral en un pequeno pueblo de la sierra andina.
Este comienzo no fue el simbolo de una lucha proletaria contra una ti-
rania antipopular, sino la expresion de un rechazo radical a todo sistema
democratico pluralista y un retorno, bajo barniz socialista, de la tradicion
autoritaria de antafio. Se reproducia asi una constante del movimiento
guerrillero latinoamericano: la guerrilla revolucionaria no constituia la
ultima posibilidad de liberacion de una sociedad maniatada por poderes
oscuros y retrégrados, sino una decision subjetiva de una élite de ilumi-
nados que hacian caso omiso del contexto historico y politico concreto.

47 Sobre esta tematica confrontense los testimonios de la izquierda militante: Héctor

Béjar, Las guerrillas de 1965: balance y perspectiva, Lima: PEISA 1973; Hugo
Blanco, Tierra o muerte: las luchas campesinas en el Pert, México: Siglo XXI
1974; Hugo Neira, Los Andes: tierras o muerte, Madrid: ZYX 1968.
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A partir de 1989 el gobierno ordeno a las Fuerzas Armadas el evitar los
abusos mas groseros contra la poblacion civil y se otorgd un apoyo resuel-
to a la autodefensa armada del campesinado. Esta tltima determinacion
estratégica fue probablemente la que decidio6 el curso de la guerra. Ya
a partir de 1985 se habian organizado espontdneamente comités de au-
to-ayuda armada en las regiones campesinas mas afectadas por las activi-
dades de Sendero. Su primer objetivo fue vigilar y defender la propiedad
campesina, especialmente el ganado, ya que el Estado y sus agentes de
orden publico tenian una presencia muy precaria en las comarcas rurales
de la sierra andina, agravado este hecho por la ineficacia y corrupcion
del aparato judicial y por la colusién de las autoridades policiales con los
autores de los delitos de robo y abigeato®. La popularidad de las rondas
se consolid6 en desmedro de Sendero y del MRTA cuando en la mayoria
de las comarcas andinas (a) estos movimientos guerrilleros decidieron
destruir las redes ancestrales de parentesco y compadraje, (b) cuando los
campesinos percibieron que la politica de tributos de guerra para estas
organizaciones ocasionaba un marcado descenso en sus ya magros ingre-
sos y (c) cuando Sendero pretendio prohibir ferias y mercados agricolas
con el argumento de que esta era una practica capitalista que, ademas,
servia para alimentar a los pardsitos burgueses de las ciudades. Las zo-
nas mas pobres del Perti han sido también aquellas regiones donde las
antiguas tradiciones y usanzas estaban mas arraigadas, y la destruccion
de estas s6lo redundd en el cese de todo apoyo serio a Senderoy al MRTA.

Posteriormente estas rondas campesinas fueron entrenadas, armadas e in-
doctrinadas por las Fuerzas Armadas, aunque no hay duda de que han
conservado una fuerte autonomia de accion y un claro caracter rural-in-
digena®. Su desconfianza hacia el Poder Judicial y los partidos politicos

48 Cf. el excelente trabajo (basado en materiales empiricos) de Alonso Zarzar, Las

rondas campesinas de Cajamarca: ¢;de la autodefensa al autogobierno?, en: Luis
Pasara et al., Op. cit. (nota 6), p. 109; Orin Starn (Comp.), Hablan los ronderos.
La busqueda por la paz en los Andes, Lima: IEP 1993.

Por otra parte hay que mencionar que las rondas campesinas han reproducido al-
gunos aspectos clasicos de la cultura politica del autoritarismo: castigos corporales
ancestrales por faltas relativamente leves, vigencia de antiguas jerarquias de presti-
gio y dominacion, penalizacion de comportamientos (y hasta opiniones) desviantes,
colectivismo convencional y apologia del status quo socio-politico del momento. Cf.
los testimonios de primera mano sobre esta actitud en los documentos oficiales de
las rondas, reproducidos en: Alonso Zarzar, Op. cit. (nota 47), p. 117, 141, 151. Cf.
Carlos Ivan Degregori, Cosechando tempestades: las rondas campesinas y la derro-
ta de Sendero Luminoso en Ayacucho, en: Carlos Ivan Degregori et al., Las rondas
campesinas y la derrotas de Sendero Luminoso, Lima: IEP 1996, pp. 189-225; José
Coronel, Violencia politica y respuestas campesinas en Huanta, en: ibid., pp. 29-116.

49
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sigue incolume. Uno de los mayores logros de las rondas fue terminar
con la atmdsfera de miedo paralizante que envolvio la sierra alta a partir
de 1982 (sobre todo en los departamentos de Ayacucho, Apurimacy Cus-
co) a causa del terror indiscriminado de Sendero. Las rondas acentuaron
y protegieron, por otra parte, algunos elementos esenciales de la vida
campesina, que Senderoy el MRTA —a causa de su delirante dogmatismo—
habian pasado por alto: (1) la defensa de la pequefia propiedad campesi-
na: ya no habian latifundios que repartir ni terratenientes que combatir,
como los revolucionarios pensaban equivocadamente, sino reducidas
parcelas de tierra de posesion privada, a las cuales los campesinos estan
ligados tanto econdmica como emotivamente; (2) la practica de una reli-
giosidad sincretista, ciertamente llena de supersticiones, pero importante
en la vida cotidiana de la gente rural, cosa que los ateos profesionales
de las organizaciones revolucionarias jamas pudieron comprender (y ni
siquiera tolerar); y (3) los nexos con un aparato estatal corrupto, explota-
dor e ineficaz, pero que prestaba (y presta) ciertos servicios, tales como
caminos, escuelas y postas sanitarias, factores a los cuales no campesinos
no querian ni quieren renunciar, a pesar de su dudosa calidad. En este
altimo sentido los movimientos revolucionarios no tenian nada concreto
que ofrecer. Las Fuerzas Armadas emergieron a mediano y largo plazo
como el mal menor.

8. LA TERMINACION DEL PERIODO
ACTIVO DE LA GUERRA

La violencia por la violencia misma constituyo, sin duda alguna, el rasgo
definitorio mas relevante de Sendero y en menor escala del MRTA, mas
aun que su proyecto politico y cultural de corte autoritario; pero esta
concepcion conllevo la ruina posterior de ambos movimientos guerrille-
ros. Se tratd ciertamente de una concepcion apocaliptica que intentaba
purificar radicalmente y a sangre y fuego el mal, encarnado en cualquier
régimen pre-socialista. Como faltaban los grandes objetivos a ser aniqui-
lados segun la ideologia maoista (los grandes terratenientes, por ejem-
plo), Sendero se consagro a pequefios objetivos porque, de todas mane-
ras, era indispensable una “cuota y un bano de sangre” para asegurar el
triunfo de la revolucion. Sendero se creia “condenado a triunfar”*. Pero
la realidad result6 muy diferente: la amoralidad de esta organizacion

50 Testimonios de la ideologia senderista y una plausible critica de esta mixtura de

ideologia politica y fundamentalismo apocaliptico en: Carlos lvan Degregori, Co-
sechando..., Op. cit. (nota 48), pp. 198-200, 215; Gustavo Gorriti, Sendero: histo-
ria de la guerra milenaria en el Pert, Lima: Apoyo 1990, cap. VIl y X.
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—su desprecio total por la dialéctica de fines y medios— fue chocante para
la mayoria de la poblacién peruana, que a partir aproximadamente de
1988 rechaz6 sus practicas e indirectamente sus objetivos. Con respecto
a ambas organizaciones guerrilleras se puede aseverar que no valio la
pena la aplicacion generosa de la violencia ni menos la exculpacion del
terror en nombre de una pretendida razon historica. La poblacion perci-
bio que cada vez se requerian mayores dosis de violencia para alcanzar
mas o menos los mismos efectos, lo que a la larga convertia el terror en
algo totalmente absurdo.

El exceso de violencia politica sin resultados practicos apreciables condu-
jo a que las organizaciones guerrilleras dejaran de ser una amenaza contra
el sistema liberal-democratico y se transformaran paraddjicamente en un
factor que aglutino a diversos sectores sociales, incluyendo el estamento
militar, para conservar la democracia occidental y el régimen de libre mer-
cado en cuanto la tinica alternativa a una guerra civil prolongada. “[...] la
democracia puede llegar a ser percibida como una ‘decision estratégica’
para evitar la degradacion del pais hacia un conflicto catastrofico”>'.

Posiblemente Sendero Luminoso y el MRTA no estén aun totalmente de-
rrotados y aniquilados, pero es improbable que vuelvan a tener el pro-
tagonismo de los afios 1985-1992, cuando hicieron tambalear al Estado y
lograron damnificar seriamente el tejido social peruano. El motivo para
este diagndstico negativo reside en la ineptitud de estas organizaciones
de concitar un apoyo popular masivo y activo: iniciaron la guerra cre-
yendo que ese apoyo se daria automaticamente, pero —como en la in-
mensa mayoria de los casos de guerrillas socialistas a nivel mundial- la
poblacion no se plegd a estas bandas de maniaticos del poder. Su despla-
zamiento a la ciudad (sobre todo en el caso de Sendero) tampoco sirvid
para ganar mas cuadros o apoyo; lo mismo vale para el MRTA. La linea
ideoldgica ruralista de este ultimo era, por ejemplo, demasiado alejada
de los intereses de los citadinos pobres, que hoy constituyen la mayoria
de la poblacion peruana.

La guerra de guerrillas ha producido desde 1980 mas o menos sesenta
mil muertes violentas (incluidas las debidas a la represion policial y mi-

S Eduardo Pizarro Leongémez, Insurgencia..., Op. cit. (nota 4), p. 243; posibilidad

tempranamente vislumbrada por Cynthia MacClintock, Perspectivas para la con-
solidacion democratica en el Peru, en: Democracia y violencia en el Peru, Lima:
CEPEI 1988, p. 37; MacClintock, Sendero Luminoso: la guerrilla maoista del Perd,
en: Revista Occidental (Tijuana, México), Vol. 3 (1986), N° 2 (= 9), passim.
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litar, que pasan de la mitad de esta cifra); los dafios materiales y los mo-
rales resultan simplemente imposibles de ser cuantificados. La inmensa
mayoria de las victimas pertenece a las clases populares y al campesina-
do de la sierra andina; poquisimas victimas se han dado en el seno de
los estratos altos y dominantes. La guerra no ha logrado modificar en
lo méas minimo la estructura social del pais y tampoco debilitar el poder
de los grupos privilegiados. En resumen puede afirmarse que la guerra
de guerrillas no ha valido la pena desde el propio punto de vista de las
organizaciones revolucionarias: lo que ellas han engendrado ha sido un
enorme esfuerzo logistico, gigantescas pérdidas humanas y materiales,
el desgaste moral de toda la nacion y al final el rechazo de la inmensa
mayoria de la poblacion, rechazo particularmente fuerte entre aquellos
sectores populares que deberian ser los beneficiarios inmediatos de la
pretendida revolucion radical de Sendero Luminoso y del Movimiento Re-
volucionario Tipac Amaru>.
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RESUMEN

¢(Es la religion una preocupacion tinicamente filosdfica, o existen
formas “cientificas” para comprender sus alcances en los sistemas
sociales? Utilizando como marco de referencia algunas nociones
tedricas de Niklas Luhmann, el presente articulo responde de ma-
nera general a esta pregunta, analizando las creencias y dogmas en
algo supremo e improbado. Asimismo, el texto aborda la necesidad
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alla como un escenario politico, visualizando un nuevo orden que
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ABSTRACT

Is religion a philosophical concern only, or there are “scientific”
ways to understand its scope in social systems? Using as a referen-
ce some theoretical notions of Niklas Luhmann, this article genera-
Ily responds to this question by analyzing the beliefs and dogmas
in something supreme and unproved. The text also addresses the
need to rethink the Bible as a political manifesto that offers the af-
terlife as a political stage, displaying a new order that gives mea-
ning to existence.
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1. Introduccion

El mundo social sigue siendo un escenario de rituales religiosos inacaba-
bles. En el 4rea andina de América Latina, especialmente en Bolivia, Pert
y Ecuador, el credo religioso con frecuencia nos muestra fetos de ovejas,
dulces, inciensos y alcohol; preparados especiales para una mesa de sacri-
ficios en honor a la Madre Tierra o Pachamama. Estas practicas simbolicas
son expresion de la religiosidad en el mundo andino de los aymaras y
quechuas que se mantienen inclusive en el siglo XXI.

La historia latinoamericana estd envuelta de alegorias, entre las que se
destacan los mitos prehispanicos de Thunupa, Pachacamac, Viracocha,
Apo Katequi y Manco Kapac. Seres extraordinarios, algunos miembros
de la mas fina prosapia incaica que, una vez muertos, son elevados a la
categoria de dioses para proteger al mundo andino, orientando la vida
colectiva de los ayllus pero, simultdneamente, del conjunto de las socie-
dades modernas donde conviven las contradicciones no coetineas a las cua-
les se referia Ernst Bloch; es decir, la pervivencia de diferentes tiempos
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que como estratos profundos entremezclan el pasado pre-colombino con
la postmodernidad actual. Las teorias filosofico-socioldgicas de Niklas
Luhmann muestran la genealogia de las religiones como estructuras de
significado, o como un sistema de comunicaciones. Esto da lugar a una
filosofia de la cultura donde la creencia en un ser supremo, junto con la
posibilidad de una vida mas all4 de lo material y terrenal, se convierte en
un tipo de utopia que cohesiona los lazos sociales y hace de la conviven-
cia cultural un sitio seguro. Seguro para vivir y para pensar en lo divino:
caldo de cultivo de sentido para nuestras existencias.

La religiosidad es un hecho socioldgico y un referente filosofico prefiado
de simbolismo y cosmogonia que hoy se convierte en intensas creencias
para cualquier estrato social. En unos casos, se busca la conexiéon con una
trascendencia que ofrece un mas alla consolador, mientras que en otras si-
tuaciones, lo mas llamativo es la dialéctica de oposicion complementaria
entre hembra y macho, arriba y abajo, izquierda y derecha como todavia
lo muestran los ayllus o las comunidades amazonicas. Polos bifurcados
que definen la identidad cultural indigena y las practicas religiosas de las
grandes urbes donde se habla intensamente de un retorno o resurgimiento
de la Religion como respuestas filoséfico-metafisicas al margen de la racio-
nalidad instrumental.

En América Latina pueden rastrearse claramente las creencias religiosas
que inter-relacionan el catolicismo con lo “trascendentalmente otro” del
mundo andino-amazonico: los dioses que habitan las alturas circunda-
das por el dominio de los condores, junto a la cruz del sacrificio carga-
do de valores en el mundo de la vida familiar contemporanea. El viento
sopla por la fuerza de apus, achachilas y apachetas, dioses que gobier-
nan los nevados: Aconcagua, Chimborazo, Sajama e Illimani. Los dioses
miticos son muy exigentes y demandan compromisos inexplicables, por
lo que una expiacion es imprescindible para la vida de una comunidad
rural o urbana. Si el cristianismo trascendid por 20 siglos, fue porque las
estructuras sociales estan entretejidas de imaginarios respecto a la vida
después de la muerte. La religion para la filosofia de la cultura es una
preocupacion inmanente, expresandose al mismo tiempo como estructu-
ra ideoldgica que debemos explicar.

La religion es un componente de la conciencia colectiva en las ciudades
y las comunidades rurales. Para muchos, los dioses otorgan poder a las
autoridades, rigen el derecho y ensefian el camino por donde transitar a
lo largo de los siglos. En la sociedad moderna o post-moderna nada esta
mas alla o fuera de la religiosidad. A lo largo de América Latina, antes
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de la conquista espafiola, la personalidad indigena probablemente estaba
dominada por una fuerza predominantemente masculina. Las culturas
andinas del Incario eran guerreras y Viracocha, dios masculino, consti-
tuia el simbolo del poder y la virilidad; sin embargo, después del trauma
politico y cultural de la opresion colonial, la personalidad andina tal vez
se feminizo, razon por la cual Viracocha dio paso a la preponderancia
de la Pachamama. Si la personalidad andina contemporanea es en cierta
forma sumisa y doble, las sociedades modernas son también religiosas y
creyentes, al mismo tiempo que desencantadas y dominadas por la Ra-
z0n occidental iconoclasta.

Por cumplir con los designios de la Pachamama, los creyentes andinos
o cholo-mestizos como son llamados en Bolivia, Pert y Ecuador, suelen
ofrecer libaciones de todo tipo para obtener diversos favores insonda-
bles, valorando también el pésame de la semana santa catolica, aunque
la historia del pueblo judio y la Biblia, tengan poco que ver con las tra-
diciones ancestrales de América Latina. Subitamente, la contemporanei-
dad confunde miles de afios de historia y las creencias religiosas andinas,
judeo-cristinas u orientales, dan lugar a una serie de expectativas para
explicar la situacion actual del hombre y su destino terrenal.

El alcohol junto con la embriaguez o inclusive el uso de drogas, repre-
sentan una obligacidn en las fiestas patronales, por ejemplo para el Dia
de los Muertos en México y Bolivia. El incienso purifica todo dominio
religioso, al mismo tiempo que los ritos de sangre (simbolicos o reales)
siguen constituyendo un recurso para alimentar el fulgor divino. ;Es la
religion una preocupacion tnicamente filosofica, o existen formas mas
cientificas para comprender sus alcances en los sistemas sociales? Este
articulo responde de manera general a dicha problematica: la creencia
en algo supremo pero improbado, utilizando como marco de referencia
algunas lecturas que provienen de las teorias de Luhmann, abordando
también la necesidad de repensar la Biblia como manifiesto politico que
transmite la oferta de un mas alld como figura politica, cuyo propodsito
es visualizar un nuevo orden que otorgue sentido a nuestras existencias,
aunque sea desconocido, sobrenatural o inclusive absurdo.

El misterio que rodea toda practica religiosa no es sino un fuego de arti-
ficios y formas alternativas de racionalizacion. Avanza paralelamente al
crecimiento de la fe y la seguridad en que se debe sacrificar para la Madre
Tierra o para Cristo redentor. Las sociedades contemporaneas no se han
secularizado de manera drastica ni absolutamente. La Razon de la Ilus-
tracion aun convive con la busqueda incesante de lo sagrado, de aquello
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inalcanzable pero pacificador: el mafiana mesianico como esperanza fu-
tura al lado de fuerzas divinas, pero también como conciencia vigilante
donde la razon critica, aparentemente comparte espacios con la teologia,
la utopia y la misma epistemologia, segtin algunos tedricos de la Escuela
de Frankfurt, por ejemplo, Theodor W. Adorno y Max Horkheimer2.

En pleno siglo de las revoluciones tecnologicas de la comunicacion y la
sociedad global como solia pensar Luhmann, no representa un exotismo
escuchar que en Bolivia surjan rumores (o tal vez experiencias reales)
donde en muchos edificios, puentes o casas de las grandes urbes y sus
alrededores, se rinda un culto insolito y sangriento a la Pachamama con
el objetivo de evitar su ira. En muchos casos se entierran en los cimientos
criaturas de llama, mientras que en la obras de gran envergadura estaria
permitido el sacrificio de seres humanos que podrian ser depositados
para rendir pleitesia a la mitologia, luego de un rito donde se los hace
comer y beber profusamente hasta morir. Esto tiene una relacién con los
sacrificios humanos del Incario y de los antiguos mayas, para quienes
rendir pleitesia con la sangre humana, sobre todo joven, era una exigen-
cia moral y hasta erdtica.

Los artilugios de la fe ancestral, muchas veces tienen un enorme conte-
nido violento que, extrafiamente, es asumido por los ciudadanos de toda
laya en tiempos post-modernos. La fe estd simultdneamente conectada
con la razén cientifica, con las explicaciones que han desencantado al
mundo actual y atin se transporta firme hacia diferentes dimensiones que
se resisten a reconsiderar lo religioso tinicamente como falsa conciencia.
La religion y toda expresion de religiosidad es parte de la vida cotidiana,
como afirma Luhmann, consolando el animo de aquellos que buscan for-
tuna y explicaciones como parte del enigma que circunda nuestro paso
por este mundo, rodeados de espiritus benignos y malignos, invadidos
de supersticiones, cuentos, liturgias sangrientas, racionalidades y uto-
pias en medio de un bafio de caos y orden.

(Podemos sospechar aquello que esta en la mente de Dios para responder
a las interrogantes de nuestra vida y nuestros vacios? ;Existe una lectura
politica de la Biblia? ;En qué términos y como hallar una mezcla de me-

Theodor W. Adorno, Can one live after Auschwitz? A philosophical reader (edi-
ted by Rolf Tiedemann), Stanford, California: California University Press, 2003.
Consultar también: Blanca Solares, “Max Horkheimer o el anhelo de lo com-
pletamente otro”, en: Gina Zabludovsky (Comp.), Teoria sociolégica y moder-
nidad. Balance del pensamiento clasico, México, D. F.: Plaza & Valdés / UNAM
1998, pp. 215-233.
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ditaciones espirituales junto con un sentido de accién para asumir com-
promisos politicos? Muchas veces, el hecho de separar la dimension reli-
giosa espiritual del mundo politico se presenta como si fuera un ejercicio
sin sentido porque constituiria una suerte de arrogancia intelectual. Aqui
surge el sentido politico de la Biblia, que seria un desafio pagano para
algunos e inclusive un intento doloroso por la posibilidad de encontrar
explicaciones y respuestas tinicamente imperfectas, es decir, humanas.

La lectura politica de la Biblia plantea la necesidad de poseer conoci-
mientos histdricos y teologicos, aunque representa una experiencia tni-
ca porque actualmente estamos lejos de cualquier interpretacion oficial,
o al margen de recibir imposiciones institucionales que destruyen toda
espiritualidad. Acercarnos a las escrituras, firmes y con el propdsito de
dialogar desde lo mas profundo de uno mismo, es un esfuerzo para re-
conciliar a la divinidad y los anhelos terrenales por preservar aquello que
denominamos fe. Asimismo, dicha fe es otro nombre para expresar las
pugnas psicologicas del ser humano que se debaten entre la exégesis y las
incertidumbres en torno a Dios como producto de la cultura.

Leer libremente la Biblia abre una serie de respuestas antropologicas y
politicas para repensar la ética y el existencialismo. El primer episodio es
romper con el temor de no entender la palabra de Dios, o encerrarse en
la derrota de creer que existe algo totalmente inescrutable en cualquier
texto biblico. Si hubiera algo impenetrable, entonces el hombre no podria
comprender, ni su naturaleza ni la de Dios. Por lo tanto, interpretar la
Biblia ayuda a pensar nuestra existencia y la fe en términos antropomor-
fos, lo cual significa mirar la Biblia como un producto, simultdneamente
sagrado, literario y humano.

Toda lectura flexiblemente honesta de la Biblia que se proponga conducir
nuestra vida espiritual, obliga a que los hombres borren la frontera entre
el horizonte cognitivo para comprender los mensajes de Dios y aque-
llo que no seria posible entender. En el fondo, cualquier mensaje biblico
puede ser aprehendido, dado el impulso existencial de toda persona para
vislumbrar los rumbos respecto a las preguntas: ;de donde venimos y
hacia donde vamos?

Las historias mas interesantes, son precisamente aquellas contenidas en
los evangelios donde se describe la vida, pasion y muerte de Jesucristo,
quien es al mismo tiempo un ser humano extraordinario y divino. A di-
ferencia de otras religiones, el cristianismo marc6 una inmensa huella en
la historia, al mostrar de forma violenta e impresionante la manera como
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Dios envi6 a su unico hijo, sabiendo que seria sacrificado por medio de
una muerte tormentosa.

La leccion es sorprendente porque el verdadero rey, es decir, el hijo de
Dios, es reducido a un hombre sencillo, humilde, sufrido pero sobrena-
tural que predico una politica donde todo poder en la tierra es relativo y
débil al final de cuentas, pues los tltimos seran los primeros y los privile-
gios deberan convertirse en su opuesto: el servicio y sacrificio con lo cual
Jestis invito6 a todos a seguirlo.

(La vida de Jests es un llamamiento existencial a ser como éI? ;Pode-
mos alcanzar este desafio, o los evangelios son una metafora que instruye
angustiosamente sobre los extremos a donde llega la maldad humana?
La Biblia tiene varios ntcleos politicos relacionados con la utopia y la
probabilidad de cambiar lo mas hondo de nuestra identidad, junto a la
promesa de seguir vivos después de la muerte.

Leer la Biblia implica caminar con confianza hacia una exégesis sincera,
reconociendo las incertidumbres sobre como imitar el ejemplo de Cristo,
pues esto exige subvertir cualquier orden injusto y destruir toda forma
terrenal de poder. Los horizontes politicos de la Biblia chocan, tanto con
la secularizacién, como con el siempre presente dogmatismo de las igle-
sias y el credo institucionalizado, aunque no desaparece el sentido de un
trascendentalismo de aquello que llamamos experiencia religiosa.

2. LAS VISIONES DE NIKLAS LUHMANN

Si bien Luhmann desarrolld una importante teoria general compuesta
por elementos centrales como una teoria de los sistemas sociales, una
teoria de la comunicacion, una teoria de la evolucion, una teoria de la
diferenciacion social, y una teoria de las auto-descripciones. Sus visiones
sobre la religion son bastante particulares. El sistema religioso tiene que
ver con la funcion que cumple la religion dentro de la sociedad, es decir,
qué significa administrar la inevitabilidad de la contingencia comunicati-
va. Las creencias religiosas para Luhmann aseguran que la comunicacion
sea exitosa dentro de la sociedad, expresandose por medio de elementos
espirituales que buscan trascender la existencia humana. Esta trascen-
dencia seria una meta-comunicaciéon con un entorno posible, es decir,
situado mas alld de la experiencia social, pero comunicando mensajes
hacia el espacio terrenal y estableciendo un sistema religioso como comu-
nidad de pecadores. Al mismo tiempo, se lleva a cabo una diferenciacion
mas desarrollada: una sociedad secularizada. En esta perspectiva, la teo-
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ria socioldgica debe comprender claramente de qué manera se transita
del ritual al dogma y viceversa®.

El rito seria propio de las sociedades arcaicas y segmentarias donde im-
pera una comunicacion religiosa caracterizada por la oralidad (una re-
torica), mientras que el dogma religioso distingue a las sociedades mas
avanzadas donde la comunicacién esta mediada por la escritura y los
materiales impresos, surgiendo condiciones de diferenciacion funcional.
El problema del dogma, parece sugerir que la religion requiere una co-
municacion mas sistematica y totalizadora si busca convertirse en una
doctrina; es decir, en un patrén de comportamiento con pretensiones de
universalidad y con postulados sobre el pasado, el presente y el futuro.

Este sistema de comunicacidon habria funcionado de manera similar al
sub-sistema de la ciencia, cuyos dogmas representan circuitos de infor-
macion pero secularizados; sin embargo, el punto de partida inicial es la
religion, que en sus origenes poseia una rica imaginacion sobre el uni-
verso, sus origenes y destino, cambiando después sus orientaciones para
transformarse en un conjunto de instituciones que requieren restringir
aquella imaginacion con regulaciones sociales para funcionar como una co-
municacién mas eficiente en términos de poder, tanto dentro del sub-sis-
tema social, como para el ejercicio del poder que se impondra sobre los
diferentes individuos conectados con la comunicacion religiosa®.

Para Luhmann, lo sagrado en la sociedad logré combinar, por una parte
el tratamiento pragmatico de los objetos religiosos, rico en astucia y de-
terminado por la situacién de las sociedades segmentarias, con la segrega-
cion y el misterio de los signos respecto a Dios y su doctrina racionalizada
en la tierra por las iglesias de la sociedad moderna. En las sociedades
antiguas la comunicacion funciona en el interior de los limites entre lo fa-
miliar y aquello que no es familiar, conocido y no conocido. El fenémeno
religioso es entendido por casi todos los miembros de la sociedad de una
forma similar. La funcién de la religion arcaica es brindar sentido al mun-
do que es entendido como un sufrimiento desde la perspectiva humana.
Por lo tanto, lo sagrado invade todo aspecto de la vida debido a que el
mundo es experimentado por todos como un misterio y un secreto pero
también como una revelacion.

3 Niklas Luhmann, Sociologia de la religion, México: Herder, 2010.

4 Cf. Niklas Luhmann. “El proceso de diferenciacion de la religion”, en Sociologia de
la religion, ob. cit., pp. 195-286.
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Lo sagrado es el imperio del misterio aunque no se habla de la muerte
como una situacion relacionada con el mas all4; sin embargo, la creencia
en algo sagrado tiene el propdsito de comunicar que quien muera no se
perdera en la nada sino que podria reconciliarse con la llegada de la feli-
cidad. ;No es la muerte, incluso para los que creen en la inmortalidad del
alma y el cuerpo, el verdadero misterio?

La lectura de Luhmann muestra que el hombre moderno racionalizo lo
sagrado y asi perdio el significado profundo de lo que significa la sacra-
lidad. De cualquier modo, la cultura como estructura de significaciones
protegid el sentido religioso para darle un lugar nuevo: el misterio a la
mortalidad. El miedo a reconocerse como un ser insignificante y mortal
hace que la religion refuerce y reinstale la conciencia de lo sagrado. Asi-
mismo, la vivencia de lo sagrado, en la antigiiedad o actualmente, no es
racional, sino una experiencia “primigenia”: el hombre estd indefenso
frente a la metafisica de lo inexplicable identificado con las divinidades.
Lo santo, sagrado y misterioso no pueden definirse pero podemos darle
un sentido ligado a los dioses. La representacion de lo divino entrafaria
tres significados complementarios: a) el sentimiento de dependencia al
haber sido creado por algo sobrenatural; b) el sentimiento de ambivalen-
cia de lo experimentado como espiritualidad ligado a lo supremo que es
inmortal e imperecedero; y c) el misterio tremendo de la muerte caracteri-
zado por la insignificancia del ser humano, indefenso ante las fuerzas de
la naturaleza y totalmente inerme frente a la finitud de todo.

El sentimiento de dependencia definiria a lo sagrado que no siempre po-
dria ser de origen divino. En la sociedad funciona otro tipo de depen-
dencias que no son religiosas ni sagradas. En Luhmann, la funcion de la
religion como una “estructura y forma de comunicacion fotal”, tiende a
mostrar cierta ambivalencia dentro de la experiencia sacra; sobre todo,
en las relaciones de atraccion y repulsion, en el llamado y el rechazo
que caracteriza a la experiencia del misterio tremendo, que en la Biblia
se identifica con la expulsion de los hombres del Paraiso, la muerte del
hijo de Dios hecho hombre y el Juicio Final que oprimira al hombre bajo
la forma de un Apocalipsis. El misterio se presenta de maneras diversas:
representaria el suave flujo del &nimo que busca respuestas sobre cdmo
es posible la existencia del mundo y el universo, a partir de expectativas
trascendentales. Lo misterioso también se expresa en una conducta social
vista como subito estallido del espiritu, mezclando lo feroz, el sentido de
lo bueno y malo, e incluso lo demoniaco junto a lo divino.

Por otra parte, lo tremendo es el miedo que podria manifestarse en el te-
rror de Job hacia Dios. Todo hombre seria un ser atemorizado y muchas
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veces enfurecido con Yahveh. En el Libro de Job del Antiguo Testamento
existen los extremos de lo tremendo: la lucha entre Dios y el diablo en
la cual habra de triunfar el Sefor, pero dejando la puerta abierta para
una profunda decepcion y permanente tristeza en el hombre que lamenta
haber sido victima del egoismo de Dios y su poder vanidoso que lo hace
sufrir y lo humilla. Ademas, lo que hace que el misterio sea tremendo, re-
presenta también su inaccesibilidad, su energia, la pasion que despierta
y los impulsos que promueve. El hombre estaria atrapado en medio de
dudas que se orientan sacramentalmente hacia la divinidad, o amarra-
do sacramentalmente hacia el mal: el ser humano mata y muere porque
puede ser conducido hacia el bajo mundo. En Luhmann, la religion es un
tipo de comunicacion tremenda y totalizadora capaz de invadir todo el
sistema social, aguantando el paso del tiempo historico.

El misterio de Dios y lo sagrado nos conduciria hacia lo admirable,
asombroso y a la contemplacion. Este es el origen y la funcion de comu-
nicacion que ejerce la mistica dentro de la teologia. Para la teoria luh-
manniana de la religion, los misticos son hombres que saben ver, mirar
y admirar los diferentes sub-sistemas, contribuyendo a la auto-observa-
cién del mundo social.

Lo sagrado pertenece al sistema de la sociedad entendido como una es-
pecie de propiedad estable o efimera relacionada con ciertas cosas (los
instrumentos del culto), con ciertos seres (el rey, el sacerdote, el mistico),
con ciertos espacios (el templo, la iglesia, el lugar en alto del supremo),
y con ciertos tiempos (el domingo, el dia de Pascua, la Navidad y otras
fiestas religiosas que son consideradas patrimonio cultural).

Lo sagrado representa la comunicacion mas efectiva para todas las co-
sas en la sociedad primitiva. Sin embargo, lo sagrado también es ambi-
guo. Quienes experimentan lo sagrado pueden reaccionar con respeto o
aversion, deseo o terror. Su naturaleza seria equivoca, reforzandose la
contingencia prevista por Luhmann. La religién puede comunicar, ex-
plicar, generar sentido sobre el mundo, al mismo tiempo que fracasar
en su intento por construir una totalidad. Puede existir un conjunto de
conductas de resistencia que rechazan el hecho de ser totalizadas y arti-
culadas por la religion.

Esta ambigiiedad estd presente en las sociedades primitivas o arcaicas y,
probablemente, Luhmann encontraria la misma ruta ambigua para la so-
ciedad moderna que confronta la ambigiiedad con otros sub-sistemas don-
de nuevas formas de comunicacion como el poder y el dinero son capaces
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de hacer el mundo mas accesible o de manera similar, sumamente insopor-
table, reimpulsando la fragilidad humana hacia el camino religioso.

En las grandes religiones universales como el cristianismo y el islam, lo
sagrado tiene un nombre preciso: Dios, no el Dios de los fildsofos sino
un tipo de Dios personal y vivo ante los ojos de quienes experimentan la
comunicacion con el fendmeno religioso, sobre todo ligado ala magiay a
ciertas estructuras institucionales como la iglesia en Roma. ;En estas ins-
tituciones, desaparece por completo la ambigiiedad y lo equivoco? Este
debate se encuentra abierto en la teoria de Luhmann, para quien lo sa-
grado requiere de un espacio privilegiado. Este espacio, a diferencia del
espacio de las matematicas o de la fisica tedrica en la ciencia de lo proba-
ble, no es homogéneo. Procede de multiples experiencias primordiales,
espirituales, subjetivas y esquivas que son codificadas por completo en el
sistema de la sociedad.

La experiencia de la creacion del mundo siempre es algo sagrado, ya sea
éste el Génesis o la ausencia de un origen porque seguin las concepciones
budistas, la existencia seria algo eterno. Posiblemente, cualquier expe-
riencia religiosa contintia siendo magica y existe porque ayuda a descu-
brir un eje comprensible del mundo, el cual, muchas veces, también es in-
sondable debido a los universos subjetivos que entran en funcionamiento
e interactian con los fendmenos religiosos. En las culturas arcaicas, se-
gun Luhmann’, este eje puede constituir una conexion de comunicacio-
nes que unen a la tierra con la luz primordial: el origen del misterio, pero
siempre indeterminado. El miedo de los hombres esta ante la muerte y
frente a lo que nunca se podra saber a ciencia cierta: ;quién cred el mun-
do, el universo y a la raza mortal de humanos?

Esto no desaparece a pesar de los procesos de diferenciacion compleja en
las sociedades modernas donde las formas sofisticadas de comunicacion
tratan de encontrar un sentido codificado del universo, transformando el
caos en cosmos; es decir en orden social. De todos modos, siempre surge
la posibilidad del terror, del desorden, de la anomia y, por lo tanto, del
regreso del misterio y la busqueda de experiencias religiosas que recla-
man por un refugio en el interior de lo sagrado. En los planteamientos de
Luhmann, parece que la religion podria convertirse en una estructura de
comunicacion tendiente a la indeterminacién y, por lo tanto, resistente a
ser explicada dentro de la teoria de sistemas.

5 Cf. Niklas Luhmann, “La dogmatica religiosa y la evolucion de las sociedades”, en
Sociologia de la religion, ob. cit., pp. 75-194.
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Algunos ejemplos del misterio como secreto religioso y codigo de co-
municacidn para ordenar la realidad social arcaica, serian los tabties que
son convertidos en eslabones débiles de la cadena del orden social, en
transiciones o fenémenos hibridos que no pueden clasificarse llegando
a desembocar en anomalias. Por otro lado, la religion ingresa en el siste-
ma de la sociedad como mecanismo de apoyo durante diversos momen-
tos, legitimando la autoridad politica y colocando la imposibilidad de
la comunicacion en espacios que son aprovechados por los individuos
como un sentido de trascendencia, subjetivo-personal y cautivo del se-
creto: nadie sabe de donde venimos, a dénde vamos, ni por qué hemos
de existir. Conforme evoluciona la sociedad hacia la diferenciacion de
la modernidad, Luhmann considera que disminuye la necesidad de un
sentido comunicativo especifico que pueda manifestarse de manera es-
pecificamente religiosa.

Para Luhmann, la religion se manifiesta como una estructura cultural y,
por lo tanto, la funcioén de toda religion estaria relacionada con la deter-
minacion del mundo. “En razon de esta funcion de reformular la com-
plejidad indeterminada, la religion permanece atada al nivel del siste-
ma social como un todo. La religion no ha cambiado esta conexion, sino
que la conexion es quien la transforma. Es precisamente esta referencia
al sistema como un todo lo que explica los cambios en la evolucion y las
fortunas histdricas de la religion”®. En la medida en que aumenta la di-
ferenciacion y complejidad del sistema de la sociedad, las explicaciones
respecto a cudles son las razones tltimas en relacion al mundo como un
todo, se reducen, aunque la religion contintia operando como una posi-
bilidad donde se desahogan al mismo tiempo, ansiedad e incertidumbre.

La religion reformula aquellas situaciones en que surge o se mantiene la
inseguridad sobre el tipo de mundo que experimentamos social y sub-
jetivamente. En consecuencia, el fendmeno religioso trata de interpretar
sucesos de manera que pueda realizarse una correlacion entre tales in-
terpretaciones y las orientaciones de sentido con que funcionan las per-
sonas. Toda religion hace posible un incremento de la inseguridad acep-
table. “La necesidad de este logro se relaciona y varia con dos factores.
Primero estd la etapa de desarrollo de la sociedad. Este desarrollo con-
lleva una complejidad creciente y la contingencia de otras posibilidades.
En segundo término estdn las estructuras mismas de la religion. (...) La
vivencia religiosa estd consecuentemente orientada hacia la decepcion,

6 Idem., ob. cit., p. 83.
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la sorpresa y la incertidumbre. El problema entonces pasa a ser como
mantener la interaccion social a pesar de la incertidumbre y de las expec-
tativas no satisfechas. (...) La funcién se realiza a través de la inmediata
sacralizacion del problema””.

En esta perspectiva tedrica, el desarrollo histdrico y la observacion de
sus recurrencias a lo largo de su evolucidon, muestra que las religiones
identifican diversas distinciones que se emplean en el ejercicio de sus
funciones sistémicas. Los codigos liberarian aspectos no explicados del
sistema y permitirian desarrollar programas que realicen las selecciones
propias del sistema funcional®. En el caso de la religion, las variaciones
del cddigo a lo largo del tiempo dan paso a tres formulaciones especificas
del mismo: a) sagrado/profano; b) salvacion/condenacion; y c) a partir de
la modernidad, la combinacion entre inmanencia/trascendencia.

Con la primera codificacion se establecen distinciones de tipo cosmolo-
gico diferenciando espacios sagrados: prohibidos, reservados, separa-
dos, eminentes, etc. de otros tipos de espacio como lo profano, habitable,
comun, usable, accesible, etc. Lo mismo sucede con el tiempo sagrado,
identificado con el tiempo coésmico de los astros y su percepcion terrena
(solsticios y equinoccios), cuyas variaciones son santificadas por medio
de la practica funcional de fiestas que van construyendo un calendario
sagrado, sobre la base de en una concepcién fundamentalmente ciclica,
diferente del tiempo cotidiano, medible, usable, y dominable.

En criterio de Luhmann, no se puede concebir a la religion como deter-
minadas respuestas a un conjunto de preguntas determinadas, sino como
la pregunta misma; es decir, las respuestas ya estan expresadas como
cristianas, biblicas, catdlicas, musulmanas, etc. Estas pueden entrar en
confrontacion mutua y ser incluso rechazadas multiples veces. Lo tinico
que los contenidos religiosos hicieron de positivo fue estar alerta a la pre-
gunta: ;qué es el mundo, la trascendencia y como confiar en Dios para
gozar de su proteccion y los modos de acceso al misterio, al sentido y a su
conocimiento? Aunque se prescinda de la religion, se puede caracterizar
esta pregunta de un modo secularizado como pregunta por el sentido de
todos los sentidos. Las probables respuestas a dicha pregunta correspon-
den también a un concepto de Dios.

7 Idem., ob. cit., pp. 84-85.

8 Cf. Dario Rodriguez M. y Javier N. Torres, “Autopoiesis, la unidad de una di-
ferencia: Luhmann y Maturana”, Sociologias, Porto Alegre, Afio 5, No. 9, junio
2003, pp. 106-140.
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Solamente el sistema religioso se anima a conectarse con los sentidos y
usos de Dios, aunque ningun otro sistema funcional plantea aquella pre-
gunta. Las diversas respuestas tienen, sin embargo, el defecto de todas las
comunicaciones observables: el observador detecta en seguida un “punto
ciego” de toda vinculacion especificamente religiosa. Pero con ello no se
anula el efecto central de la comunicacion religiosa: mantener despierto
el sentido para la pregunta en torno a la inmanencia/trascendencia. Luh-
mann pensaba que el cédigo inmanencia/trascendencia significaba que
toda experiencia positiva y negativa se podia confrontar con un sentido
positivo: plantear un concepto de Dios que tiene que configurarse tauto-
logicamente: Dios es lo que él es (Yo soy el que soy). Esta tautologia se con-
vierte en una paradoja, pues afirma una distincion que no es distincion.

(Es la religion solo una paradoja? Luhmann cree que la pregunta por la
distincion de Dios permanece como la cuestion central para observar el
problema religioso. Ya existente o no existente, ya viviente o muerto, ya
con caracteristicas nombrables o sin ellas. Las preguntas sobre la trascen-
dencia de Dios y la existencia humana estimulan el hecho de dar respues-
tas con imaginacion religiosa.

3. SENTIDOS RELIGIOSOS Y BUSQUEDAS ETICAS:
LA BIBLIA'Y LA POLITICA

En la actualidad, las religiones tratan de cultivar una conciencia sobre lo
que falta’®, avivando cierta sensibilidad respecto a las fallas humanas y las
carencias de una vida considerada plagada de sufrimientos. La religion
ayudaria a olvidar aquella memoria de la destruccion generada por el
progreso racional. La religion mantiene firmes las estructuras de comu-
nicacion que nacen en el “mundo de la vida”, que es el escenario de la co-
municacion sin distorsion originaria donde se expresan también intuicio-
nes morales acerca de nuestras formas de convivencia y otras alternativas
de soluciones politicas. Esto podria vincular las reglas frias y abstractas
de la moral universalista con diversas imagenes en torno a la felicidad y
la paz que son expectativas de logro en las sociedades modernas'.

El siglo XXI no solamente es testigo de las revoluciones tecnoldgicas mas
impresionantes, sino que al mismo tiempo evidencia una extrafia convi-

® Jurgen Habermas. Israel o Atenas. Ensayos sobre religion, teologia y racionali-
dad, (edicidon de Eduardo Mendieta), Madrid: Trotta, 2001.

Juan A. Estrada Diaz, Por una ética sin teologia: Habermas como filésofo de la
religiéon, Madrid: Trotta, 2004.
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vencia entre dos mundos mutuamente excluyentes: la secularizacion, es
decir, el proceso cultural por medio del cual, tanto el racionalismo como
la razon humana, rechazan cualquier explicacidon trascendental, divina
o religiosa, privilegiando la confianza en el poder de la ciencia. Por otro
lado, el mundo secular camina junto al resurgimiento de multiples doc-
trinas religiosas y un renovado interés por todo tipo de misticismos que
anhelan un mas alld paradisiaco donde pueda plasmarse el renacimiento
espiritual de la humanidad.

Tanto el racionalismo como el desarrollo cientifico caracterizan a la mo-
dernidad y los procesos de modernizacion en cualquier parte del mun-
do; sin embargo, las religiones universales como el cristianismo, el mo-
vimiento isldmico y otras filosofias espiritualistas del oriente hinduista,
budista o taoista, son constantemente reinterpretadas a la luz de las cala-
midades como el incremento de la violencia urbana, el hambre, la pobre-
za mundial, la inseguridad fruto de enfermedades infecciosas, el miedo
a una inmolacion nuclear o medioambiental, y el deseo por reconciliar
la razon instrumental del occidente secularizado, con la protecciéon de la
naturaleza a escala global.

En el terreno politico, el fin de la Guerra Fria popularizé la idea de un fi-
nal de la historia y las ideologias para ensalzar una nueva época, caracte-
rizada por el triunfo de la democracia liberal y el atractivo de la sociedad
de mercado. La busqueda del crecimiento econémico transmitié varios
mensajes donde, supuestamente, era mas importante consolidar una vo-
luntad humana que haga prevalecer su conducta racional privilegiando
sus intereses y beneficios personales, junto con las multiples opciones de
consumo que el mercando iba a proveer.

De pronto, las convicciones politicas o las filosofias clasicas en torno a
la naturaleza humana y la representacion del hombre en la modernidad
capitalista, fueron vistas como inttiles, en medio de una defensa a ul-
tranza de las satisfacciones materialistas. Esto fue un error grave y, has-
ta cierto punto, completamente absurdo porque ni el mercado y ningtn
sistema pluralista que reconozca los derechos civiles como las democra-
cias contemporaneas podrian prescindir de creencias donde se expliciten
claramente cudles son los sentidos de la vida, del espiritu humano que
se esfuerza por construir obras imperecederas o, simplemente, ideas ca-
paces de reconocer las multiples limitaciones del hombre en medio de la
evolucion del universo cuya finalidad ultima, probablemente no existe.

Las religiones y las convicciones ideoldgico-filosoficas estan saludables y
plenamente vigentes. El sentimiento de lo sagrado desempefia un papel
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central para cualquier clase social, aunque también se esconde una duda
fundamental: jen qué creen las grandes mayorias del siglo XXI?, ;éstas
se sienten convencidas por ideologias?, ;o simplemente fingen para ex-
plotar tnicamente su ego? Por supuesto que resaltaran un sinfin de hipo-
cresias al confirmarse la enorme distancia existente entre aquello que las
personas dicen creer y lo que realmente practican. De todos modos este
no es el centro del problema.

Las religiones junto con las ideas politicas y filosoficas son la manera
en que los hombres aceptan sus derrotas o sus éxitos como inevitables.
Aceptar la vida como derrota o fortuna no es posible, sino a condicién de
identificar una serie de explicaciones sobre el sentido de la vida; sentido
que no esta sujeto inicamente a la racionalidad cientifica del mundo mo-
derno, sino condicionado a la aceptacion de un orden que girara en torno
a diversos entendimientos de lo sagrado.

La Biblia es uno de los productos estéticos mas hermosos de la cultura
occidental. Como un conjunto de escrituras portadoras de misterios re-
ligiosos, lecciones politicas y reflexiones filosdficas, la Biblia no solamen-
te define la identidad del cristianismo, sino que también contiene varias
promesas utdpicas respecto a un reino que no es de este mundo: el mas
alla donde los conflictos existenciales se resuelven con plena justicia. Por
esto, una lectura politica de la Biblia adquiere relevancia, sobre todo para
comprender ;en qué consiste la legitimacion de la autoridad divina y
por qué deberiamos obedecer las jerarquias sociales en funcién de cierto
equilibrio y orden politicos?

La Biblia posee un sentido politico debido a que si los hombres se alejan o
desafian el proyecto de Dios, quedan sumidos en una profunda soledad.
Abandonar a Dios y cuestionar su autoridad conduciria al aislamiento y
sentimiento de culpa por haber traicionado un plan trascendental. Esta
trascendencia es un orden determinado, es decir, un “cosmos” cuya supre-
ma culminaciéon conduce al género humano a la totalidad de Dios, quien
supuestamente nos ama porque fuimos creados a su imagen y semejanza;
sin embargo, Dios también otorgd a los hombres un arma valiosa: la capa-
cidad de decidir por cuenta propia, pensar en los intereses propios y, por
lo tanto, utilizar nuestras libertades para componer un escenario de reglas
humanas que, por lo general, cae en el abismo del “caos”.

El cosmos ofrecido por la Biblia representa al orden politico, contrapuesto
al caos humano contradictorio y, en esencia, peligroso mientras se aparte
de Dios. Este caracter politico aparece desde el Génesis. Dios caminaba
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solo como un “logos errante” pero poderoso. La humanidad no existia
porque Dios era la tinica fuerza que hablaba en soledad. ;A quién pre-
dica ese logos solitario y oscuro, dificil de comprender? ;Qué lenguaje
utiliza en ausencia del mundo y los hombres?

El Génesis muestra como Dios tomd una decision politica notable: crear a
los hombres, superando su soledad y reconcilidandose consigo mismo. Asi
se crea el cosmos: un orden politico cuyo poder, responde tinicamente a
la divina decisiéon de abandonar la eterna soledad. Los hombres nacen
para acompanar a Dios pero, simultdneamente, soportan una division
entre el ser supremo y ellos que estan sometidos al poder divino.

Cuando Adan y Eva se dan cuenta que también pueden decidir por vo-
luntad propia y comer de la manzana prohibida, entonces comienza otro
horizonte: los hombres son capaces de conquistar, imaginar y crear otro
orden politico, impugnando la legitimidad divina que les dio vida. La
discordia del Génesis entre Dios y los hombres, es el primer conflicto
politico que se resuelve mediante la expulsion del paraiso y la precipita-
cién del sufrimiento.

La gran leccion humana de la decision de instaurar su propio orden,
descansa en que la “facultad de elegir” siempre implica un riesgo. Los
hombres y mujeres escogen diferentes opciones teniendo conciencia de
que no solamente las consecuencias de nuestras acciones son casi im-
previsibles, sino que tampoco hay nunca, en lo que se refiere a las con-
secuencias previsibles, criterios de eleccion que sean infalibles como el
presunto logos divino.

Silos hombres establecen sus propias reglas y un orden politico paralelo,
entonces desatan el caos y un sino doloroso que se manifiesta a través de
sus conflictos existenciales: ;de donde vienen; cudl es su mision; hacia
donde va la vida humana; tiene esta sentido especifico sin Dios; por qué
la existencia se hace, a momentos, insoportable?

Varias veces, Dios se acerca a los hombres luego de la ruptura, ofreciendo
una oportunidad salvadora por medio de la llegada de Jesucristo, cuyo
nacimiento es, probablemente, una respuesta biblica para regresar al equi-
librio inicial del Génesis, al orden natural y feliz de aquel cosmos arcano
cuya legitimidad reposa en la benevolencia de un Dios, al mismo tiempo
extrafio, vengativo, misericordioso, guerrero, amoroso, justiciero, indife-
rente y, finalmente, articulador de todo tipo de equilibrios sociales y po-
liticos que provienen del cosmos. La politica de la Biblia es una imagen
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sugestiva sobre como Dios abandond su soledad, cre6 a los hombres y es-
tos eligieron otros caminos que contradicen el desconocido plan original.

Detras de cualquier lectura biblica, destaca también la preocupacién en
torno al mal, su origen y prevalencia en el mundo. Ejercer el mal cons-
tituye un acto de repudio para la gran mayoria de las personas. Sin em-
bargo, la practica del mal en forma permanente es una de las identida-
des mas profundas de la naturaleza humana. Todos estamos equipados
con la capacidad necesaria para cometer los actos mas perversos que
podamos imaginar; por lo tanto, necesitamos fuerzas sobrehumanas, le-
yes y amonestaciones de caracter moral para limitar, aunque no erradi-
car, las penetrantes influencias del mal en la conciencia y en los actos de
nuestras distintas vidas''.

La Biblia contiene hermosas ensefianzas sobre como restringir las inclina-
ciones del espiritu hacia el mal. Es mads, los evangelios junto a las prédicas
de Jesucristo brindan una posibilidad interesante sobre por qué arrepen-
tirse, rectificar la conducta pecaminosa y alcanzar, no la perfeccion, pero
si el perdon de Dios por medio de un “sentido de reconciliacién”. ;Es la
Biblia un conjunto de reflexiones filosdficas en torno a la reconciliacion
con un ser supremo?

Desde el Génesis, la expulsion del paraiso de Adan y Eva se convirtié en
una aleccionadora metafora en torno a las barreras que la raza humana
deberia introducir para no ejercer el mal o desafiar la autoridad divina. De
cualquier manera, jes lo mismo el desafio a la autoridad de Dios y la bts-
queda de una rectificacion por haber practicado el mal? Esto es sumamente
discutible, debido a que ambos problemas ético-religiosos son diferentes.

Por una parte, cuando Adan y Eva desobedecieron a Dios al comer los
frutos prohibidos de la sabiduria, surgi6é de inmediato un dilema politi-
co: los hombres y mujeres, al haber sido creados a imagen y semejanza
divina, tomaron libremente la decision de transformarse en autoridades
plenas con el objetivo de estar a la altura de su creador, impugnarlo y,
finalmente, tratar de superarlo, fruto de la arrogancia inherente al cultivo
del saber y el ejercicio politico que brota de las fuerzas humanas.

Simultaneamente, los hombres son hdbiles para profesar y efectuar el
mal, aunque con una carga de conciencia que los obliga a rendirse, solici-
tando el perdon y buscando un sentido de reconciliacion. Posiblemente,

” Cf. Jurgen Habermas. Entre naturalismo y religion, Barcelona: Paidos, 2006, p. 98.
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el impulso del arrepentimiento representa un ilusorio deseo infantil para
retornar al paraiso de la unidad y la felicidad. La busqueda del perdon,
no es lo mismo que el intento por reconciliarse con la autoridad de Dios
quien termina venciendo como el creador dominante. El perdon de los
pecados es la alternativa inventada por los hombres expulsados del pa-
raiso, hasta que rectifiquen sus conductas equivocadas.

La busqueda de una reconciliacion entre la raza humana y su creador
proviene del sufrimiento de haber sido expulsados de aquella unidad
primigenia, denominada paraiso. En el fondo, tal paraiso es una fanta-
sia cuya lejania provoca un sufrimiento espiritual cuando algunos seres
humanos se consideran no merecedores, debido al ejercicio del mal que
prevalece en sus acciones; pero, la experiencia de una pérdida del paraiso
es lo mismo que extraviar la unidad, el equilibrio y la felicidad original,
es aquello que estimula distintas acciones cuyo propdsito es reconciliarse
con las experiencias ligadas a lo supremo y sagrado.

El ejercicio del mal es el sentido de realidad que el mundo soporta cada
dia. Junto a este se presenta un conjunto de imaginarios donde esta el
sentido religioso. En los suefios retorna intensamente la fantasia por re-
montar los errores del mal, mientras que al despertar, los seres humanos
enfrentan el sentido de realidad construyendo intentos para reconciliarse
con la moral y el sosiego que conllevan saberse imperfectos. Por esto mis-
mo, luchan por obras supremas donde brillen la felicidad, el perdén y la
unidad de un recomienzo que se encamine hacia el bien'.

4. CONCLUSIONES

En las orientaciones tedricas de Luhmann y un intento de lectura politica
de la Biblia, sefialan que la religion se expresa como estructura cultural
y accién autoritaria sobre la conciencia, al mismo tiempo. Cuando mu-
chas veces se afirma que el mundo se ha desacralizado o se transformd
cada vez en algo mas profano, es posible encontrar todo lo contrario: un
mundo que lucha por seguir siendo sacralizado y ligado a los misterios
de la trascendencia. Con Luhmann, el mundo social tiende a ser falaz y
contradictorio en caso de no asumir las influencias de cualquier religion
donde las nuevas sacralizaciones toman el todo por la parte y erigen la
parte religiosa en un todo pleno de sentidos, significaciones y orientacio-
nes ideoldgicas o de comunicacion.

12 Cf. Jirgen Habermas. Religion and rationality: essays on reason, God and moder-

nity, Cambridge, MIT Press, 2002, p. 69.
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Los codigos de Dios y sus representaciones en la sociedad se presentan
siempre por medio de las tradiciones biblico-helénicas, cristianas, mu-
sulmanas y concepciones filoséfico-metafisicas mas globales como el hin-
duismo o el budismo zen, en las cuales diferentes sociedades buscan una
solucion a sus problemas desde el fenémeno religioso llevando adelante
ideas relacionadas con la promesa de lo supremo sobre la tierra. Estas fun-
ciones de la religion son, al mismo tiempo, un conjunto de btisquedas
transformadas en tradiciones precisas y claras que inclusive dieron lugar
a la racionalidad de Occidente.

Memoria del mundo antiguo y misterioso, percepcion, cédigos de senti-
do, estructuras de comunicacion y afioranza por estar protegidos al calor
de una fuerza divina que otorgue un sentido de trascendencia a la vida
socio-terrenal, llegan a ser los fundamentos del problema religioso y de
cualquier intento por explicar en qué consiste la experiencia relacionada
con Dios, que es, culturalmente, una imagen esquiva de la eternidad.

Las explicaciones complejas planteadas por Luhmann, también dejan
entrever el intento de recuperar el dnimo de considerar a los hombres
y al mundo como seres que dentro de su finitud y de su imperfeccidn,
transmutan la existencia de cierto aire vinculado con lo perfecto y un ca-
mino donde los seres humanos estan constantemente expuestos a llegar
a situaciones como posibilidad; es decir, a cambios posibles y, en sintesis,
a tener las condiciones para construir un mejor mundo probable.

El sentido religioso y la persistencia de obsesiones trascendentes, se ligan
politicamente a un deseo oculto de los hombres para resucitar e imaginar
transformaciones de distinto alcance. Si pudiéramos volver a nacer, con
seguridad olvidariamos viejas rencillas pero, al mismo tiempo, brotaria
una extrafa felicidad por el hecho de corregir equivocaciones que alguna
vez nos quitaron el suefio. El renacimiento se convierte en otra metafora,
ya sea bajo la forma de una oportunidad para vivir intensamente ciertas
creencias trascendentes, imaginar la reencarnacion, o simplemente para
ilusionarse con el objetivo de transformar la conciencia intima. La con-
versacion de Nicodemo y Jesus en el evangelio de San Juan estd llena de
ideas politicas sobre como y por qué nacer de nuevo desde arriba.

Cuando la Biblia sugiere que no seria posible ver el reino de Dios, si no es
a través de la necesidad de nacer nuevamente, nos encontramos en me-
dio de aquella tension entre la belleza de un retorno al vientre materno
y la experiencia de estar afuera en un mundo de contradicciones, sufri-
mientos y esfuerzos. El orbe terrenal es el tiempo y espacio de lo mortal
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junto con varios traumas. Anhelamos tantas cosas pero sabemos que es
imposible ir mas alld de las limitaciones humanas; es decir, somos presa
de la imperfeccidon que causa dolor psicoldgico.

El renacimiento seria una respuesta por regresar a un punto de origen
donde las cosas se hicieran mas faciles de sobrellevar, aunque con espi-
nosos desafios. Primero, el evangelio de Juan muestra un Jests que invita
a creer en su testimonio cueste lo que cueste. Para ingresar en el reino de
Dios, se necesitaria nacer desde arriba. “El viento sopla donde quiere, y
ta oyes su silbido, pero no sabes de donde viene ni adonde va. Lo mis-
mo le sucede al que ha nacido del espiritu”, habria explicado Jesus. Esto
tiene connotaciones politicas porque el hecho de renacer, muchas veces
implica transformarse tan profundamente que no existiria lugar para las
dudas; por lo tanto, la transformacion personal impulsa también a seguir
decididamente el camino indicado por aquel lider sobrenatural: Cristo.

Segundo, ;qué pasaria hoy dia? Si cada uno de nosotros buscara incesan-
temente el camino del renacimiento, ;estariamos condenados a avanzar
solitariamente, o buscariamos un lider? ;Al tratar de renacer, nosotros
mismos nos convertiriamos en lideres espirituales, interpelando a los de-
mas para que nos sigan? Una vez renacidos, es probable que surja cierta
arrogancia y tentacion por considerarnos dioses, aunque marcados por la
fragilidad de la muerte; esto abre una vez mas la herida de no saber cémo
seguir adelante; las opciones serian: a) protegernos en el anonimato in-
dividualista y reproducir un vientre encapsulado lejos de todo compro-
miso; b) arriesgarse a comprometerse con un liderazgo para arrastrar a
otros hacia un discutible renacimiento colectivo y politico, lo cual implica
vislumbrar transformaciones contradictorias.

El retorno al vientre materno; nosotros protegidos y felices en el interior
de una drbita lejos del caos terrenal; es la otra cara del miedo a ser lideres
consecuentes, firmes y capaces de morir por los demas. Es posible que
todos reivindiquemos un merecido renacimiento, pero inicamente para
alcanzar logros especificos, terminar tareas inconclusas o evitar errores
con el fin de obtener beneficios materiales y personales. Después, muy
pocas personas aceptarian el sacrificio para transformarse en lo mas pro-
fundo, convirtiéndose en un ejemplo y renunciando a toda forma de
autoridad terrenal.

El renacimiento ético, politico y religioso estaria ligado a la posibilidad
de creer ciegamente en una meta: el reino de Dios; una utopia de felici-
dad espiritual; y la muerte del ego. ;Buscamos con el renacimiento la
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inmortalidad? Si es asi, estamos equivocados porque a pesar de renacer
desde adentro y desde arriba como predico Jesus, los hombres somos tan
débiles que nuestra inminente muerte inutiliza cualquier megalomania
de transformacion.

La filosofia de la cultura en el siglo XXI sefala que los hombres necesitan
una moral, religion y cristianismo que los ilumine para ir mas alla de los
conjuros inmediatos de la vida, que les otorgue discernimiento en cuanto
alos limites profundos de la fragilidad humana. Solamente asi tendremos
la capacidad para convivir con la muerte y aceptar las contradicciones
del caos humano. El sentido de lo religioso tiende a ensefiar una verdad
sencilla: no hay tinicamente un manana, sino un pasado manana y que la
diferencia entre éxito y fracaso rara vez se manifiesta claramente. La ética
ensefia mucho, asi como la religion invita a cruzar los rios crecidos de
una convivencia mas pacifica y autoconsciente de multiples limitaciones.
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RESUMEN

El articulo ofrece un andlisis de la coyuntura politica actual carac-
terizada por la bonanza econémica de la tltima década y por la in-
capacidad del gobierno en dicho periodo de resolver los atingentes
problemas sectoriales emergentes. Tal marco sirve para evaluar la
situacion especifica de la educacion. En el periodo hubo inéditos
recursos financieros para cimentar y proyectar una educacion de
calidad en todos los niveles, y al gremio docente el gobierno le dio
facilidades y beneficios que cambiaron su tradicional conducta de
oposicion, movilizacién y demandas inacabables. Pero, los logros
fueron nimios y el autor avizora un futuro educativo todavia peor
al deterioro que ya advierte en el presente. Haciendo referencia a
ideas de los afos setenta del siglo XX, el articulo pone en tela de
juicio nociones que deberian ser reflexionadas. Mds ahora, cuando
las facilidades de la tecnologia ofrecen como nunca en la historia
condiciones plausibles para la auto-educacién, cuando se ha cons-
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telado un contexto que hace innecesario y perjudicial al profesor
tradicional, cuando la sociedad del conocimiento exige formacion
cientifica de alto nivel, dominio del inglés e instruccion técnica
como base del desarrollo. El autor recuerda un conjunto de cues-
tionamientos a la escuela repetitiva, a las tareas para la casa, a la
inutilidad, ampulosidad y pesantez de las asignaturas que en tres
lustros o mas, apenas logran esmirriados resultados, y la articula-
cién irracional de un sistema que no forma a la persona, le secuestra
parte significativa de su vida con la dictadura del programa y le
condiciona a la obediencia en un contexto de aparente conocimien-
to y de deplorable formacién profesional.

PALABRAS CLAVE

Educacién en Bolivia // Problematica de la escuela // Nuevo para-
digma educativo // Formacion técnica // Auto-educacion // Escuela
para la vida.

ABSTRACT

The article offers an analysis of the current political situation cha-
racterized by the economic boom of the last decade and the inabili-
ty of the government to solve emerging problems of the factions in
that period. This framework is used to assess the specific situation
of education. During the period there were unprecedented finan-
cial resources to build and project quality education at all levels,
and the union of the teachers received so many facilities and bene-
fits from the government, in contrast with their traditional opposi-
tional behavior, mobilization and endless demands. But the gains
were insignificant and the author look at an educational future
even worse deteriorated as in the present. According with to ideas
of the seventies of the twentieth century, the article puts into ques-
tion notions that should be thought out right now. More when the
facilities technology offers as never before in the history nice con-
ditions for self-education, when there is a context that shows like
unnecessary and harmful traditional teacher, when the knowled-
ge society requires scientific training of high level, English pro-
ficiency and technical instruction as basis for development. The
author remembers a set of questions on the repetitive school, the
homework, the futility, bombast and heaviness of the subjects in
one and half decade or more, barely able scrubby results, and irra-
tional articulation of a system that not shape the person, it kidnaps
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significant part of his life with the dictatorship of the program and
conditions him on obedience in a context of apparent knowledge
and training deplorable.

KEYWORDS

Education in Bolivia // Problematic of the School // New educatio-
nal paradigm // Technical training // Self-education // School for life.

LO POSITIVO DE LA DECADA

Muchas cosas han pasado en los diez ultimos afios, en los que el ingreso
fiscal por la subida de precios de los hidrocarburos se multiplicé expo-
nencialmente. Esto dio paso a un largo periodo de paz social en el que
por voto mayoritario el presidente Evo Morales Ayma ha sido reelegido
sucesivamente. No nos vamos a ocupar ahora de los aciertos o desacier-
tos en que se ha incurrido al administrar esa riqueza stibita que le cay6
al pais y que no habia conocido nunca desde el principio de la Reptblica,
en 1825. Ahora con la caida de los precios internacionales de las materias
primas, Bolivia vuelve a una situacion econémica parecida a la de antes
de 2006. En todo caso, lo mas destacable de estos afios ha sido la inclu-
sion social de los indigenas en tareas de gobierno, algo que la revolucion
de 1952 inicio, pero no pudo culminar. Con esta breve introduccién, nos
ocuparemos del campo social y en particular del educativo y cultural, sin
cuya mejora no se puede hablar de una verdadera revolucién en Bolivia.

TRES CONFLICTOS IRRESUELTOS

Después de lo sucedido en los ultimos tiempos con la reforma del siste-
ma judicial, la marcha de los discapacitados y el levantamiento armado
de los cooperativistas, quiza ha llegado el momento de intentar cambios
en el sistema educativo a fin de que al término de su mandato el Presi-
dente Morales pueda exhibir con satisfaccion un logro en su larga gestion
de gobierno. Enumeremos rapidamente esos intentos de reforma en el
campo social que ha intentado el régimen Morales.

El presidente Evo Morales y el vicepresidente Alvaro Garcia Linera reco-
nocieron hace unos afios que la eleccion por voto popular de los magis-
trados de la justicia habia sido un error y que no significo mejora alguna
en el sistema judicial, por el contrario, continud la retardacion, las coimas
y la negligencia y centenares de ciudadanos esperan en las carceles por
anos, que por lo menos se inicien sus juicios. La reciente cumbre judicial a
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la que asistieron exclusivamente funcionarios publicos, pareci6 centrarse
en la recomendacion de prision perpetua para los violadores, dejando de
lado o considerando tangencialmente la compleja y muy variada proble-
matica de la justicia. Por lo que se ve, este tema tendra que esperar otra
década u otra generacion para componerse.

Hace muy poco tiempo una escalada de violencia de los cooperativistas
que durante diez afos, fueron los mas fieles y obsecuentes seguidores
del proceso de cambio porque eso les representaba minimos impuestos,
concesiones mineras explotadas con mano de obra semi-esclava, con tec-
nologia obsoleta y graves dafios al medio ambiente, culminé en la muerte
a bala de cuatro de ellos y el feroz asesinato del viceministro de Régimen
Interior, previa prolongada tortura.

DISCAPACITADOS Y COOPERATIVISTAS

La técnica aplicada por el régimen en el caso de los discapacitados de pro-
longar el conflicto, dejando que el frio y la incomodidad de pasar sus dias
y sus noches en pequenas carpas, echados sobre cartones, resulto “exito-
sa”, pues pese a la marcha que hicieron desde Cochabamba, munidos de
sillas de ruedas y muletas, al cabo de tres meses de rodear la plaza Murillo,
levantaron sus bartulos y volvieron derrotados a sus lugares de origen. El
gobierno pensé que podia derrotar de la misma manera a los cooperati-
vistas, sin contar con que meses antes habia dictado un Decreto conside-
rando a la dinamita como una conquista social, que podia emplearse en
manifestaciones publicas o enfrentar con ella a la policia. La brutal con-
frontacion de Posoconi, paraddjicamente se ha convertido en otra victoria
oficial, pues la dirigencia cooperativista ha quedado satanizada ante la
opinion publica y el gobierno ha podido dictar varios Decretos que revier-
ten la posicion de privilegio que tuvo ese sector minero durante la tltima
década, la més prdspera en términos economicos que haya conocido el
pais desde su creacidn en 1825. Pero, como el caso del magisterio, estamos
hablando de alrededor de 200.000 personas afectadas, cuyas demandas
por la violencia desatada han sido postergadas indefinidamente.

¢Y AHORA EL SISTEMA EDUCATIVO?

Con el magisterio se ha llegado en esta década a un modus vivendi por el
cual se han evitado las huelgas tan frecuentes en el pasado neo-liberal a
cambio de una suerte de co-gobierno, pues el sistema esta vedado a quie-
nes no egresan de las normales publicas, cuya mediocridad es universal-
mente reconocida. Sin embargo, hay una insatisfaccion general sobre los
magros resultados que ofrece el sistema educativo en Bolivia.
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En los tres afios que le restan al tercer periodo del presidente Morales,
quiza podria intentar el Despacho de Educacion, trazar algunas lineas
maestras, encaminadas a renovar un sistema que pese a varios intentos
de reforma, sigue en agonia, sin responder al anhelo de cambio de nifios
y jovenes y a la frustracion y malestar de los profesores por sus salarios
que individualmente no son satisfactorios pero colectivamente, represen-
tan un peso casi insoportable para el Estado.

En 1971 publiqué Salvemos a Bolivia de la escuela?, evocando mi experiencia
personal y sugiriendo un cambio radical de la escuela y de la formacion
de los maestros. Planteaba la necesidad de terminar con el gueto escolar
de 12 anos y abrir la escuela al mundo. No es el caso aqui, de resumir
200 paginas en pocas lineas, pero tuve la satisfaccion de que dos afos
después, el célebre informe de la UNESCO, Aprender a ser, escrito por
una comisién de educadores de altisimo nivel que recorrié el mundo,
planteaba concretamente:

Creemos que el sistema dominado por la escuela, centrado en la
clase, orientado hacia el empleo de los educadores en jornada com-
pleta, durante ocho horas diarias y ocho o diez meses al afio, es
extremadamente caro y que, aparte la cuestion de las necesidades
creadas por el crecimiento demografico, solo deberia dedicarse a
esta forma de educacion una inversion adicional minima®.

EL CONGRESO PEDAGOGICO DE 1970
Y LAS IDEAS DE ILLICH

En enero de 1970, de acuerdo con el magisterio convocamos a un Congre-
so Pedagdgico Nacional, corriendo con los gastos a medias, es decir entre
el Ministerio y la Confederacion de Maestros, yo les pedi, temiendo que
los debates se redujeran al tema salarial o el estado de las escuelas, como
solia suceder, que me permitieran invitar a dos personalidades extran-
jeras para que ofrecieran a la Asamblea, conferencias sobre educacion.
Se trataba de Ivan Illich de origen austriaco y una celebridad mundial
en la critica del sistema capitalista y los modos de produccion de la so-
ciedad moderna y Paulo de Tarso, innovador de la escuela brasilefia. Me
referiré en esta oportunidad a las ideas de Illich que causaron pasmo y

2 Editorial Los Amigos del libro, 221 pp., La Paz, 1971.

Edgar Faure, Felipe Herrera, Abdul-Razzak Kaddoura, Henri Lopes, Arthur V. Pe-
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cacion del futuro. Trad. Carmen Paredes de Castro. UNESCO, Alianza Editorial,
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consternacion en el auditorio, pues planted en sintesis que los maestros
fueran capaces de cerrar las escuelas y buscar otros medios de educacion,
mas pertinentes y menos onerosos. Su tesis central es que las riquezas de
Bolivia no alcanzarian ni en 10 ni en 20 afios, ni nunca, para ofrecer a la
mayoria de sus hijos una educacién adecuada, en el sistema escolarizado,
mientras el presupuesto educativo crece descomunalmente en funcion
de los cada vez mas profesores mal pagados, individualmente. Los invi-
taba en suma a cerrar las escuelas e imaginar otros modos de educacién.
Decia entre otras cosas:

Como un barril sin fondo, la escuela se traga el 40% de los profesio-
nales de Bolivia, el 33% del presupuesto de la naciéon desprestigian-
do ademas toda iniciativa que se tome fuera de su recinto sagrado.
Como la iglesia de la conquista, la escuela de hoy pretende, cruel-
mente, ofrecer la tinica, obligatoria, universal e incontrovertible via
de salvacion —y para ello exprime un diezmo creciente. No habra
revolucidn cultural si ella no se opone a este tipo de dominio del
magisterio sobre la estructura social. Sélo despojando a la escuela
de todo subsidio publico, se podra tolerar con paciencia a los po-
cos fanaticos que permanezcan adictos a ella usando sus recursos
privados para lograr su ingreso. En una sociedad desescolarizada
el titulo de alguna escuela privada tendra tan poco peso en el mer-
cado del trabajo, como hoy en un pais moderno, la recomendacién
del sefior Arzobispo.

La des-mitologizacion de la escuela empieza cuando tomemos con-
ciencias de que sus cinco axiomas fundamentales son sélo meras hi-
potesis ideolodgicas para justificar su propia existencia. No me con-
vence que los nifos por su naturaleza deban ir a la escuela, ni que el
lugar de los pedagogos, sean las aulas. Ni que el mejor periodo de
aprendizaje fluctte entre los 6 y 14 afos. Ni que los profesionales
puedan formarse alejados del ejercicio escolar*.

Ivan Illich planteé una gama de alternativas al cierre de las escuelas,
mencionaré ahora solamente dos:

Yo daria a cada ciudadano —dijo— un certificado de nacimiento que
le sirva también de pasaporte hacia la educacion. En este pasaporte
habria una cédula que corresponderia a cada uno de sus primeros
3 afos, y su valor se determinaria anualmente. Segtn el estado de
la economia del pais el derecho educativo de cada ciudadano crece-
ria. Esta cédula daria al ciudadano acceso a experiencias educativas
por un valor correspondiente. Estas experiencias se basarian en el

4 “Mensaje a los maestros de Bolivia”, Ministerio de Educacion, La Paz, 1970.
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acceso a recursos limitados por ello habria que asegurar la igualdad
de acceso a todos los ciudadanos. Pienso en entrevistas personales
con un pedagogo, participacion o préstamo de libros, asistencia a
espectaculos educativos, cooperacion en grupos organizados en el
campo sindical, politico o cooperativo. Cada uno escogeria segtin
sus propensiones. Se proclamaria en Bolivia no sélo la libertad de
profesar cada uno la fe que se antoje, sino también, la participacién
en el tipo de educacion que prefiera. En mis suefos veo que las cé-
dulas que no se usan en un ano, se acumularian con interés, dando
asi una ventaja mayor al pobre, quien normalmente es la perso-
na que tardiamente en su vida y por propia iniciativa acude a la
educacion formal. El pueblo decidiria quiénes son los educadores
y cuales los métodos didacticos de preferencia votando a favor de
ellos por la entrega de sus cédulas-valor®.

185

Illich hacia el retrato de la funcion que cumplia el maestro en ese momen-
to (y ahora mismo, el 2016), convertido en un burdcrata administrador de
programas, en un empleado fiscalizado por el Ministerio, luchando por
su autoridad sobre 20 o 40 jovenes obligados a someterse contra su vo-
luntad, dando en el mejor de los casos, un ejemplo de paciencia heroica,
pero nunca con la experiencia de contribuir a la iluminacién de la mente
de un solo alumno. Planteaba otra alternativa:

Consideren —decia— el trabajo como fuente de educacién de base
por la cual se puede establecer un servicio nacional obligatorio para
la integracion nacional de todos los jovenes de 12 a 16 afios. En una
vida gregaria lejos de su aldea o “habitat” se incorporarian siste-
maticamente a la construccion nacional. Evidentemente tal servicio
podria funcionar solamente en una sociedad que haya cerrado sus
escuelas para todo ciudadano de 12 a 16 afios, evitando asi que se
creen dos clases de ciudadanos.

Ayer la Universidad de La Paz decidi6 el acceso a todos los bachi-
lleres sin previo examen de ingreso. Con esto se aumentd grande-
mente el nimero de universitarios obligando al gobierno a transfe-
rir nuevos fondos correspondientes a otras ramas de la educacién
a la universidad, rebajando ulteriormente el nivel de estudios. Yo
hubiera esperado justamente lo contrario: abrir la universidad a to-
dos aquellos que pasen un examen de admision, -sean bachilleres
0 no— porque con la resolucidn que se dictd se favorecera otra vez
a los privilegiados, a quienes terminan la secundaria y no cerrando
al acceso al autodidacta.

5

idem.
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Uno de los pasos mas importantes de la desescolarizacion seria la
separacion entre la funcion docente y la funciéon examinadora. Ima-
ginen ustedes que esta tiltima se transfiera al Ministerio del Trabajo,
y que los tnicos titulos que tengan valor en el mercado del empleo
sean los exdmenes que alguien presente sin referencia a los afios o
los recursos econdmicos que gastd en prepararse. Un paso tal seria
basicamente 16gico: no veo por qué se deba premiar a quien consu-
mio6 mas dinero del fisco, y necesité mas afios para estudiar.

Hoy en las escuelas premiamos al ciudadano que monopoliz6é mas
recursos nacionales -mafana premiaremos al ciudadano que logre
educarse con el consumo minimo de aulas, horas de estudio y pesos.

La escuela de hoy propende al consumo y para oponernos a la crea-
cién del consumidor internacional debemos liberarnos de ella.

La juventud de Bolivia necesita de la inmensa generosidad de sus
maestros para que renuncien a luchar por la conservacion del rito,
la liturgia y la estructura para la cual fueron formados y dentro de
la cual se sienten seguros®.

Por cierto, que las palabras de Illich causaron un efecto demoledor como
si los maestros hubiesen recibido colectivamente un balde de agua fria,
las reacciones que hubo fueron de profundo rechazo y esa Conferencia
tan llena de sugerencias e iniciativas pas¢ al olvido. Pasado el tiempo el
régimen de Evo Morales aprob¢ la Ley que lleva el nombre de Avelino
Sinani-Elizardo Pérez.

Por mi parte, quise aportar al mismo Congreso realizado hace 46 afios
una ponencia que se convirtio luego en el libro, Salvemos a Bolivia de la
escuela, y que dice ast:

UNA ESCUELA PARA LA VIDA

En los ultimos tiempos se oyen voces cada vez mas insistentes que pro-
claman la crisis de la escuela y la necesidad de buscar nuevos sistemas y
métodos para la formacion de los nifios y jovenes en un continente que,
como América Latina, ostenta una de las tasas de crecimiento demografi-
co mas altas del mundo y al propio tiempo confronta dificultades practi-
camente insalvables en cuanto a dotacion de aulas, nimero de profesores
y provision de material didactico.

6 “Mensaje a los maestros de Bolivia”, Ministerio de Educacion, 1970, La Paz.
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Uno de los criticos mas severos de la escuela como institucion en nuestro
continente ha sido Ivan Illich, quien sostiene que al actual ritmo de creci-
miento de la poblacidn, los paises latinoamericanos ya no pueden sonar
con la posibilidad de la universalizacion de la escuela primaria y que
aun intentandolo, este esfuerzo seria contraproducente pues la escuela
tal como se la concibe ahora no es mas que una agencia de conformismo,
divorciada de la realidad y de las necesidades que en materia educativa
confrontan nuestros paises.

La UNESCO, después de una década de actividad en pro de la escuela
universal y obligatoria, realizo una conferencia en Paris en 1968, recono-
ciendo en esa oportunidad el divorcio entre lo que ensefia la escuela y la
realidad del medio social, divorcio que se expresa graficamente en las
tasas de desercion escolar.

Al resumir las conclusiones de esa conferencia, Michel Bosquet sefialo:

La escuela, tal como la conocemos, con sus aulas, sus maestros, su
enciclopedismo y sus métodos intelectualistas fundados sobre la
memorizacion, la repeticion, la disciplina, no es sino un derroche
pasmoso de recursos ya escasos de tiempo y energias.

Para la minoria que llega al fin de la primaria quedan dos cosas: o
retornar al seno de la familia rural e iletrada, sin haber aprendido a
trabajar mejor la tierra de sus antepasados y donde no encontrara
un libro, un afiche o, en los casos extremos, ni siquiera el letrero de
una calle para leer; recaera en el analfabetismo en pocos afios. O
bien, lo que es frecuente en muchos paises, esa minoria letrada en
un medio analfabeto creera haber adquirido en la escuela un titulo
de nobleza, rehusara trabajar con sus manos no aceptando puestos
mas que de funcionarios.

El problema en Bolivia es ain mucho mas grave porque, ademas de los
setecientos mil nifios de tres a catorce afos de edad que se hallan mar-
ginados del sistema educativo, son altisimas las tasas de desercion de
quienes llegan a la escuela. En efecto, de cada cien nifios que ingresan a
primer afio de primaria, apenas cinco o seis concluyen el bachillerato, y
de estos ultimos quiza uno solo culmine una carrera universitaria.

Propongo, pues, a la consideracion del Congreso Pedagdgico que con
caracter experimental se introduzca a nuestro sistema, en uno de sus
planteles, el siguiente plan orientado a la creacion de una escuela para la
vida, es decir que provea al educando los conocimientos basicos que lo
conviertan en un ciudadano 1til en los primeros afos de su formacién:
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Primaria: cuatro semestres y dos semestres adicionales para quienes
quieran continuar el bachillerato. Cursos de cuatro horas diarias. Estudio
continuado de cada materia sobre la base de créditos; eliminacion de las
vacaciones y reduccion de los programas.

Materias: a) lectura, practica en voz alta; b) escritura, combinada con dic-
tado, ortografia; c) aritmética, cuatro operaciones, regla de tres, reglas de
interés; d) practicas agricolas (rural); e) practicas de mecanica y electrici-
dad (urbana); f) costura, cocina y manualidades para nifias; g) ecologia y
conservacionismo, nociones de botanica y zoologia; h) ciencias sociales,
geografia e historia universal.

Secundaria: seis semestres, estudio continuado de cada materia con base
en créditos. Evaluacion continua, sin examenes. Materias: a) matematicas,
logaritmos y su uso; algebra: cuatro operaciones, ecuaciones, productos
notables, geometria, usos practicos, trigonometria, usos practicos; b) geo-
grafia del mundo; c) historia universal (con criterios de simultaneidad y
consultando con los alumnos la prensa diaria); d) apreciacion literaria,
las formas literarias, figuras claves de la literatura por generaciones; e)
apreciacion artistica, las formas del arte, figuras claves de la historia del
arte; f) apreciacion musical, las formas musicales, grandes figuras de la
musica por generaciones; g) biologia general y practica; las plantas y los
animales desde un angulo ecoldgico y conservacionista; h) historia de
la ciencia (cosmografia, fisica y quimica) a base de narraciones y experi-
mentos. Lectura mensual de un libro extra-curriculum.

Preuniversitaria: cuatro semestres. Materias: en ciencias: a) matematicas,
b) fisica, c¢) quimica, d) zoologia. En humanidades: a) quechua o aymara,
b) un idioma moderno aparte del inglés: portugués, ruso, francés o ale-
man, c) historia de la filosofia, d) las grandes corrientes literarias. Lectura
mensual de un libro extra curriculum. Con este sistema experimental se
obtendrian los siguientes resultados:

1. El alumno, aun dejando la escuela a los dos afos (el promedio de escola-
ridad en América Latina es de tres afos), posee los conocimientos bésicos
necesarios para ser un ciudadano util, y bastara que prosiga su formacion
en un taller, en una fabrica o en cualquier otra actividad, a través de los
incentivos que cree el Estado para la educacion popular (television, radio y
otros medios), por el simple hdbito personal de la lectura.

2.  Se duplica automaticamente la capacidad de las aulas, con lo que se resuel-
ve en gran parte el déficit de locales escolares.



(HABRA TIEMPO PARA CAMBIAR LA EDUCACION? 189

3. El estudio continuado de cada materia durante un semestre garantiza que
el alumno concentre su atencion y llegue a dominar dicha materia, sin olvi-
darla mas y sin distraer su mente en el aprendizaje de multiples temas que
apenas conocera superficialmente, como sucede hoy en dia.

4. La eliminacion de las vacaciones tiene por objeto evitar que el estudiante
pierda el ritmo de concentracién y estudio logrados en cada semestre. De
esta manera, la escuela boliviana estaria en capacidad de graduar a un na-
mero muy superior de estudiantes en plazos mas breves, de acuerdo a la
tendencia pedagogica moderna (la secundaria en China dura cuatro afios y
el trabajo manual es tan importante como el intelectual), dotandolos de una
mejor preparacion para la vida.

Tampoco esta tesis mereci6 la atencion de los asistentes al Congreso Pe-
dagodgico realizado en La Paz. Sin embargo, fue aprobada por los asisten-
tes a la conferencia sobre “La crisis mundial de la educacion” (entre los
que figuraban Pablo Freire, Pablo de Tarso, el Ministro de Educacion de
Egipto, Mohamed Colmes Chalmen y Charles Hurst, rector de la Uni-
versidad “Malcolm X” de Chicago) que se reunio a iniciativa del Consejo
Mundial de Iglesias, en Bergen, Holanda, “por sus soluciones practicas a
los problemas educativos del Tercer Mundo””’.

Por supuesto que esa ponencia tendria que ser actualizada, pues no en
vano han transcurrido estas décadas de vertiginosos cambios, en el mun-
do entero, nadie previo entonces lo que significarian los medios electro-
nicos y el internet, como herramientas para el cambio intelectual de nifios
y jovenes y adultos. ;Quién pudo imaginar hace 46 afos, que los estu-
diantes del mundo entero, a través de celulares o tabletas, accedan al co-
nocimiento instantdneo y universal, a través de enciclopedias sobre todas
las materias, los idiomas y el arte, con los mejores museos del mundo?

Bolivia no estd marginada de esta revolucion, pues segtin la Autoridad
de Regulacion de Telecomunicaciones (ATT), 6,7 millones de bolivianos
disponen hoy de conexiones a internet, vale decir, practicamente 7 de
cada 10 personas. Una funcién capital de los maestros seria orientar a los
jovenes a “navegar” en ese maravilloso océano del saber mundial.

Anos después del Congreso Pedagogico, ya en el gobierno de Jaime Paz
Zamora, se inici6 tratativas con el Banco Mundial, concluidas en el régi-
men de Sanchez de Lozada, que dispuso de un crédito de 400 millones
de ddlares para hacer la Reforma Educativa, dentro de los pardmetros

7 Periédico Presencia, 27 de mayo de 1970.
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tradicionales. El ente encargado (ETARE), solo se ocupd del ciclo basico y
su mayor iniciativa fue traer del exterior, incluso desde Nueva Zelandia,
11 millones de libros (ninguno de ellos escrito por autor boliviano), para
las escuelas, pero no se previd, la necesidad de acomodarlos en estantes.
Tal reforma fue impugnada por los maestros y apenas quedaron huellas
de la misma. Buena parte de esa suma se la llevaron los asesores que se
fijaron salarios mensuales equivalentes a lo que ganaban los maestros en
varios afos de trabajo.

¢HACIA DONDE VAN LOS PAISES QUE PROGRESAN?

Todo esto viene a cuento porque pese a las sucesivas reformas y a la Ley
“Avelino Sifani-Elizardo Pérez”, la escuela boliviana adolece todavia de
las falencias con que naci6 en el siglo XIX: autoritarismo, abundancia de
materias y de “tareas escolares”, divorcio con el mundo del trabajo y la
productividad, mientras que el ritmo de los cambios producidos por la
tecnologia moderna es tal, que de la noche a la manana nuevas técnicas
reemplazan a las viejas y se prevé en los paises desarrollados jque la
gente cambiara de trabajos varias veces en la vida! En Bolivia no es que
gastemos poco en educacion, sino que gastamos mal; por ejemplo, 20
veces mas en un graduado universitario que en un alumno de basico y
los indices de desercion en la universidad son atin mas altos que en la
Secundaria, pese al bono “Juancito Pinto”.

Obnubilados por la idea de que el aula es el camino para un porvenir me-
jor, seguimos creando mas escuelas, mas normales, mas universidades,
mas canchas de fatbol, mas estadios, mientras en otras partes se busca
evaluar lo que se tiene e innovar después. La primera tarea deberia ser
dejar de contemplarse el ombligo como si todo en nuestro entorno fuese
perfecto, y luego invitar a una institucion del exterior como la europea
OCDE (nada que ver con el imperio) que, con el informe PISA se ocupa
de establecer en cada pais un examen a jovenes de 15 afios en cuanto a su
comprension de lectura, matematicas y ciencias naturales.

En la altima evaluacion los paises mejor situados fueron Corea del Sur,
Taiwan, Singapur, Japon y la China, muy por delante de Suiza, Holanda,
Finlandia. Espana se hallaba a la cola. S6lo un examen asi nos permitiria
saber si estamos atiborrando a nuestros nifios de conocimientos inttiles o
les estamos ensefiando a pensar que es, en definitiva, el objetivo que debe
tener la educacion.

Los planes y programas, en lugar de ser s6lo medios se han convertido
en fines en si mismos del proceso educativo. La actividad espontanea,
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creadora, productiva, son sacrificadas por la dictadura del programa.
Por supuesto que el nifio tiene derecho a iniciar su aprendizaje en su
lengua materna pero jqué sentido tiene imponer a bachilleres, univer-
sitarios y empleados publicos el estudio de las lenguas vernaculas de
su region, cuando las estadisticas indican que hay cada vez menos mo-
nolingtiies en lenguas nativas, pues precisamente la campafia de alfa-
betizacion del gobierno elogiada por la UNESCO ha incorporado a los
iletrados al idioma esparniol?

Muchos se preguntan si la ensenanza obligatoria de lenguas nativas obe-
dece a un fin pedagdgico que ayude a los jovenes en el futuro o es una
suerte de revancha historica de quienes, sometidos ayer gozan del poder
hoy. Extremando el argumento ;no seria justo entonces que el Estado por
equidad imponga en las escuelas y la administracion publica el cultivo
de la treintena de lenguas consagradas en la Constitucion Politica? No
podria concebirse que chinos o hindties fomenten en sus liceos los cen-
tenares de lenguas de sus inmensos territorios. A proposito, este tiltimo
pais tiene el mayor numero de estudiantes de inglés del mundo, idioma
que la India también utiliza oficialmente. Perti ha sido pais pionero en
la educacion bilingiie pero nunca se ha impuesto obligatoriamente alli,
en ninguna region, el quechua. Lo mismo puede decirse de Guatemala o
México con sus respectivas lenguas originarias.

Nuestra poblacion en su conjunto lee (y con suerte) escribe esparol, pero
en las escuelas habria que dar el salto ahora a los idiomas que serviran
a los jovenes para relacionarlos con el mundo: inglés, portugués, chino
mandarin. Mencionaré dos ejemplos para que se comprenda la transfor-
macion que la pedagogia esta sufriendo mas alla de nuestras fronteras:
En los Estados Unidos, Salman Khan, hijo de madre india y de padre
bengali y autor del libro La escuela de educacion re-imaginada, plantea que
en sus hogares, los estudiantes dediquen 20 minutos de atencién a vi-
deos en diversas materias, y luego discutan los contenidos con sus pro-
fesores en las aulas.

Se produce un didlogo horizontal, pues el profesor es ya s6lo un guia y la
educacion es individual de acuerdo a los tiempos y capacidades de cada
alumno. La academia Khan ha logrado interesar a seis millones de estu-
diantes de 50 paises, que solo requieren vincularse electronicamente a su
red mundial. Este emprendimiento no tiene fines de lucro y a nuestras
autoridades no les costara un centavo establecer esa conexion. El Japon
es un caso paradigmatico en este campo, con su nuevo sistema educativo
que prioriza cinco materias obligatorias, comprension de la lectura, arit-
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mética de negocios, responsabilidad social, ensefianza de cuatro culturas
y religiones japonesa, norteamericana, china y drabe, que implican por
supuesto el dominio de tres idiomas fuera del propio, con la idea de que
el joven nipon enriquezca su mente con total independencia de sus debe-
res para con su patria y el planeta.

El bachiller japonés ya no se ocupa de los héroes del pasado ni cree que
su pais sea superior a los demas, es experto en el uso de computadoras,
ha leido 52 libros al afio, habla cuatro idiomas, domina las matematicas,
respeta las leyes y el medio ambiente y cree en la convivencia multicul-
tural. Con una pizca de lo que se piensa invertir (por ejemplo una planta
nuclear en El Alto, con todos los riesgos que conlleva para la poblacion,
incluyendo los desechos altamente contaminantes), podriamos cambiar
radicalmente nuestra educacion para que ella sea en efecto el gran vehi-
culo de nuestra transformacion como ciudadanos y como sociedad.
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productive social-community model. In the context of the persona-
lity training, the article shows the purpose of the education like to
facilitate the development of the personal senses. The senses are ca-
pacities that are expressed like a tendency to live their achievement.

KEYWORDS
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titions // Senses.

INTRODUCCION

Por lo general, cuando se reflexiona y debate sobre educacion se alude a
cuestiones como sistema educativo, proceso de ensefianza y aprendiza-
je, curriculum educativo, politicas educativas, educacién como instancia
reproductora del sistema social, historia de la educacion, transformacion
de la realidad, educacion descolonizadora, etc. Son cuestiones impor-
tantes para comprender la vida de la sociedad con relacion al fendmeno
de la educacién. Este articulo se centra en la educacién como una acti-
vidad humana que cuida la vida de los seres humanos, del desarrollo
del sujeto que vive en una comunidad. Especificamente, se ocupa de los
propositos que tiene la educacion, de los objetivos o fines que se siguen
cuando se educa.

De igual forma, cuando se definen y formulan los objetivos de la edu-
cacion, con frecuencia se plantean intenciones de realizar actividades
educativas mas que exponer las metas que se realizaran con esas activi-
dades. Los objetivos se formulan desde la perspectiva del educador y no
se centran en el sujeto de la educacion (el nifio, el adolescente, el joven o
el adulto). Se piensa mas en las actividades que el profesor desarrollara
y no en los efectos que ocasionara en el sujeto. En este articulo se alude a
la necesidad de organizar la educacion segun los aspectos que se busca
desarrollar en el sujeto de educacion.

En diferentes épocas del curso de la historia de la humanidad, la educa-
cién se ha organizado para desarrollar distintos aspectos de la persona-
lidad de los sujetos humanos. Por ejemplo, hasta fines del siglo XIX el
proposito de la educacion tradicional® fue que los estudiantes asimilen

2 En la pedagogia tradicional los procedimientos didacticos se basaban en la orga-
nizacion légico-abstracta de los conocimientos (Casanova 1991: 103).
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los saberes de la humanidad, especialmente los producidos por el cono-
cimiento cientifico. Posteriormente, a fines del siglo XIX, la escuela acti-
va® propuso una educacion en la que ensefianza se efecttie a través de la
accion y que al nifio se le ensefie tareas mds que repetir conocimientos
tedricos. En esta direccion, buscaria habilidades, maneras de hacer para
desenvolverse en la sociedad. En Bolivia, con la influencia de estas dos
concepciones educativas, la educacion se afirmé como una actividad de
transmision de saberes dirigidos a desarrollar conocimientos y habilida-
des en los estudiantes, tanto la educacion primaria y secundaria como la
educacion superior.

Con la Ley 1565 de Reforma Educativa promulgada el 7 de julio de 1994
e implementada a partir de 1995, la educacion dio un giro en cuanto a la
concepcion del proceso de ensefianza y aprendizaje, en la organizacion
curricular, y en la formulacion de propositos educativos. Basado en el
modelo pedagogico constructivista, esta educacion se centra en el desa-
rrollo de competencias (tipo de capacidades) “que combina la calificacion
propiamente dicha, adquirida mediante la formacion técnica y profesio-
nal, el comportamiento social, la aptitud para trabajar en equipo, la ca-
pacidad de iniciativa y la de asumir riesgos” (DELoORrs, 1996: 100). Estas
competencias son definidas desde la perspectiva de las organizaciones
laborales, la dindmica del mercado, y desde la necesidad de sostener un
sistema social dinamizado por la competitividad.

Como se conoce, el constructivismo promueve el desarrollo de las com-
petencias cognitivo-procesuales y transversales en tres dominios: el do-
minio de saber saber (conceptual), del saber procedimental (saber hacer) y
del saber ser (saber actitudinal)*. En este intento, el constructivismo sim-
plifica la comprension del ser humano, reduce la dimension del ser a un
conjunto de actitudes o rasgos equivalentes al hacer y conocer. Con ello,
se distorsiona la comprension de la personalidad del sujeto, se simplifi-
can ciertas dimensiones personales y se magnifican otras. En consecuen-

3 El objetivo de la escuela nueva consiste en conducir al nifio en el proceso de
hacerse duefio de su propio destino, y ayudarle a desarrollar y estructurar sus
aptitudes personales (Casanova 1991: 110).

4 Para Delors (1996: 95-96), “la educacion debe estructurarse en torno a cuatro
aprendizajes fundamentales, que en el transcurso de la vida seran para cada per-
sona, en cierto sentido, los pilares del conocimiento: aprender a conocer, es decir,
adquirir los instrumentos de la comprension; aprender a hacer, para poder influir
sobre el propio entorno; aprender a vivir juntos, para participar y cooperar con los
demas en todas las actividades humanas; por ultimo, aprender a ser, un proceso
fundamental que recoge elementos de los tres anteriores.
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cia, se impone un sujeto ideal lejos de la realidad, distante del organismo
vivo y mediatizado por una subjetividad compleja.

Con la Ley 70 de educacion Avelino Sifiani y Elizardo Pérez, promulgada
en 20 de diciembre de 2010, se inci6é un nuevo cambio en la educacion
boliviana. El nuevo Sistema Educativo Plurinacional tiene como funda-
mento pedagdgico al Modelo Educativo Socio-comunitario Productivo
que reemplaza al modelo constructivista de la Reforma Educativa. El
modelo promueve “un proceso de transformacion social en convivencia
comunitaria con la Madre Tierra, el Cosmos y una formacion integral y
holistica del y la estudiante, a través del desarrollo de las dimensiones
del Ser, Saber, Hacer y Decidir” (capacidades potenciales que tiene el ser
humano, Ministerio DE EpUcacion 2010: 15).

Para lograr la educacién del hombre integral, se definen objetivos holis-
ticos con el proposito de articular los diversos campos de saberes y co-
nocimientos del curriculo educativo. Con la formulacién de los objetivos
holisticos se busca desarrollar las cuatro dimensiones del ser humano: a)
Ser, principios y valores: se expresa no en contenidos, sino en sentimien-
tos y actitudes; b) saber: conocimientos locales y universales, se expresa
a través de contenidos y ejes articuladores; c) hacer: practicas expresadas
en actividades y procedimientos técnicos y tecnoldgicos aplicando co-
nocimientos con pertinencia cultural; y d) decidir: voluntad con sentido
comunitario hacia la vida, acciones de impacto social, con pensamiento
critico y propositivo (MinisTerIO DE EpUCACION 2013: 30).

Para el modelo educativo socio-comunitario productivo (Ministerio de
educacion 2013: 15), las dimensiones del ser y del decidir tienen una
temporalidad diferente. No se pueden alcanzar resultados en una cla-
se, semana o bimestre, sino en periodos mayores como un ano o incluso
varios. Estos no deberian medirse en cuanto al éxito, sino en cuanto a
las experiencias generadas para hacerlo presente durante los procesos
educativos. Por estas dificultades, la formacion del ser integral se redu-
ce al desarrollo del saber (conocimientos en términos de contenidos) y
del hacer (practicas expresadas en actividades y procedimientos técnico y
tecnoldgicos). En los hechos, este modelo es la extension de la educacion
tradicional que se centra en el desarrollo de conocimientos (saber) y ha-
bilidades (hacer), la forma de ser y convivir del sujeto queda a la zaga.

Uno de los aspectos en que coinciden los cuatro modelos educativos, es el
proposito de desarrollar conocimientos (saber conceptual o saber) y ha-
bilidades (saber procedimental o hacer). Al estilo tradicional, el construc-
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tivismo y el modelo socio-comunitario productivo se centran en transmi-
tir e instruir conocimientos y habilidades. El saber ser del constructivismo
-que deberia referirse a la personalidad como la forma mds compleja e
integral de la subjetividad humana- queda reducida a una mera reaccion
actitudinal. De igual forma, el ser y el decidir planteado por el modelo
socio-comunitario productivo son reducidos a valores y discursos poco
practicos de evaluar.

Por todo lo expuesto, la cuestion que debe ser debatida y resulta es: ;cual
es el propdsito de la educacion? Planteada en otras palabras, ;qué se edu-
ca? ;Qué se busca desarrollar en el sujeto de la educacion? Son preguntas
que aluden al objetivo de la educacion. Por los limites sefialados en torno
a la educacion enciclopédica, activa, constructivista y socio-comunitario
productiva, la respuesta es que la educacion es una actividad humana
que se orienta a desarrollar sentidos personales, su misién no se reduce a
desarrollar conocimientos y habilidades.

En los parrafos que siguen, se expone una idea de educacion planteada
desde la perspectiva de la ciencia psicoldgica, especificamente, desde la
psicologia de la personalidad. En este marco, se plantea que la educa-
cion es una actividad orientada a cuidar el desarrollo del ser humano. Su
propdsito es facilitar el desarrollo de la personalidad del sujeto, que este
recree y fortalezca sus distintas esferas personales de una manera que le
permita convivir de forma conveniente en la comunidad donde existe.
La comprension de la organizacién, de la dindmica y del desarrollo de la
subjetividad humana puede ayudar a comprender y definir los aspectos
concretos que la educacion debe desarrollar en los sujetos. En esta direc-
cion, la tesis que se expone en este articulo es que la educacién es una
actividad humana que desarrolla los sentidos personales del ser humano
que vive en una comunidad concreta.

LA EDUCACION Y EL DESARROLLO DE LA PERSONA

El punto de partida para comprender la naturaleza y el lugar de la educa-
cion como actividad humana es distinguir la necesidad a la que respon-
de. Esta aclaracion puede ayudar a comprender y valorar la educacion
como una actividad humana, distanciarse de aquellas concepciones que
la caracterizan como un aparato ideoldgico de Estado que reproduce su-
jetos, como un dispositivo de poder que discplina sujetos o como un ins-
trumento de transformacion que instituye y reproduce un nuevo sistema.
Sin duda, la educacidn no esté desligada de los procesos politicos e ideld-
gicos, de las tensiones sociales y de la organizacion y el desarrollo cultu-



198 ESTUDIOS BOLIVIANOS N° 25

ral de la comunidad. Pero tampoco esta desligada de las necesidades y de
la creatividad de los sujetos individuales, de la necesidad y orientacion
a afianzar las potecialidades colectivas, de prolongar y recrear las capa-
cidades de las personas que forman parte del circulo afectivo que el ser
humano asume cuidar.

Primero, el ser humano es un organismo vivo que se orienta a vivir, se
resiste a morir y lucha por sobrevivir y prolongar su vida. Ante las ame-
nazas y adversidades tiende a cuidar su vida; sea por temor a las situa-
ciones, sea por evitar el dolor y el sufrimiento, se aleja de los riesgos
que comprometen su vida, busca conservar su vida, satisfacer sus nece-
sidades, gozar de los placeres que generan el comer, el beber, el sexo, la
libertad, el caminar, el manipular objetos o realizar actividades como lo
hacen los animales. Pero lo que distingue al ser humano del resto de los
animales es la orientacion a darle sentido a su vida. Se resiste a no tener
significado alguno en la vida, a no tener un valor en la comunidad, lucha
por vivir, es decir, dar intensidad a la vida, ritmo y significado singular.
Lucha por cuidar el sentido de la vida, por instituir y orientarla con rela-
cién a un por qué, a un cdmo y a un para que.

El sentido de vida del ser humano alude al motivo de vida, a la razén
de existir. Este tiene dos elementos para considerar. En primer lugar, la
valoracion o autovaloracion de la vida y de las capacidades que definen
su forma de ser y vivir. Los conocimietos, los intereses, las habilidades,
los valores, los objetivos de vida y otras son cualidades o saberes con los
que el sujeto afirma su identidad e integridad, definen el valor que tiene
en su existencia. En segundo lugar, la valoracion del lugar de si mismo
en la comunidad donde vive (familia, grupo, organizacion, comunidad,
region, sociedad en general). El ser humano busca distinguir y especi-
ficar el valor de si mismo, el significado de su vida en una comunidad
en la que existe, en el circulo de personas donde convive. Lucha por ser
alguien, tener dignidad, vivir una identidad y un estilo de vida. Pero esta
lucha por darle significado a la vida personal no se basa solamente en la
exhibicion de una forma de ser compuesta por capacidades susceptibles
de ser valoradas, sino también por la forma de ser, obrar y convivir del
sujeto, por la forma en que el sujeto participa y coopera en la organiza-
cion y desarrollo de la vida de la comunidad. El sentido de vida se ex-
presa, afirma, recrea y vive en la comunidad (familia, grupo y sociedad).

Segundo, el ser humano al contemplar y confrontar tanto con la reali-
dad como consigo mismo, vive diversas necesidades y motivaciones, por
ejemplo, la necesidad de comprender y ordenar la realidad, vivir nuevas
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experiencias, conocer o saber, la necesidad de autoestima, de identidad,
de compartir, de convivir y la necesidad de darle sentido a la vida. De
estas hay dos fundamentales: a) la necesidad de comprender y explicar
la vida, el cosmos, la natraleza, al hombre, comprender el por qué de la
inseguridad, el caos, la incertidumbre, la inferioridad y la angustia; y b)
la necesidad de ordenar o construir la realidad, de darle a la conciencia
certeza, seguridad, disfrute y comodidad para existir de forma conve-
niente. Estas dos son las fundantes del sentido de cuidar la vida, de la
orientacion a cuidar el sentido de vida. La necesidad de comprender y
ordenar la vida se expresa en la necesidad de cuidar la vida: de defender-
la, producirla, reproducirla y conservarla®. El sentido de cuidar la vida es
la orientacion a comprender y construir la vida tanto de si mismo como
de la comunidad en la que el ser humano vive.

Tercero, a través del descubrimiento y la invencion de diversas activida-
des, estrategias, tacticas y herramientas de comprension e intervencion,
el ser humano ha desarrollado forma de cuidar la vida. Por ejemplo, con
actividades de informacidn, asesoramiento, entrenamiento, prevencion,
formacion y rehabilitacion de sujetos individuales y colectivos; como
también a través del desarrollo de capacidades personales y sociales. En
esta direccion, la educacion se torna en un tipo de actividad humana que
contribuye en el cuidado de la vida y del sentido de vida de los seres
humanos. Tanto la necesidad de prevenir riesgos y desequilibrios como
la necesidad de desarrollar estrategias y tacticas (capacidades) hacen de
la educacion una actividad que coopera en el cuidado de la vida, espe-
cialmente, en el fortalecimiento de los saberes que ayudan al ser huma-
no a vivir su sentido de vida, a realizar su forma de ser obrando en la
construccién de su comunidad. Visto asi, la educacion es una actividad
humana que se define y afirma por potenciar el desarrollo del ser huma-
no. De acuerdo con Vygotski, la educacion interviene en la marcha del
desarrollo e influye decisivamente en él, organiza en cierto modo el pro-
ceso ulterior de su desarrollo y con ello determina su destino (1993: 245).

La educacién es un proceso de organizacion de condiciones formativas
que facilitan el desarrollo del sentido de la personalidad del sujeto. Im-
plica un proceso de ensefianza que consiste en crear, organizar y dispo-
ner de condiciones pedagogicas, psicoldgicas, sociales, fisicas y legales,
y también un proceso de aprendizaje que consiste en recrear tanto las
estructuras personales como la misma personalidad del sujeto (forma de

5 Juan Bautista (2004). “Curso de doctorado en epistemologia”. La Paz: Universi-
dad Gabriel René Moreno. Febrero de 2004.
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ser y convivir) mediante la intergracion de nuevas experiencias o saberes
(conocimientos, habilidades, significados). Esta actividad es un proceso
creativo y cooperativo. Es creativo porque implica la creacion de condi-
ciones de ensefanza y la creacion de condiciones de aprendizaje, y es
cooperatico por cuanto la educacion es una actividad de ayuda. Como
afirma Lev Vygotski (1993: 241), educar es ayudar al nifio a hacer una
tarea para que después la haga solo. En el momento en que el profesor
coopera al nifio disponiendo las tareas (contenidos) y los procedimien-
tos que ha organizado, apoyando y asistiendo la realizacion de estas ta-
reas por parte del nifio, busca que posteriormente las realice de forma
independiente. Ese es el momento en el que se inicia la re-creacion y el
fortalecimiento de las capacidades (sentidos) personales del nifio. En la
medida en que el sujeto asume la educacion como su horizonte de desa-
rrollo personal, las condiciones de ensefianza (saberes) con las que coo-
pera el profesor, se convierten en elementos de auto-desarrollo, es decir,
en saberes significativos que intensifican, dinamizan y resignifican los
sentidos personales (capacidades) del nifio.

A modo de resumen, la educacion es una actividad que fortalece el de-
sarrollo del ser humano, es una tarea que colabora con el cuidado de la
vida, hace que el sujeto desarrolle un conjunto de saberes que le ayuden a
cuidar su sentido de vida. Desde esta perspectiva, la educacion es una ac-
tividad que facilita el desarrollo del sentido de la personalidad del sujeto
(persona)®. De forma especifica, la educacién colabora en el desarrollo de
los sentidos personales, de las capacidades (saberes) que permiten al suje-
to vivir su existencia en este mundo, afirmar y recrear su realizacion per-
sonal asi como su convivencia satisfactoria en la comunidad donde vive.

En el marco del paradigma de la vida, en el que se vive observando el
imperativo categdrico de defender, producir, reproducir y conservar la
vida, la educacidn, en tanto actividad humana que facilita el desarrollo
de los sentidos personales, tiene dos ejes de andlisis (véase cuadro 1). El
primer eje alude al sentido de cuidar la vida que se expresa a través del
sentido de comprension y del sentido de construccion de la vida. Desde
esta perspectiva, la ciencia es otra actividad humana especifica que tiene
la misioén de producir saberes validos que cuiden la vida del planeta y de
cada ser vivo, con conocimientos que permitan comprender y fortalecer
la organizacion, la dindmica y el sentido de la vida. En este marco, la

El sujeto es el organismo vivo humano, la persona que afirma, construye y vive
su subjetividad. De acuerdo con Martin Mercado (2014: 22), la Ley 70 posee una
concepcién de persona que la emparenta con el personalismo filoséfico.
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ciencia psicoldgica es un area del saber que busca cuidar la vida psico-
logica del ser humano, comprender y fortalecer los procesos, las intensi-
dades y configuraciones de la personalidad del sujeto. De igual forma, la
educacion es una actividad que cuida el desarrollo humano, comprende
y fortalece los sentidos personales.

Ejes de la educacion y el desarrollo
de sentidos personales

Sentido de cuidado
de la vida Comprension Construccion
Sentido de vida

Sentido de si mismo Sentido de Sentido de autoconstruccion
Autorrealizacion autovaloracion Actuacién y construccién
Conocimiento y de si mismo
valoraciéon

de si mismo

Sentido de comunidad | Sentido de valoracion Sentido de construccion
Convivencia Conocimiento y Realizacion y construccion
valoracion de la realidad
de la realidad

El segundo eje es el sentido de vida que el ser humano busca cuidar. Este
alude a la orientacion a sobrevivir cuidando la propia vida y la del entor-
no que le rodea, como también la orientacion a darle sentido a su vida,
a instituir un significado a la vida personal en la comunidad. De forma
concreta, este sentido de vida se expresa en la orientacion del sujeto a cui-
dar tanto el sentido de si mismo como el de la comunidad. Esto implica
que el ser humano, por un lado, busca comprender y fortalecer el sentido
de si mismo, vivir su autorrealizacion, su identidad, autoestima, historia
y proyectos de vida ; como también comprende y realiza el sentido de la
comunidad, conviviendo. Es decir, vive la comunidad cuidandola como
condicion para participar en la produccion de la vida de los otros, o para
crear las condiciones formativas de su propio sentido de vida.

Como se expondrd mas adelante, del cruce de estos dos ejes emergen
los sentidos (capacidades) que la educacion debe comprender y fortale-
cer a través de la organizacion y disposicion de condiciones formativas
convenientes. Siguiendo el razonamiento de lo general a lo especifico, la
concepcion de que la educacion tiene como mision desarrollar sentidos
personales implica comprender los siguiente: El objetivo fundamental de
la educacion es fortalecer el sentido de vida de los sujetos individuales
o colectivos. Esto se expresa en fortalecer tanto el sentido de si mismo
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como el sentido de la comunidad del sujeto. En un nivel de concrecion
mas especifico, el desarrollo del sentido de si mismo implica fortalecer el
sentido de autovaloracidn (conocimientos y valoracion de si mismo) y el
sentido de autoconstruccidn (actuacion y creacion de si mismo). Mientras
que el desarrollo del sentido de convivencia supone fortalecer el sentido
de comprension de la realidad (conocimiento y valoracién de procesos
y objetos de la comunidad natural, humana y simbdlica) y el sentido de
construccion de esta realidad. En el nivel de concrecién mads especifico
se encuentran los sentidos de la ciencia (matematicas, lenguaje, ciencias
naturales, ciencias sociales), los sentidos de los problemas de la realidad
(pobreza, alcoholismo, medio ambiente, seguridad ciudadana) y los sen-
tidos del desarrollo personal (autoestima, motivacion, habilidades socia-
les, valores, identidad, afrontamiento, resiliencia, etc.).

Desde la perspectiva de la educacion, la personalidad del sujeto es un
sistema de sentidos, es decir, de capacidades o saberes para desarrollar.
En este marco, el objetivo de la educacion es organizar las condiciones
de ensefianza que faciliten el desarrollo de los sentidos personales. Esta
concepcién dista mucho de los objetivos instruccionales u operacionales
que plantea la educacion tradicional, como también de las competencias
que postula la pedagogia constructivista. Como se conoce, la necesidad
de que el ser humano tenga un conocimiento enciclopédico de las cien-
cias responde al ideal del hombre ilustrado de la sociedad moderna. La
necesidad de que el sujeto desarrolle conductas, habitos y habilidades
responde a la necesidad de que el ser humano se adapte al ritmo eco-
nomico de la sociedad capitalista, al progreso social de la sociedad nor-
teamericana. La necesidad de desarrollar competencias conceptuales,
procedimentales y actitudinales planteadas por la pedagogia construc-
tivista también responde a las exigencias de competitividad que implica
la economia de mercado.

De acuerdo con Delors (1996: 100), “El dominio de las dimensiones cog-
nitiva e informativa en los sistemas de produccion industrial vuelve algo
caduca la nocion de calificacion profesional, entre otros en el caso de los
operarios y los técnicos, y tiende a privilegiar la de competencia perso-
nal”. La necesidad de desarrollar las dimensiones del ser humano (ser,
saber, hacer y decidir) (Samanamup 2014: 114) articulados por los objeti-
vos holisticos responde a las exigencias de un modelo tetraléctico (chaka-
na) predefinido que, se dice, forma parte de la cosmovision aymara.

En cambio, la educacion de los sentidos responde a la necesidad del ser
humano de afirmarse y vivir sus sentidos personales. Estos emergen de
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la vida efectiva, de la necesidad de cuidar (comprender y cosntruir) la
vida del mundo en el que el ser humano existe, de la necesidad de com-
prender y fortalecer su sentido de vida, es decir, su sentido de si mismoy
su sentido de convivencia. En conclusién, la educacién es una actividad
humana que tiene la mision de fortalecer el desarrollo del ser humano
facilitando la recreacidn, afirmacién y construccion de los sentidos perso-
nales. El objetivo fundamental es desarrollar la organizacion, la dindmica
y el sentido de la vida del ser humano. El fin es que este sujeto organice
sus sentidos personales de una forma que le permita transformar y cons-
truir la sociedad en la que vive.

SENTIDO COMO CAPACIDAD VIVIDA

El sentido es una capacidad vivida, un tipo de saber mediante el cual
la persona se expresa, afirma y recrea en la comunidad donde vive. Es
una tendencia a seguir viviendo el saber que realiza o ejecuta. De for-
ma concreta, es una habilidad realizada con satisfaccion, con destreza y
emocion, que tiende a prolongarse en su realizacidon. Sus operaciones y
resultados se generan produciendo una satisfaccion que tiende a seguir
realizdndose, es decir, a seguir viviendo las operaciones y los efectos que
genera el saber que el sujeto vive o goza.

El punto de partida para comprender el sentido es la relacion existencial
de la persona y su comunidad. El sentido no es la relacioén o interaccion
del sujeto con otros, sino la actividad ejercida por el sujeto para afirmar
su vida en la comunidad. En el mundo molecular (vida celular) el sentido
es actuado (vivido) como la capacidad de producir vida. El modo de sery
hacer de un organismo de la célula se define y afirma por la forma en que
participa en la produccién de la vida de los otros organismos y de la cé-
luda en general. Las caracteristicas sustanciales de la estructura de cada
organismo (ser) y de sus funciones (hacer) sdlo tienen un valor descripti-
vo. La vida efectiva de los organismos y de la célula esta en el proceso de
participacion, en el modo de obrar o producir la vida de la célula, en la
capacidad de producir, en el saber crear y construir la vida. Al producir
(cuidar) la vida de otros crea las condiciones formativa de su propia vida,
porque la vida de un organismo es producida con la participacion de los
otros organismos de la célula, porque la vida de una célula es producida
con la participacion de las otras células. Por eso, el sentido es esta capaci-
dad orientada a afirmar y vivir la propia vida y la vida de la comunidad.
De igual forma, la participacion del ser humano en la produccién de la
vida de si mismo y de la comunidad no se basa en las caracteristicas sus-
tanciales de ser, saber, hacer, decidir o convivir, sino en su capacidad de
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participar y cooperar en la produccion de la comunidad, en el modo de
obrar la vida del sistema, en el saber ser, comprender, hacer, decidir y
vivir la comunidad.

La cultura de una comunidad es la organizacion y dindmica de saberes
(simbolicos y materializados) que mediatiza la afirmacion y el desarrollo
de la propia comunidad. La cultura es una integracion de diversos tipos
de saberes: a) de saberes contenidos que se expresan como significados,
valores, conocimientos, teorias y creencias, b) de saberes procedimienta-
les que se manifiestan como practicas, procedimientos y estrategias, c)
de saberes generadores (imaginacion, pensamiento, emocion) que pro-
ducen saberes (ideas, conocimientos, prdcticas, tecnologias, etc.) y d) de
sistema de saberes vivos que afirman su vida produciendo y compar-
tiendo saberes. Por ejemplo, los procesos psicologicos superiores del ser
humano son saberes que tienen un origen socio-cultural, se desarrollan
por una linea cultural. De acuerdo con Lev Vygotski (1997: 214), las fun-
ciones psicoldgicas aparecen dos veces en el curso de la desarrollo de la
conducta, “primero como funcién de la conducta colectiva, como forma
de colaboracién o interaccion, como medio de adaptacion social, o sea,
como categoria inter-psicologica, y, en segundo lugar, como modo de la
conducta individual del nifio, como medio de adaptacion personal, como
proceso interior de la conducta, es decir, como categoria intra-psicologi-
ca”. A través del proceso de interiorizacion, el ser humano transforma las
relaciones intersubjetivas y cooperaciones sociales en relaciones y opera-
ciones mentales, a través de la personalizacion convierte los saberes y las
capacidades sociales en capacidades personales, en saberes propios de
su personalidad. Por su origen, los procesos psicologicos superiores de la
personalidad del sujeto son saberes sociales.

Desde esta perspectiva, la persona es un organismo hiper-socializado’,
su subjetividad es una integracion de saberes sociales, estd conformado
por capacidades socio-culturales (conocimientos, valores, habilidades y
estrategias). Sin embargo, dichos saberes sociales internalizados pronto
se constituyen en saberes de la personalidad (saberes peronales) en cuan-
to se diferencian e independizan de los saberes sociales. Estos saberes

“De hecho, la dimension interna no enteramente socializada y socializable es hoy
una posibilidad en la sociedad misma. Esto que se escapa al control de la sociedad,
no es mas nuestra biologia, nuestra naturaleza pre-social, sino un espacio personal
que nosotros mismos constituimos gracias a los recursos socialmente disponibles.
Este espacio que puede sustraerse al control de la sociedad es, desde otro punto
de vista, un espacio hiper-socializado porque viene constituido gracias al potencial
de autonomia individual que la sociedad hace posible” (MeLuccl 2002: 237).
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sociales se presentan como nuevas experiencias que pueden potenciar la
subjetividad del sujeto o de-subjetivarlo. Los saberes sociales, en cuanto
se organizan y operan en funcién de las necesidades y aspiraciones de
realizacion personal (memoria y proyectos de vida) y de acuerdo con
los ritmos, la fuerza y el sentido de la personalidad del propio sujeto,
pueden personalizarse (apenderse significativamente) y fortalecer la or-
ganizacion y el sentido de desarrollo de los saberes personales. En con-
secuencia, el sentido es un saber que se expresa en saber ser, saber hacer,
saber comprender y saber convivir.?

El sentido como capacidad vivida puede observarse como plena expe-
riencia de saber en el juego de los nifios. En el juego de las mufiecas,
una nifia al momento de ensefiar a su amiga como peina a sus mufiecas
también expone sus conocmientos, intereses y valores. Al momento de
mostrar sus habilidales con destreza y seguridad tambien manifiesta sus
emociones expresando una satisfaccion tanto por ensefiar como por rea-
lizar cada una de las operaciones. Ella encuentra gusto en realizar esta
tarea con cada una de las cinco mufiecas, busca otras mufiecas para repe-
tir o extender sus habilidades, expresa que también le puede peinar a su
amiga. La amiga expresa que puede peinar a las mufiecas de otra forma.
Efectivamente, la segunda nifia peina a las mufiecas con otro ripo de pei-
nado, expresa su emocion y satisfaccion tanto al momento de realizar el
peinado como al ver a las mufiecas peinadas.

En la actuacién y vivencia de este juego se pueden distinguir ciertos as-
pectos importantes para comprender el sentido: a) el despliegue de co-
nocimientos y capacidades, como también la vivencia de emociones y
satisfaccion por jugar y ejecutar las habilidades; b) la manifestacion de
una destreza y seguridad en en despliegue de las capacidades, asi como
la expresion de intereses, valores, autoestima, motivacion y habilidades
sociales; c) la asuncion de una identidad de mamad o de peinadora (iden-
tificacion con la madre o peinadora) como la principal motivacion que
impulsa y orienta del deplige y vivencia de los saberes de peinar; d) la
orientacion de la nifia a prolongar el desempefio de la habilidad peinan-
do a otras munecas y a la amiga, y extender la satisfaccion que se vive al
realizarla; e) la orientacion a hacer y vivir tareas nuevas y complejas, el
desafio de resolver problemas cada vez mas dificiles, a descubrirse y afir-
marse haciendo distintas tareas y cosas desconocidas; y f) la orientacion a
afirmarse como una persona que deviene realizada a través de desplegar

8 Para Delors (1996: 95-6) aprender a conocer, aprender a hacer, aprender a sery
aprender a vivir son los cuatro pilares de la educacion.
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sus capacidades o de obrar efectivamente una tarea. En sintesis, el senti-
do es la orientacion a ejercer y vivir una capacidad realizando una tarea
o resolviendo un problema, es un tipo de saber especifico que se ejerce y
vive para expresar, firmar y recrear el horizonte de identidad y sentido
de autorrealizacién.

En este marco, se entiende el desarrollo de muchas capacidades escola-
res como el sentido de leer o el sentido de multiplicar. En la lectura, una
nifia expone a su padre su capacidad de leer. Mira, aqui dice “parque
jurasico”... “hay varios tipos de animales como los carnivoros... ;qué es
carnivoro? También puedo leer este cuento... quiero leer esta noticia...
esto [una revista] voy a leer a mamad”. Esta orientacion constituye el sen-
tido de leer, la emocion de saber leer, de vivir la capacidad de reconocer
palabras y comprender textos, la tendencia a prolongar el placer de leer,
la satisfaccion de leer palabras y textos complejos, la orientacion de afir-
marse leyendo, sentirse una persona que lee, que hace y puede cooperar
(informar) a los demas con su capacidad de leer. En el misma direccidn,
se expresa, afirma y realiza cuando resuelve problemas de multiplica-
cién plantedndose tareas de una cifra, de dos, tres, cuatro... diez cifras.
Quiza nadie del entorno conoce que el nifio sabe multiplicar, ni él comu-
nica a sus padres, amigos o profesores, pero goza de las multiplicaciones
que realiza, vive con satisfaccion las operaciones que resuelve, se siente
complacido de saber multiplicar. En cuando vive esta capacidad tiende a
continuar multiplicando planteandose nuevos problemas, a asumir pro-
blemas cada vez complejos y variados. Se siente realizado por recono-
cerse y afirmarse como una persona que sabe multiplicar. El sentido es
una capacidad vivida como motivacion, autoestima, resiliencia, valores
e identidad, un saber ejercido como la realizacion de una necesidad o
aspiracion de ser, conocer, hacer y convivir.

A diferencia de las capacidades o competencias que tiene una maquina,
un ordenador o programa, el sentido es un saber creado y vivido por el
propio sujeto, una capacidad con la que afirma su existencia, identidad,
realizacion personal y su sentido de vida en general. Le permite afirmar-
se como una persona que se realiza, que vive las operaciones y emocio-
nes que despliega. Pero en la medida en que estas operaciones y efectos
generan certezas y placeres en la vivencia de si mismo, tiende a ser pro-
longada, a seguir realizdndose. Continuar viviendo el desempenio de los
saberes es una forma de seguir prolongando la afirmacion de si mismo.

Los sentidos son unidades psicoldgicas complejas que forman parte de
la personalidad del sujeto. ;Qué es la personalidad? Es la forma de ser
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y convivir del sujeto, es decir, la forma de organizacion integral y com-
pleja de la subjetividad del sujeto humano que mediatiza sus desplaza-
mientos, sus creaciones y su desarrollo en la comundad. Pero de forma
concreta, en el sujeto que vive en una comunidad, la personalidad es una
organizacion de sentidos que comprenden, organizan, orientan y viven
la vida en la comunidad. No son habilidades, conocimientos o actitudes
aisladas ni dimensiones humanas preestablecidas, sino capacidades vivi-
das y construidas. Tienen las siguientes caracteristicas:

*  Sonunidades de la subjetividad humana. Los sentidos son procesos que
forman la personalidad del sujeto, en consecuencia son elementos subjeti-
vos que integran disposiciones psicofisicas y comprometen procesos cog-
nitivos e intensidades afectivo-emocionales. No son entidades cognitivas,
afectivas o psicomotrices, sino saberes que se expresan y realizan como
una fuerza-estrategia, como un impulso estructurado, como una capaci-

dad dirigida, es decir, como una orientacion cognitivo-afectiva.

*  Capacidades enactivas. No son conocimientos en términos de repre-
sentaciones mentales, sino, de acuerdo con Varela, conocimieto enacti-
vos’, es decir, saberes generadores de realidades (2006: 109), de estruc-
turas, de organizacion, de nuevos sentidos. Los sentidos se generan
en la accién, se presentan, recrean y afirman en el quehacer, en el
obrar del sujeto en la realidad. Al igual que los procesos y las confi-
guraciones psicoldgicas, los sentidos no son revelados o entregados
al sujeto, sino son construidos en cuanto viven y producen vida. Es
la puesta en obra del mundo, de una concepcion a partir de ciertos
saberes que el sujeto realiza en comunidad.

*  Saberes personales. A diferencia de las competencias que responden a
normas sociales, de los roles predefinidos por idealogias, los sentidos

El término enaccidn proviene del inglés to enact que significa actuar una parte
en una obra, construccion, desarrollo o crecimiento. El conocimiento enactivo se
refiere a aquello que se adquiere a través de la accién del organismo en el mun-
do. Con relacion a este término, muchos autores han dado distintas definiciones.
Por ejemplo, Jerome Bruner (1966, en RomAN 1994: 195) distingue tres sistemas
de pensamiento: enactivo, iconico y simbdlico. “El sistema enactivo es un modo
de pensamiento altamente manipulativo, que opera basicamente a partir de la
accion. Ej.: las habilidades motoras se aprenden haciendo”. Por su lado, Jean
Piaget (1988: 324) se refiere a la construccion del objeto como un proceso en-
activo. La construccion de las estructuras mentales esta ligada a una serie de
habitos motores, a la vez fuentes y efectos de la construccion de este esquema.
Finalmente, Francisco Varela concibe a la cognicion como una accion efectiva,
una historia de acoplamiento estructural que enactua (hace emerger) un mundo
(VARELA 2006: 109).
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son saberes personales, propios de cada sujeto, construidos, organiza-
dos y vividos con relacién a la historia de vida construida, a las situacio-
nes de aprendizaje emergentes y en funcion de las necesidades y aspira-
ciones de realizacién personal. Son capacidades que se caracerizan por
sus ritmos, fuerza y significado con que se vive de forma personal. Las
normas y expectativas sociales (competencias) son referentes de cons-
truccion, pero no son su caracteristica.

Vividos por la persona. Los sentidos son percibidos por el sujeto. Las
maquinas o robots pueden tener capacidades en términos de conoci-
mientos y competencias definidos y exigidos por el observador o téc-
nico externo. En cambio, los sentidos son saberes vividos por el sujeto,
la organizacidn, el desempeno y los efectos que genera el sentido son
experimentados, comprendidos y disfrutados por el cuerpo propio del
sujeto, vividos por la subjetividad de la persona.

Procesuales. No son dones naturales, talentos estables ni aptitudes con-
sumadas, sino saberes en permenente devenir, son capacidades que se
recrean constantemente a través de la integracion de nuevas experien-
cias y por medio de su capacidad enactiva, es decir, de generar nuevas
realidades, de producir significados, estrategias y mundos. Los sentidos
no son montajes de categorias tedricas preestablecidas, sino orientacio-
nes de accién que emergen de la necesidad de vivir y cuidar la vida, de
la necesidad de dar sentido a la propia vida.

Densas. El sentido es una unidad psicoldgica compleja, es organiza-
do, impulsado y vivido como procesos, intensidades y configuraciones
subjetivas. Por eso, el sentido es vivido como capacidad, orientacion y
significado a la vez. En tanto capacidad, constituye una integracion de
operaciones que estructuran la actividad humana; en tanto orientacion,
es una fuerza que impulsa hacia la satisfaccion de necesidades; y en tan-
to significado, es un valor que define la direccion de las operaciones y
fuerzas del ser humano.

Con todo lo descrito, el sentido es la orientacion a vivir el significado de reali-
zar una tarea y la tendencia a apasionarse con la capacidad que despliega.
Es una configuracion psicoldgica, la unidad basica de las configuracio-
nes de la personalidad del sujeto. Estd conformada por tres elementos: a)
por procesos y operaciones cognitivas (capacidad), b) intensidades afec-
tivo-emocionales (pasién que impulsa), c) configuracion de significados
(metas que dirigen). Por eso el sentido es una orientacion a vivir una capa-
cidad, una tendendia a vivir (realizar) una tarea.

El sentido es la orientacion a vivir la tarea que afirma y recrea la forma de
ser. La realizaciéon de un sentido (resolver problemas de multiplicacion)
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es una forma de afirmar y recrear el sentido del desarrollo de la per-
sonalidad, el sentido de vida del sujeto. El nifio al realizar con agrado
una tarea (pintar), expresa sus capacidades especificas, conocimientos e
intereses. Disfruta presentar o exponer ante los demas sus habilidades,
conocimientos e intereses, le deleita presentarse y domostrarse a si mis-
mo sus capacidades, conocimientos e intereses, y vive satisfecho al verse
realizando una tarea. Pero también disfruta de la forma en que recrea
sus capacidades, conocimientos e interés. En el mismo despliegue de sus
capacidades el sujeto tiende a diversificar y complejizar sus actividades,
es decir, a hacer tareas cada vez mas complejas y variadas.

El sujeto moviliza, intensifica, concentra, ensancha e innova sus capacida-
des, origina y recrea las operaciones de sus capacidades, la direccion de
sus habilidades y la intensidad de la pasion con que realiza la actividad.
Disfruta la forma en que sus capacidades se hacen mads precisas, rapidas,
efectivas; goza lo que sus habilidades y conocimientos recrean y afianzan.
La realizacion es plena cuando la afirmacion y recreacion de las capaci-
dades permite expresar y reconstruir su forma de ser: elevar su autoesti-
ma, afirmar su identidad, su historia personal, proyectos de realizacion y
sentido de vida. La realizacion personal es amplia cuando la realizacion
del sentido especifico permite vivir (intensificar) la realizacion personal,
cuando el sentido realizado o vivido permite afirmar y recrear la persona-
lidad del sujeto, su sentido de auto-realizacidn (construccién de si mismo)
y su sentido de convivencia (el valor que tiene en la comunidad).

DESARROLLO DEL SENTIDO DE VIDA

A modo de recordar, la educacion es una actividad humana que se de-
fine por cooperar el desarrollo del ser humano, potencia o fortalece la
organizacion, la dindmica y el sentido del sujeto. A través de la creacion,
organizacion y disposicion de condiciones formativas especificas facilita
a que el sujeto cristalice (origine), recree, fortalezca y viva (desempefie)
tanto sus saberes especificos como el sentido de su personalidad (forma
de ser y convivir). Hay disciplinas cientificas que se ocupan de cuidar al
ser humano. La cuestion a responder es, especificamente, ;la educacion
fortalece al ser humano? La dilucidacion de esta cuestion es fundamental
para especificar la mision de la educacion.

Se ha visto que el desarrollo de los conocimientos y de las habilidades
promovidas por la educacion tradicional, de las competencias postula-
das por el constructivismo y de las dimensiones del ser expresadas en los
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objetivos holisticos del modelo socio-comunitario productivo son restrin-
gidos y poco consistentes. En consecuencia, la educacién no ofrece cono-
cimientos ni habilidades, no despliega competencias ni dimensiones de
figuras preestablecidas. El objetivo especifico de la educacion es el sentido
de vida, esto implica fortalecer el sistema de sentidos que conforman la
personalidad del sujeto. En consecuencia, la educacion tiene la mision de
desarrollar el sentido de vida de la persona'. El curriculo educativo se en-
tiende como un proceso de organizacion de contenidos y procedimientos
que faciliten el desarrollo de los sentidos personales del sujeto.

La objecion a este planteamiento sostiene que los sentidos no son mas
que competencias, capacidades, habilidades y conocimientos. Parece que
el concepto “sentido” aluda a las habilidades o capacidades que caracte-
rizan a las competencias. Lo cierto es que el sentido es un saber y un tipo
de capacidad. Es un saber en tanto es una cualidad humana construida
con el cual el sujeto puede participar, obrar y cooperar efectivamente en
sus desplazamientos y creaciones. No es reductible a un proceso cognos-
citivo 0 a un acto de conocimiento, sino es una unidad cognitivo-afectiva,
no es divisible en aspectos cognitivos y afectivos o en competencias con-
ceptuales y actitudinales, sino es un proceso cognitivo, una intensidad
afectiva y una configuracion de significados a la vez.

Como se indico, los sentidos son capacidades complejas (globales) que
se expresan en saber ser, saber comprender (conocer), saber construir
(hacer) y saber convivir. Efectivamente, en cuanto existe y participa en
la convivencia de una comunidad, el ser humano esta llamado presentar
y recrear su forma de ser (saber ser), su forma de obrar (saber hacer),
su forma de comprender (saber conocer) y su forma de convivir (saber
convivir). Desde la perspectiva de la educacion de los sentidos, las di-
mensiones del ser planteados por el modelo educativo socio-comunitario
productivo deben entenderse como saber ser, saber saber (conocer), sa-
ber hacer y saber decidir. Aunque este intento no es factible porque las
dimensiones del ser en aquel modelo son aspectos aislados de distinto
orden, pero sobrepuestos.

A diferencia de las anteriores leyes educativas, la Ley 070 de la Educacioén
Avelino Sifani y Elizardo Pérez es una disposicion legal que define a la
educacion boliviana como una tarea de Estado orientado a formar a las
personas. Articulo 1, paragrafo 1. “Toda persona tiene derecho a recibir
educacion en todos los niveles de manera universal, productiva, gratuita,
integral e intercultural, sin discriminacion”.
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Desde la perspectiva de la educacion, la personalidad del sujeto es un
sistema de sentidos, organizacion, dindmica y despliegue personal. En
este marco, el ser humano se conforma por distintos niveles de integra-
cidn de sentidos. Esto significa que hay sentidos de distintos grados de
complejidad que van desde los sentidos generales hasta los sentidos es-
pecificos. Por ejemplo, entre los sentidos generales estan el sentido de
vida del sujeto. Este se expresa a través de dos sentidos cardinales: el
sentido de si mismo (sentido de auto-realizacidn) y el sentido de comu-
nidad (sentido de convivencia).

En un nivel intermedio, estan el sentido de comprension y el sentido de
construccion mediante los cuales se expresa el sentido de convivencia;
asi como el sentido de auto-valoracion y el sentido de auto-construccion
mediante los cuales se expresa el sentido de si mismo. En el nivel particu-
lar, estan el sentido de autoestima, el sentido de identidad, el sentido de
creatividad (sentidos personales); el sentido de la matematica, el sentido
del lenguaje, el sentido de la historia (sentidos de conocimientos); y el
sentido del medio ambiente, sentido de la interculturalidad, y el sentido
de la salud (sentido de la realidad, véase el siguiente cuadro).

A partir de estos sentidos, en la planificacion de los programas o pro-
yectos curriculares se pueden derivar otros sentidos mas especificos, por
ejemplo: el sentido de la suma, el sentido de la multiplicacidn, el sentido
de la gramatica, el sentido del futbol, el sentido del cuidado del sistema
respiratorio, etc.

El ser humano que tiende a construir su sentido de vida, tiene la convic-
cion y capacidad de actuar tanto sobre la realidad como sobre si mismo, es
decir, posee un sentido de relaciéon y convivencia con la comunidad y un
sentido de si mismo, de afirmacion de un estilo de vida propio. Estas dos
capacidades y convicciones estan mediatizadas por dos capacidades fun-
cionales de la subjetividad humana: a) las funciones de regulacion, con las
cuales el sujeto comprende y organiza los procesos y objetos que circulan
en la realidad, organiza sus desplazamientos extensivos en la sociedad y
su actuacion sobre los estimulos ambientales, y b) las funciones de auto-
rregulacion, mediante las cuales el sujeto acttia sobre su propia subjetivi-
dad, organiza los desplazamientos intensivos; implica procesos de reflexi-
vidad, meta-cognicion y auto-control de las capacidades personales.
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Niveles de integracion de los sentidos

Sentido de vida

Sentidos Sentido de auto- Sentido de convivencia (comunidad)
cardinales realizacion
(si mismo) * Sentido de comprension de la realidad
e Sentido de construccion de la realidad
* Sentido de
autovaloracion
* Sentido de
autoconstrucciéon
Sentidos Sentido del aprendazaje | Sentido de cuidado | Sentido de Sentido de
generales |, g. uiq00 de los saberes cuidafio dela | cuidado dela
personales e Sentido de saberes sociedad naturaleza
Sentido de auto-estima cientificos . . X
Sentido de identidad Sentido de la _ Sentidode Sentido de medio
Sentidos de creatividad matematica interculturalidad. ambiente
. Sentic!q de vocacion- f:;gt:i?edel Sentidos de salud
profesién Sentido de la
historia
e Sentido de
saberes
culturales
Sentidos Sentido del conocimiento Sentido de la Sentido de la
particulares de si mismo multiplicacion identidad cultural
Sentido de la aceptacion de | Sentido de la gramatica | Sentido de las
si mismo practicas culturales

A partir de la capacidad de comprender y organizar el desarrollo de si
mismo y del contexto (realidad-comunidad), se comprende el desarrollo
de un sentido de auto-realizacion y de un sentido de convivencia. Son dos
meta-sentidos que definen el sentido de vida que el ser humano instituye
en el mundo; expresados en sentidos mds concretos relacionados con las
distintas esferas o cualidades de la personalidad y con las necesidades
y potencialidades que caracterizan a la comunidad. En esta direccidn, el
sujeto construye diversos sentidos especificos que presentan y recrean el
sentido de si mismo y el sentido de comunidad.

SENTIDO DE CONVIVENCIA: EL CUIDADO DE LA REALIDAD

El sentido de convivencia es la capacidad de comprender y organizar las
relaciones que el sujeto establece con su mundo, la relacion de comunica-
cion en la comunidad y la convivencia con la naturaleza y la sociedad. Es
la conviccion y habilidad de establecer una armonia reflexiva, logica y vi-
vencial con las condiciones culturales (objetos y procesos), con los objetos
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y fendmenos de la naturaleza, con las necesidades y aspiraciones sociales,
con los conocimientos y saberes que produce la ciencia y con los sujetos
que conforman la comunidad. El sentido de convivencia se relaciona con
la asimilacion y el fortalecimiento de los saberes culturales (valores, co-
nocimientos, prdcticas y lengua). El sentido de convivencia se expresa y
recrea a través de dos tipos de capacidades'' o sentidos especificos.

SENTIDO DE COMPRENSION DE LA REALIDAD

Los sentidos conceptuales hacen referencia a la capacidad de conocer con-
ceptualmente los procesos, comprender los limites y las fortalezas de la
comunidad en la que el sujeto vive; analizar, describir, explicar, interpre-
tar las practicas sociales, las experiencias, las potencialidades culturales
y las relaciones interculturales. Aluden a la capacidad de desplazarse in-
tensivamente por diferentes culturas a través del pensamiento (reflexion)
y de la imaginacion (proyecciones); de resistir a los dispositivos discipli-
nantes por medio de la critica y de la creaciéon de modos alternativos de
pensar y conocer que fortalecen el sentido de vida. Supone desarrollar:

a. La capacidad critica de la realidad, tanto de los valores y practicas de la
cultura local, nacional e internacional como del tipo de relacion asimétrica
que se da entre ambas.

b. La capacidad de crear e innovar sentidos, ideas y teorias que permitan com-
prender la realidad desde nuevos marcos de interpretacion.

c. Lacapacidad de concebir que la realidad cambia y deviene, comprender que
las culturas se conservan y fortalecen cuando se transforman.

SENTIDO DE CONSTRUCCION DE LA REALIDAD

Alude a la orientacion a actuar sobre la realidad (ciencia, tecnologia, arte,
practicas culturales y lenguaje): capacidad en la operacion y creacion de
tecnologias, en la produccion artistica, en las producciones econdmicas,
en los ejercicios politicos, en los desplazamientos sociales, en la construc-
cion de conocimientos y teorias; y destreza en la generacion de ideas y
proyectos. Son capacidades de: a) desplazamiento extensivo mediante
procedimientos de diversificacion de las relaciones productivas y cul-
turales; b) movilizacidén centro-periferia; y c) relacion con otros a través

" Estas capacidades reguladoras o sentidos de convivencia se refieren a las com-

petencias conceptuales, competencias procedimentales y competencias actitudi-
nales que se postulan en la “pedagogia constructivista”.
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del tinku (encuentro), ayni (reciprocidad) y kuti (reencuentro). Implica de-
sarrollar la capacidad de:

a. Desplazarse entre el centro y la periferia (taypi-puruma).

b. Diversificar las estrategias de actuacién y convivencia que afirman el senti-
do de vida.

c.  Ampliar los espacios de produccion y convivencia.

d. Resistir, des-territorializar y desmontar espacios y estrategias que discipli-
nan y colonizan.

e. Crear, componer y territorializar espacios y tacticas de construccién de sen-
tidos sociales.

SENTIDO DE AUTQ-REALIZACI()N:
EL CUIDADO DE SI MISMO

El sentido de si mismo es la capacidad y conviccion de conocer y va-
lorar la propia personalidad, modular y re-construir la forma de ser y
vivir; la facultad de reflexionar y actuar sobre las potencialidades per-
sonales. Implica: a) procesos de conocimiento y valoracion de las nece-
sidades, de las cualidades y de los horizontes personales, y b) acciones
orientadas tanto a modular las propias actuaciones, desplazamientos y
creaciones como a fortalecer las propias capacidades (estructuras y fun-
ciones personales) mediante procesos de meta-cognicion, auto-cons-
truccion y auto-educacion.

El sentido de si mismo estd compuesto por dos sentidos especificos: a)
la capacidad de conocer y valorar la forma de ser y vivir; y b) la capa-
cidad de construirse a si mismo, es decir, de modular la actuacién de si
mismo en la comunidad y de recrear la organizacion de su personali-
dad. Estas capacidades conforman las funciones de auto-regulacion de
la personalidad, un conjunto de condiciones y mecanismos que definen
y caracterizan al ser humano como un ser auto-poiético, pero también
como un organismo que desarrolla un sentido de autopoiesis™* a través de
la internalizacion de sentidos que crea en sus desplazamientos y convi-
vencia con la comunidad.

12 Lo que caracteriza a los seres vivos es la condicion de continua produccion de

si mismos a través de la continua produccién y recambio de sus componentes
(MATURANA 1996: 73).
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SENTIDO DE AUTO-VALORAC[()N: ]
CONOCIMIENTO Y VALORACION DE SI MISMO

El sentido auto-valorativo alude a la facultad de tomar conciencia de las
condiciones y posibilidades personales y de apreciarse a si mismo. Implica:

a. La capacidad de valorar y aceptar las condiciones reales del propio desa-
rrollo, afirmarse a si mismo (identidad) y desarrollar una confianza en si
mismo (estilo de actuacion).

b. La capacidad de conocer y valorar el desempeno de las capacidades regu-
ladoras (meta-cognicién y auto-valoracion), de juzgar la propia forma de
actuar sobre la realidad y de retroalimentarse con los resultados generados.

c. La capacidad de proyectarse en el futuro, cristalizar posibilidades persona-
les, imaginar horizontes de realizacién (motivacion); visualizar y apreciar
las identidades, formas de ser y estilos de vivir que se desea experimentar:
por un lado, la capacidad de concebirse a si mismo como ser en devenir-kuti
y, por otro, de configurar identidades y sentidos de vida como horizontes
que orientan la recomposicion de las estructuras personales.

SENTIDO DE A’UTO-CO’NSTRUCCION:
CONSTRUCCION DE SI MISMO

Con esta capacidad, el sujeto genera y orienta la re-construccién de su per-
sonalidad, su organizacién, dindmica y sentido, su forma de ser y vivir.
Este proceso implica capacidades de meta-regulacion y auto-formacion.

a. La capacidad meta-regulativa es la facultad de la propia subjetividad de or-
ganizar las operaciones, intensidades y creaciones de las formaciones psico-
logicas (meta-cognicion); un proceso de reflexividad y sensibilidad (reflexién
y vivencia de si mismo) que recompone la organizacion y la dindmica de los
procesos, de las intensidades y formaciones psicoldgicas especificas. Esta ca-
pacidad de organizar y regular la personalidad permite modular el ritmo,
el tono y la forma de actuacion de si mismo en la comunidad de relaciones.

b. La capacidad auto-formativa genera transformaciones en las distintas es-
feras y funciones de la personalidad. Intensifica, enriquece y fortalece las
esferas, los procesos y las configuraciones personales, diversifica y comple-
jiza el sentido de si mismo mediante la asimilacién de nuevas experiencias;
es decir, mediante la personalizacion® de co-operaciones y sentidos sociales

13 La personalizacion es una “forma de aprendizaje significativo. Es un proceso de

conocimiento y valoracion de las nuevas experiencias y la asimilacion de estas en
funcion de las necesidades y aspiraciones de realizaciéon personal. Mecanismo
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como elementos de auto-desarrollo. La auto-construccion del sentido de si
mismo es un proceso de auto-afirmacién y fortalecimiento de diversas ca-
pacidades: implica desarrollar la precisién, rapidez y destreza de las opera-
ciones cognitivas, la intensidad, el tono y la fuerza de las disposiciones afec-
tivo-volitivas, el significados de las configuraciones psicoldgicas, la diver-
sidad (amplitud) y complejidad de las distintas esferas de la personalidad.
Este proceso de ampliacion, afianzamiento, diversificacion, intensificacion,
complejizacion y armonizacion de capacidades se realiza a través de los me-
canismos de construccion de la personalidad (personalizacién, proyeccion,
remembranza, reflexividad, identificacién, sublimacion y auto-negacién) y
con actividades de informacion, orientacion, formacion (ejercicios y entre-
namiento) y de administracién de técnicas e instrumentos que movilicen y
generen nuevas estructuras.

De forma concreta, el sentido de si mismo es la capacidad de actuar sobre
si mismo (auto-regulacion), de comprender, afirmar y construir el deve-
nir de la forma de ser, de componer la realizacidn, armonia y satisfaccion
consigo mismo. En tanto que el sentido de comunidad (convivencia) es
la capacidad de relacionarse con el mundo, es decir, de interactuar en y
con la naturaleza, de comunicarse con otros seres vivos, de convivir con
la comunidad, de desplazarse y afirmarse en los procesos productivos y
de construccion de la sociedad. Estos dos sentidos del sujeto muestran
su capacidad para desplazarse y comunicarse en la comunidad, para cui-
darla como espacio de afirmacion de la vida, pero también su capacidad
auto-poiética, de resistir y crear para cuidar su sentido de vida.

CONCLUSIONES

Historicamente, la educacion se ha centrado en organizar las condiciones
formativas para facilitar el desarrollo de conocimientos y habilidades.
La atencion de la educacion se ha reducido en el desarrollo de estos dos
aspectos aislados de la personalidad del sujeto. Este es el proposito fun-
damental tanto de la educacion primaria y secundaria como de la educa-
cién superior. La formacion profesional prioriza la adquisicion de cono-
cimientos y procedimientos (habilidades) de las ciencias.

El constructivismo en su pretension de superar los limites de la educa-
cion tradicional ha planteado una educacion orientada a desarrollar com-
petencias. Sin embargo, tanto por la marca ideoldgica que conllevan las
competencias como por la escasa coherencia en la comprensién de los

de construccion de si mismo por el cual el sujeto aprecia una problematica de la
realidad y la asume como la razén o el motivo de su vida” (TiINTava 2014: 56).
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dominios del saber conceptual, saber procedimental y del saber actitudi-
nal, la educacion por competencias se reduce a la asimilacion de conoci-
mientos y habilidades laborales.

En la misma direccion, ante los limites de la educacion tradicional y cons-
tructivista, el modelo sociocomuntario productivo plantea organizar la
educacion para desarrollar las cuatro dimensiones el ser humano (ser,
saber, hacer y decidir) expresadas en los objetivos holisticos. Pero las di-
ficultades para desarrollar y evaluar el ser y el decidir, han revelado que
las cuatro dimensiones son un intento de adaptacion al modelo tetraléc-
tico de la cosmoviion andina mas que una expresion y respuesta a las
necesidades de desarrollo de los seres humanos, y que la educaciéon ho-
listica queda reducida en sus propdsitos al desarrollo de conocimientos
(saberes) y habilidades (hacer) de la educacién tradicional.

Ante los modelos educativos simplificadores que reducen los propdsitos
educativos a la adquisicion de conocimientos y habilidades de las cien-
cias, de las competencias laborales o de los modelos ideales, emerge la ne-
cesidad de redefinir y construir los propositos efectivos de la educacion.
Con base en la orientacion del ser humano de satisfacer sus necesidades
de cuidado de la vida y de su sentido de vida, se plantea que el propdsito
de la educacion es facilitar el desarrollo de los sentidos personales. Los
sentidos son un tipo de capacidades que se expresan como una tendencia
a seguir viviendo su realizacion.

En este marco, se concibe la educacion como un proceso de organizacion
de condiciones formativas que cuidan el desarrollo de la personalidad
del ser humano. Es una actividad que ayuda al sujeto a desarrollar su
forma de ser y vivir fortaleciendo sus sentidos (capacidades) de tal forma
que le permitan tanto participar en el cuidado de la vida de la comunidad
como afirmar, construir y vivir su auto-realizacion.
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ABSTRACT

In this paper we offer an overview on the concept of linguistic heri-
tage applied to indigenous languages, particularly Aymara langua-
ge that gives multicultural and multilingual diversity and wealth
to Bolivia. Many peoples and cultures harbor linguistic intangible
treasures are an intangible heritage of humanity, however, for po-
litical or administrative reasons nature, being minority languages,
are not valued symbolically, culturally or socio-linguistically.

KEYWORDS
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1. INTRODUCCION

En nuestra experiencia tenemos a la musica, la comida, las creencias mi-
tico-religiosas, la lengua y otros elementos como parte del patrimonio
intangible (Ramirez, 2009). La naturaleza de estos bienes, no son apre-
hensibles como “tocar” un monumento o “tener” una vasija de barro in-
caico en nuestras manos. En este marco, hablaremos sobre el “patrimonio
lingtiistico” y la legislacion que debiera existir para la proteccion de las
lenguas indigenas como un bien intangible de la humanidad.

Ellenguaje es la caracteristica mas peculiar de los seres humanos que nos
diferencia del resto de los animales. Mediante el lenguaje los hombres
sienten identidad y cohesién con sus semejantes. En la comunicacion
diaria expresamos las ideas mas complejas, los sentimientos mds puros
y complicados. Por medio de la lengua se construye la cultura, por lo
tanto, la lengua no es tnicamente un medio de comunicacién, sino un
instrumento de construccion cultural y el hombre se manifiesta gracias a
la cultura. Cada cultura se expresa en una lengua y mediante la lengua,
la realidad aparece de modos diferentes y particulares. Aunque la reali-
dad sea concebida como una, cada pueblo, cada sociedad a través de su
lengua, la mira diferente y por ello propone soluciones diferentes, tales
particularidades crean diversidad y en la diversidad esta la fortaleza de
la naturaleza humana.

Las lenguas como creaciones colectivas de las sociedades ancestrales,
forman parte de este patrimonio, engloban la cosmovision, principios,
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valores, normas, saberes y conocimientos, sistemas de creencias, de co-
municacion, y otros ambitos de la vida social. La lengua como sistema
de signos, nos permite expresar las relaciones con el cosmos, con la na-
turaleza y con nosotros mismos. Cada lengua expresa la cultura de la
sociedad y es una lumbreras a través de la que los seres humanos ponen
el universo en palabras de contenido semantico complejo.

2. PATRIMONIO CULTURAL TANGIBLE E INTANGIBLE

En lenguaje comun podemos decir que por “patrimonio” entendemos
la acumulacion de riquezas o conjunto de bienes propios o adquiridos
por cualquier medio. Estos bienes pueden haber sido espirituales, sacra-
lizados, y posteriormente son capitalizados y adscritos a una categoria
determinada. Patrimonio también es la suma de valores asignados en un
momento de tiempo, a los recursos de un pais que se utilizan para la vida
econdmica y sociocultural.

El patrimonio cultural e histdrico de los pueblos no estd compuesto tni-
camente por las riquezas artisticas, sean arqueoldgicas, coloniales, de
siglos pasados o del presente; sino por su diversidad cultural. Existen
manifestaciones culturales como la musica, la danza, los ritos, los mitos,
y el conocimiento tradicional en los codices, que forman parte de este
patrimonio. Las lenguas que se elaboran armoniosamente a través de
diversas practicas de interaccion social que involucra, especialmente, la
oralidad y la gestualidad de los participantes son parte del “patrimonio
cultural intangible”.

El diccionario juridico (CaBantLLas, 1993) define el patrimonio como el
conjunto de bienes, créditos y derechos de una persona y su pasivo, deu-
da u obligaciones de indole econdmica. Bienes propios espiritualizados
antes, luego capitalizados y adscritos a un ordenado, como titulo de ren-
ta. Mientras que el diccionario de sociologia (PrRaTT et al, 1973) definen
“patrimonio” como la masa o conjunto formado por los bienes y derechos
propios de una persona, con independencia del titulo de adquisicién. El
patrimonio forma una unidad econémica y en ocasiones juridica, y goza
de la proteccion del derecho mediante la definicion y sancion de los lla-
mados delitos patrimoniales: hurto, robo, apropiacion indebida, estafa,
administraciéon fraudulenta, danos, etc.

La UNESCO (2003b), por su parte, define el patrimonio oral e inmaterial
como el conjunto de creaciones basadas en la tradicion de una comunidad
cultural expresada por un grupo o por individuos y que por experiencia
responden a las expectativas de una comunidad en la medida en que re-
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flejan su identidad cultural y social. Lengua, literatura, musica y danza,
juegos y deportes, tradiciones culinarias, los rituales y mitologias, cono-
cimientos y usos relacionados con el universo (aire, agua, viento, fuego),
los conocimientos técnicos relacionados con la artesania (tejidos y colores)
y los espacios culturales se encuentran entre las muchas formas del patri-
monio inmaterial. Este es visto como un deposito de la diversidad cultu-
ral y la expresion creativa, asi como una fuerza motriz para las culturas
vivas. También puede ser vulnerable a las fuerzas de la globalizacion, la
transformacion social y la intolerancia. Por lo tanto, debemos hacer los
esfuerzos necesarios para alentar a las comunidades a identificar, docu-
mentar, proteger, promover y revitalizar ese patrimonio. Por excelencia,
en un pueblo o naciéon habitan sociedades y sectores de diversas culturas
y niveles de desarrollo en todos los érdenes de la vida social, lo que, a su
vez, constituye la riqueza material e inmaterial de los pueblos.

Las leyes nacionales no siempre contemplan la importancia del patrimo-
nio inmaterial. Nos damos cuenta que el interés sigue concentrandose
en utilizar la vieja férmula de legislar sobre el patrimonio material y
tangible, dejando fuera los legados y conocimientos no materiales como
las lenguas, los conocimientos cientificos y técnicos, las tradiciones y las
producciones artisticas como la danza, la musica, las representaciones,
los imaginarios y otros. Esta riqueza cultural forma parte de nuestro pa-
trimonio cultural intangible e inmaterial. Los hablantes de cualquier len-
gua o cualquier miembro de un pueblo, no solo participan de sus lenguas
y costumbres, sino que las recrean, impidiendo el riesgo de que estas
practicas se comercialicen como por ejemplo, la diablada, morenada, el
caporal, etc. Concebimos y aceptamos que el universo cultural intangible
existe como tal, es el patrimonio cultural intangible con derechos.

Aunque existen leyes y disposiciones que reconocen derechos o declaren
patrimonio regional o nacional, en la actualidad las sociedades minori-
tarias se ven avasallados por el avance tecnologico de la globalizacion,
lo que restringe el &mbito de uso de sus lenguas. El Art. 5 de la Consti-
tucion Politica del Estado sefiala el derecho de usar la lengua materna
y mantener las costumbres no se aplica (caso del magistrado Cusi y del
gobernador Patzi). Esta legislacion debe orientarse a propiciar condicio-
nes que permitan el uso, en cualquier circunstancia, de las lenguas indi-
genas de Bolivia.

Urge que los académicos como antropdlogos y lingtiistas; las institucio-
nes y los usuarios de la lengua, apoyados en las leyes y otras disposi-
ciones, dediquen sus esfuerzos a estudiar el tesoro de las formas de ex-
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presion del saber ancestral. Los codigos de las generaciones anteriores y
las lecturas que hicieron de ellos, son dignos de ser tomados en cuenta.
Investigar las lenguas, las costumbres de las naciones y los pueblos ori-
ginarios es requisito para que los bolivianos podamos reconocernos en
el marco de la compleja diversidad cultural y lingiiistica. La difusién de
la gramatica, diccionarios, libros de cuentos y otros materiales de lectura
deben motivar el reconocimiento y el respeto a la diversidad cultural, en
las comunidades lingtiisticas. Este conjunto de elementos patrimoniales
intrinsecos como la cosmovisidn, la concepcion del tiempo y espacio, las
tradicionales ancestrales y el pasado historico de los pueblos, constituyen
las obras maestras del pensamiento de los pueblos indigenas generadas y
desarrolladas en miles de afos.

3. EL PATRIMONIO ORAL E INTANGIBLE
DE LA HUMANIDAD

Las palabras lengua, cuerpo, identidad personal y sociocultural, pensa-
miento y expresion sentimental son un conjunto de términos que confor-
ma la singularidad constitutiva del ser humano. Para A. Asiain (2012) no
hay nada mas paradoéjico que pretender estudiar lo que es, a la vez, intan-
gible y corpdreo; identitario y universal; aquello que es simultdneamente
tradicional y evolutivo, similar e irrepetible. Asi en nuestras culturas los
seres inanimados adquieren rasgos de animados, los no racionales son
considerados como racionales, los no humanos son humanizados me-
diante el lenguaje metafdrico y las figuras literarias.

La preservacion del patrimonio oral e inmaterial, parte de sensibilizar a
la sociedad, a las comunidades lingiiisticas y a sus representantes sobre
una realidad intangible pero esencial de la identidad cultural. La UNES-
CO (2003b) la define como “cultura tradicional y popular”: el conjunto
de creaciones de una comunidad cultural fundadas en la tradicién, ex-
presadas por un grupo o por individuos y que reconocidamente respon-
den a las expectativas de la comunidad como expresion de su identidad
cultural y social. Las normas, los valores y los principios se transmiten
oralmente, por imitacion de las actividades de la vida social. Sus formas
comprenden, entre otras, la lengua, la literatura, la musica, la danza, los
juegos, la mitologia, los ritos, las costumbres, la artesania, la arquitectura
y otras artes.

El estudio de este tipo de patrimonio centra sus esfuerzos en una serie
de acciones: su identificacion, salvaguarda y conservacion, difusion y
proteccion. Estas acciones se dan respetando la propia evolucion del pa-
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trimonio. Asimismo, estdn documentadas y registradas las tradiciones
vinculadas a la cultura popular con una vision dindmica que permita
comprender el proceso del patrimonio cultural intangible.

Esta proteccidon excede los limites y fronteras nacionales, y precisa de la
cooperacion internacional para realizar programas de desarrollo de la cul-
tura tradicional y popular encaminados a lograr su reactivacion y para
constituir un repertorio de obras maestras del patrimonio oral e intangible
de la humanidad. A partir de estos propdsitos, la UNESCO acuna tres
importantes conceptos de trabajo: espacio cultural, obra maestra del pa-
trimonio oral e intangible de la humanidad y tesoro humano vivo. Si los
analizamos brevemente, constituyen los pilares de la performance oral:

1. Los espacios culturales serian los lugares-tiempos del intercambio.

2. Las obras maestras, las manifestaciones culturales privilegiadas que ateso-
ran al unisono, expresién y conocimiento.

3. Los tesoros humanos vivos, por tultimo, los portadores-intérpretes destaca-
dos de la tradicion oral.

La UNESCO matiza los espacios culturales como un lugar en el que se
concentran actividades culturales populares y tradicionales, como un
tiempo caracterizado generalmente por una periodicidad o un aconte-
cimiento, son formas de expresiones populares y tradicionales que in-
cluyen, entre otras las lenguas, la literatura oral, la musica, la danza, los
juegos, la mitologia, los ritos, la indumentaria, la practica de la artesania,
la arquitectura y otras artes, asi como formas tradicionales de comuni-
cacion y de informacion. El espacio es un concepto antropolédgico que se
refiere a un lugar o un conjunto de lugares donde se produce de manera
regular, la manifestacion de una expresion cultural tradicional.

A partir de 2001, los estudios y las investigaciones identifican las dis-
tintas formas del patrimonio inmaterial en todo el mundo para salva-
guardarlo a través de una proclamacion reivindicatoria. En virtud de
este acto, los gobiernos nacionales que se adhieran a la Convencion de
la UNESCO, conocidos como los Estados miembros, estan autorizados
a presentar cada uno, un expediente de candidatura tnica, ademas de
multiples nominaciones nacionales, del patrimonio cultural inmaterial
que existen en su territorio. El patrimonio inmaterial que se puede pro-
poner en la inscripcion se divide en dos categorias segtin lo establecido
por el programa: formas de expresion cultural popular y tradicional, o
espacios culturales; es decir, lugares donde las actividades culturales y
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populares se concentran y tienen lugar regularmente (cuadras, merca-
dos, festivales, etc.).

Las candidaturas son evaluadas por un panel de expertos en patrimonio
inmaterial, incluidas organizaciones no gubernamentales especializadas,
y son estudiados por un jurado compuesto por 18 miembros previamen-
te seleccionados por el Director General de la UNESCO. Los criterios, son
creados para ayudar en la evaluacion de las candidaturas. Las expresio-
nes culturales y los espacios propuestos para la proclamacion deben:

*  Demostrar su valor excepcional como obra maestra del genio crea-
dor humano.

e Dar amplia evidencia de sus raices en la tradicién cultural o la historia
cultural de la comunidad en cuestion.

e Serun medio de afirmacion de la identidad cultural de las comunidades.

*  Realizar una prueba de excelencia en la aplicacion de la habilidad y las
calidades técnicas.

e Afirmar su valor de testimonio tinico de tradiciones culturales vivas
*  Estar en riesgo de degradacion o de desaparicion.

Por otra parte, los candidatos deben estar en conformidad con los ideales
de la UNESCO, en particular, con la Declaracién Universal de los Dere-
chos Humanos. Las propuestas de nombramiento también deben presen-
tar prueba de la plena participacion y acuerdo de las comunidades loca-
les. Asimismo, debe incorporarse un plan de accién para la proteccion y
la promocion de los espacios culturales relacionados con las expresiones
de haber sido elaborados en estrecha colaboracién con los portadores de
tradiciones. En este sentido, mediante el proceso de nominacion se les
anima a los Estados miembros, a realizar un inventario de su patrimonio
inmaterial, la sensibilizacion y la proteccidon de estos tesoros. A su vez,
las obras maestras proclamadas reciben el compromiso de la Unesco en
la financiacion de los planes para su conservacion.

4. CAUSAS Y FACTORES DE DESAPARICION
DEL PATRIMONIO LINGUISTICO

La lengua aymara estd expuesta a los peligros de desaparicion por dife-
rentes causas y factores. Existen varios fendmenos que pueden, en prin-
cipio, ocasionar las variaciones lingtiisticas y estas mismas causas, a la
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larga, pueden convertirse en factores que pueden ocasionar la muerte o
la desaparicion de las lenguas. Se pueden resumir en tres:

a) Causas fisicas. Desastres naturales como terremotos, maremotos, inundacio-
nes, epidemias, migraciones y otras.

b)  Causas econémico-sociales. Incluyen el poder econdmico, la despoblacion rural, el
abandono de las actividades tradicionales, la globalizacién, el abandono de la
lengua por sus propios utilizadores, entre otras.

c)  Causas politicas. Conquistas, dominaciones, instituciones del Estado que prohi-
ben el uso de la lengua, la urbanidad, la educaciéon monolingiie, etc. A todos
estos fendmenos que ocasionan la desaparicion, muerte o extincion de lenguas
suelen llamar “lingtiicidio” o “glotofagia”.

Los procesos de globalizacién lingiiistica favorecen y erigen al inglés
como una de las lenguas hegemonicas en el mundo y esto ha tomado un
rumbo sin precedentes a partir de la década de los '90. La “violencia sim-
bodlica” que proviene de las instituciones oficiales o la evangelizacion ya
no amenaza a las lenguas, sino la situacion econémica de los pueblos dé-
biles. El capitalismo puede convertirse en una causa de la muerte de las
lenguas, por eso es necesario comprender que los problemas lingiiisticos
estan intimamente relacionados con la pobreza, la politica y la religion. A
pesar de los esfuerzos y medidas politicas adoptadas por el gobierno, la
desaparicion de las lenguas indigenas sigue un curso inevitable, provo-
cado, ademas, por otras razones como las siguientes:

a) La globalizacién que orienta a la construccion de una sociedad monocultu-
ral y unilingiie sometiendo a los pueblos débiles.

b) La ciencia, la técnica y la modernidad ya que en ellas se usan y se practican
lenguas consideradas como técnicas, comerciales y rentables, especialmen-
te, para los fines de la traduccion.

c) Los propios hablantes evaltian el valor cultural, la funcion utilitaria de su
lengua y se consideran que no son dignos: van dejando su lengua.

d) Actitudes lingiiisticas negativas y falta de lealtad hacia su lengua.
e) Reduccién gradual de la red comunicativa y disminucién de los usuarios.
f)  Ausencia de apoyo estatal, institucional y falta de solidaridad lingiiistica.

La influencia acelerada de la lengua inglesa (Open english o English live) se
ha convertido en una amenaza para muchas lenguas, consecuentemente,
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para varias culturas del mundo. Varios lingiiistas estan convencidos de
que dentro de un par de generaciones el inglés va a ser la lengua domi-
nante en muchas partes y también la cultura asociada a dicho idioma. Va-
rias lenguas amenazadas son habladas por personas ancianas en forma
parcial cada vez mas empobrecida; una lengua desaparece cuando mue-
re el tltimo hablante, aunque se puede seguir estudiando su gramatica y
su vocabulario.

La pérdida de una lengua significa la pérdida de la visiéon del mundo:
un empobrecimiento y un empequefiecimiento de la inteligencia huma-
na (Hackce). La pérdida de una lengua, metaféricamente es la entrada
al cuarto oscuro del silencio, impuesto por las fuerzas avasalladoras y
asumido por sus hablantes con resignacion. Cuando una lengua muere,
muere una cultura, y muere un pueblo, y muere una parte de la humani-
dad. Entre las causas que provocan la desaparicion de idiomas estan las
econdmicas, es decir, la falta de recursos y fuentes de trabajo que obliga
a etnias enteras a emigrar paulatinamente a centros mineros, capitales de
ciudades y ciudades del exterior. Este fendmeno obliga la pérdida de sus
lenguas y con ello, pierden también sus rasgos culturales.

En el mundo existen alrededor de 6.800 lenguas y cada afio mueren unas
25 lenguas. De continuar esta tendencia, hasta fines del siglo XXI se habra
perdido la mitad de las lenguas, es decir, unas 2500 lenguas o incluso
mas. De acuerdo a esta realidad, de aqui a un siglo, podria perder la
humanidad “la mitad de su patrimonio lingiiistico”. Existen lenguas ha-
bladas por muchos millones y otras apenas por unos cientos, incluso por
decenas de hablantes.

Seguin, Hagege (1986), la tendencia de muerte de una lengua se puede
modificar y revertir ya que las lenguas son “organismos vivos”: nacen,
crecen, se reproducen y mueren, pero también pueden renacer. Es ver-
dad que hay pocos casos de renacimiento, el mas espectacular es el he-
breo. Esto fue posible gracias a la voluntad enorme de sus utilizadores
y porque se disponia de una amplia literatura, incluida la Biblia. Las ac-
ciones que coadyuvan al rescate y revitalizacion de las lenguas son las
siguientes medidas: programas de educacion intercultural bilingiie, ofi-
cializacion de las lenguas, implicacion de los hablantes y trabajo de los
lingtiistas, estudios descriptivos y tareas de concienciacion. Es necesario
implementar otras medidas concretas a fin de fortalecer la conciencia de
la identidad de los pueblos, proveer ingresos para la difusion, y neutra-
lizar la presion por emigrar hacia otros centros economicos prdsperos
adoptando las lenguas dominantes con pérdida de lenguas originarias.
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Otra condicion principal para la recuperacion y la preservacion de las
lenguas en peligro de extincidon, ademas de la voluntad politica del Es-
tado, es el compromiso personal, politico y la decision de los hablantes.
Los padres deben asumir el compromiso de transmitir su lengua a los
hijos, para no romper la conexion entre nietos, hijos, padres y abuelos en
relacién con los valores tradicionales, porque recuperar la lengua es recu-
perar la identidad cultural local o regional. Asi como son importantes las
normas juridicas, leyes y decretos, también es necesario contar con recur-
sos financieros para implementar las politicas y acciones de vitalizacion
de las lenguas. Al igual que los Estados gastan enormes sumas de dinero
en preservar edificios, porque son parte del patrimonio cultural, se debe
destinar un presupuesto suficiente para la conservacion de las lenguas y
culturas inmateriales porque constituyen un valioso patrimonio intangi-
ble de la humanidad.

Las politicas de recuperacion, vitalizacion de las lenguas y las acciones
para enfrentar el riesgo de las lenguas de Bolivia deben ser diferencia-
das, de acuerdo al grado de vitalidad lingiiistica de cada una. Por lo
tanto, las acciones para una lengua vulnerable serdn diferentes de aque-
llas que estan seriamente en peligro, estas tltimas por norma constitu-
cional son también oficiales. En sintesis, la situacion critica en la que se
encuentran varias lenguas indigenas en Bolivia demanda decisiones y
acciones urgentes que, de no ser asumirlas, el futuro de estas lenguas es
la irremediable pérdida.

Sobre esta situacion dramatica, el experto P. Muysken (2012) explica que
para establecer el grado de riesgo de una lengua se debe analizar el por-
centaje de hablantes, su edad media, el nimero de nifos que la apren-
den, el tamafio del grupo étnico que la practica y su situacion social. Se-
gun este perfil, la mayoria de las lenguas originarias de Bolivia estarian
seriamente amenazadas por la pérdida gradual de su valor y funcién
utilitaria. Por otra parte, segtin el Ministerio de Educacion (2010), de las
36 lenguas reconocidas como “oficiales” 18 lenguas se encuentran en
serio peligro, por lo que se estaria preparando proyectos de ley para la
creacion de instancias de gobierno para recuperar y preservar las len-
guas. Sin embargo, la existencia de varias disposiciones en favor de las
lenguas y culturas indigenas, en los hechos, son inaplicables o simple-
mente no se cumplen.

Tomando en cuenta algunas variables como el nimero de hablantes, la
edad, dreas de expansion, uso, y otras; la esperanza de sobrevivencia de
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estas lenguas hasta fines de este siglo (2100) serian apenas el 20% o poco
mas. Muysken senal6 que realizados los calculos sobrevivirian unas nue-
ve lenguas indigenas originarias como maximo. Segtin dicho experto, los
unicos idiomas con potencialidades para subsistir a un futuro mediato y
lejano serian: quechua, aymara, chipaya, guarayo, guarani-chiriguano,
weenhayek, tsimane, yurakaré y bésiro (chiquitano).

Para mitigar esta situacion de deterioro lingtiistico, la UNESCO (2004)
ha publicado la recomendacién de un grupo de lingtiistas para la lucha
contra la desaparicion de las lenguas minoritarias, en la que nos hace
conocer que, a partir de los afios 1990, las lenguas en desventaja estan
desapareciendo a un ritmo sin precedentes. De acuerdo a esta publica-
cion, al final de este siglo, el 50% de esta riqueza podria desaparecer y la
lingiiistica se resumira solo al estudio de las lenguas muertas. El ritmo
de desaparicion anual de lenguas en el mundo es de 20 a 30 lenguas, y a
partir de este hecho, el pronostico de la UNESCO tiene posibilidades de
convertirse en realidad.

El fenomeno de lenguas que mueren no es nuevo, pero los afos 90
marcados por un nuevo giro del proceso de globalizacion, muestran la
emergencia de una sociedad de informacion poco inclinada al multilin-
gliismo. Los datos mas alarmantes sefialan que al mes desaparecen en
el mundo 2 lenguas y durante el presente siglo se extinguirian mas de
la mitad de los idiomas existentes. Se sabe que en el mundo existen al-
rededor de 6.800 lenguas, de las cuales solo 250 lenguas son habladas
por mas de un millén de hablantes. Y un idioma necesita tener, por lo
menos, 100 mil personas para pasar de una generacion a la siguiente.
En realidad, mas de 3.400 lenguas son practicadas por menos de 2.500
individuos, por lo que el prondstico de la UNESCO parece irreversible.
Por esta situacion es necesario implementar una politica lingiiistica que
garantice a los hablantes el derecho de acceder a la informacion, cono-
cimientos necesarios y la aceptacion positiva de la riqueza lingiiistica y
cultural de los pueblos indigenas.

Lenguas como el aymara, es hablada no sélo en Bolivia, sino a lo largo de
la region andina como Pert. Chile y Argentina. Sin embargo, no goza de
estatus al igual que el castellano, aunque sea reconocida como “oficial”
por el Estado. Contrariamente, el castellano se impone sobre dicha len-
gua en todos los dmbitos comunicativos, y a esto se suman las actitudes
negativas de los hablantes que se niegan a transmitir la lengua a las ge-
neraciones siguientes.
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5. LAS LENGUAS INDiGENA$ COMO PATRIMONIO
EN PELIGRO DE EXTINCION

La situacion de desaparicion de lenguas en el mundo es alarmante, esta
problematica se da por las acciones de los hablantes que no prestan va-
lor a sus lenguas maternas. En nuestras indagaciones realizadas en las
diferentes provincias y localidades del departamento de La Paz, algunas
personas todavia piensan que hablar el aymara o aprender esta lengua,
no llevaria a nada, porque ya no es necesaria en tiempos de la “tecnolo-
gia” y la “modernidad”. En algunos casos, los padres y los hijos prefieren
perfeccionar el castellano y aprender una lengua extranjera.

En América Latina, de aproximadamente 500 lenguas existentes, alrede-
dor del 40% se halla en riesgo de desaparicion. En cuanto al grado de
vitalidad y riesgo de las lenguas, la UNESCO (2009) utiliza las siguientes
categorias: lenguas vulnerables, lenguas en peligro, lenguas seriamente
en peligro, lenguas en situacion critica y lenguas extintas. Segtin estas
categorias, en Bolivia, la mayoria de las lenguas se encuentran en peligro
de desaparicidn, salvo algunas. De acuerdo a este analisis y considerando
el Atlas Lingtiistico de la UNESCO para las lenguas de tierras bajas de
Bolivia: seis lenguas estarian en grado vulnerable; once lenguas en peli-
gro; ocho seriamente en peligro; diez en situacidn critica y cuatro lenguas
serian extintas. Mientras que las lenguas indigenas originarias de tierras
altas tampoco estan del todo a salvo ya que existen lenguas extintas.

El Director del Instituto Plurinacional de Estudio de Lenguas y Culturas
(IPELC), senald que al menos unas siete lenguas maternas del oriente
boliviano se encuentran en peligro de extincidn, por lo que instituciones
dedicadas al estudio de las mismas, analizan estrategias para revitalizar-
las y asi evitar que desaparezcan. Existen algunos factores que causan la
disminucién de los hablantes ya que las personas mayores de estas cul-
turas, se mueren dejando esta herencia solo a sus hijos, a su vez, cuando
conforman parejas en etapa joven, no transmiten su idioma nativo a su
descendencia. De esta manera, se corta la transmision generacional que
lleva a la desaparicion de la lengua. Esta situacion repercute negativa-
mente en la identidad de los originarios, en el valor de conocimientos,
en la ganaderia, la agricultura, la medicina tradicional y la cosmovision
de cada cultura.

Si bien la Constitucion reconoce oficialmente 36 lenguas, hasta el mo-
mento no se ha tratado en detalle en espacios de reflexion, sobre lo que
significa la lengua materna, principalmente, de los pueblos indigenas
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originarios. Tampoco es empleada la lengua aymara en los diversos es-
pacios de comunicacion de la vida cotidiana, como en la administracidn,
la educacion, la religion y el comercio, si hubiese la conciencia lingtiistica
de fortalecer y cultivar las lenguas indigenas. Segun los resultados el cen-
so de 2012, existen lenguas a las que les quedan solo de 10 a 4 hablantes y,
un plan que puede dar resultados consiste en la ensefianza del idioma a
nifios menores de 4 afo, por la flexibilidad que tienen para aprender. Por
otra parte, no todas las lenguas indigenas originarias citadas en el texto
constitucional tienen la mismo vitalidad, unas enfrentan el peligro de
extinguirse y otras estdn en proceso de desaparicion. Las lenguas mas
vulnerables y afectadas estan en el oriente boliviano.

Sin embargo, existe el interés de desarrollar investigaciones acompana-
das por acciones concretas para salvaguardar las lenguas, porque cuando
se muere la lengua también se muere la cultura. Todo conocimiento y
sabiduria de los pueblos se ha transmitido a través de la lengua. La De-
claraciéon de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos In-
digenas, ratificada por el Estado boliviano mediante Ley N° 3760 senala
que, los pueblos indigenas tienen derecho a revitalizar, utilizar, fomentar
y transmitir a las generaciones futuras sus historias, idiomas, tradiciones
orales, filosofias, sistemas de escritura, asi como a atribuir nombres a sus
comunidades, lugares y personas, como una forma de preservacion y de-
sarrollo de las culturas originarias. Para el cumplimiento y el ejercicio de
los derechos lingiiisticos y de otros postulados son necesarias la capaci-
tacion de comunicadores, la formacion de locutores, de presentadores de
television y de otros agentes lingtiisticos.

Otra de las necesidades esta en la capacitacion de traductores e intér-
pretes capaces de asistir en juicios orales, penales o civiles; que tengan
capacidades de traduccion en congresos, seminarios o discursos del que-
chua al aymara o del inglés al quechua, respectivamente. La contribucion
de traductor juega un papel importante considerando que las lenguas
no son traducciones literales, sino traducciones de contenido. Asimismo,
es importante la contribucion de las instituciones académicas que tienen
por objetivo la formacion de lingiiistas con competencia en las lenguas y
culturas indigenas.

6. ESTRATEGIAS DE REQUPERACI()N Y CONSERVACION
DE LAS LENGUAS INDIGENAS

Uno de los problemas sociales méas importantes que afectd a nuestro pa-
trimonio cultural tiene su origen en tiempos prehispéanicos, ya que los
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colonizadores espafioles impusieron su lengua a los conquistados y asi
contintia hasta nuestros dias. Aunque, también es verdad que, desde hace
algunos afios, se adopta un modelo de educacion bilingiie e intercultural
que, en la practica, solo ha sido implantado muy lentamente y con oposi-
cién ingenua de algunos profesores. Esta oposicion tiene sus raices en la
presion social en favor del castellano, considerado una lengua superior
con convencimiento de la inferioridad del idioma indigena.

Las diferentes leyes con las que cuenta Bolivia, pretenden legislar el uso
lingtiistico; pero es sabido que el abandono de la lengua de parte de los
padres depende, al final, exclusivamente de los hablantes. Aunque se tra-
te de una decision personal no es posible negar el sometimiento lingitiis-
tico que ha propiciado el desarrollo nacional, sin embargo, esta tenden-
cia debe ser revertida a favor de las lenguas indigenas. El estado debe
instrumentar politicas de recuperacion y de preservacion del patrimonio
cultural intangible amparadas en leyes a partir de las decisiones de las
comunidades. En varias ocasiones se han planteado algunas ideas en este
sentido, generadas por investigadores de nuestro pais y por las necesida-
des de las comunidades lingiiisticas.

Para que las generaciones jovenes se den cuenta de la importancia de
mantener la lengua de sus abuelos y de que puedan volver a hablar con
ellos, es necesario impulsar el reconocimiento y su prestigio que implica
hablar la lengua materna. Mediante la lengua y la literatura de los pue-
blos indigenas se puede aunar muchos esfuerzos en un momento dado,
los talleres participativos con dichas teméaticas ayudan a recobrar la fuer-
za para promover la recuperacion de las lenguas indigenas. Uno mismo
con su formacion y su compromiso, puede promover el cambio con el
permiso y el apoyo de la comunidad lingiiistica. Esta experiencia de re-
cuperacién, de preservacion y otras estrategias en favor de las lenguas
indigenas, se podria repetir en regiones en las que los nifios ya no hablan
el idioma de sus abuelos ni de sus padres.

Es necesario emprender las tareas y acciones de la planificacion lingtiis-
tica para normalizar las lenguas originarias, hacer que su uso sea normal
como el castellano en dmbitos publicos y privados. Para ello se deben
crear instancias dedicadas a la investigacidon, formacion especializada,
acopio, registro documental, produccidn, recuperacion, mantenimien-
to, fortalecimiento, desarrollo, difusién de la lengua y la cultura de cada
pueblo indigena. Asimismo, estas instancias deben actuar juntamente
con los hablantes para la acunacion de nuevos términos y la incorpora-
cién de modismos para ampliar el fondo léxico de la lengua.
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La recuperacion de términos que ya pasaron al arcaismo o que fueron
modificados por la influencia del castellano, por los factores de la mo-
dernidad y de la moda son otros desafios. Mediante acciones concretas
se puede recuperar y restituir términos para que tengan un uso nor-
mal contribuyendo al desarrollo del léxico de la lengua. Estos aspectos,
todavia son campos no cubiertos por investigaciones de las instancias
encargadas como el IPELC y otras instancias de gobierno. Las universi-
dades, academias especializadas o centros de formacidn, son las tinicas
instituciones que abordan este tipo de estudios, con resultados satisfac-
torios, pero que tampoco tienen alcance nacional por las limitaciones de
recursos econdmicos.

7. REGULACION DEL PATRIMONIO
CULTURAL INTANGIBLE

La necesidad por aprender las lenguas indigenas ha sido interés perma-
nente desde que se produjo el choque cultural entre los invasores espafio-
les y los pueblos andinos, en el afan de consolidar la dominacion con ar-
mas religiosas. Desde el siglo XVI se han producido algunas gramaticas y
vocabularios elaborados por los religiosos para divulgar principalmente
la religion. Existieron varias propuestas de los denominados “alfabetos”
para la representacion escrita, sobre todo, de las lenguas quechua, ay-
mara y guarani, por ser mayoritarias entre las lenguas indigenas. Junto
a esta preocupacion, también se han emitido Leyes, Decretos Supremos,
Ordenanzas Municipales y otras disposiciones legales para recuperar las
lenguas, , desarrollarlas y proyectarlas de manera escrita.

Dichas disposiciones legales protegen y otorgan derechos a las practicas de
las costumbres, tradiciones, uso de lenguas y otras practicas culturales de
los pueblos originarios de Bolivia, es decir, a las practicas de quienes vivi-
mos en el pais. En los siguientes parrafos se realiza un resumen de las prin-
cipales propuestas de alfabetos, de Decretos, Leyes y otras normas para el
uso oral y escrito de las lenguas indigenas, focalizdndonos en el aymara.

1. Uno de los primeros trabajos del siglo XVI es Arte y gramdtica muy copiosa
de la lengua aymara del P. Ludovico Bertonio publicado en 1603. En la par-
te introductoria bajo el titulo “Al lector” establece importantes diferencias
gramaticales entre el castellano y el aymara. En la fonologia, descubre la
ausencia de los fonemas oclusivos sonoros /b, d, f, g/ en aymara. Asimismo,
proporciona algunas explicaciones normativas basada en la estructura gra-
matical del castellano (Berton1o, 1603, pp. 10-20).

2. Posteriormente, en 1612 el mismo autor publicéd el Vocabulario de la lengua
aymara. En este trabajo, nuevamente, aparece la preocupacion del autor,
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por la escritura y pronunciacion dadas las diferencias significativas entre el
castellano y el aymara. Bertonio, encuentra dos maneras para superar es-
tas dificultades: inventar caracteres nuevos aplicados a las pronunciaciones
inexistentes en castellano y la busqueda de maestros que puedan ensefiar los
nuevos caracteres. Sugiere utilizar las mismas grafias del castellano ya sea
combinando y repitiendo las mismas letras como en Ccana, “luz”; Cchama,
“fuerza”; Qhuea, “algodon”; Ttantta, “pan” (Berron1o, 1612, pp. 5-16)

3. En 1939 se aprobd un alfabeto por el XXXIX Congreso Internacional de
Americanistas. Después de unos afos, estos mismos antecedentes fueron
remitidos al III Congreso Internacional Indigenista que finalmente fue reco-
nocido por Decreto Ley N° 3820 del 1° de septiembre de 1954 por el gobier-
no de Victor Paz Estensoro (Layme, 2004, pp. 11-12)

4. El 18 de septiembre de 1968, impulsado por la corriente religiosa “protes-
tante” se emite el Decreto Supremo N° 8483, firmado por el Gral. René Ba-
rrientos Ortuno. Se declara “oficial” el alfabeto para la escritura de la lengua
aymara. En sus considerandos se indica el caracter multilingiie de Bolivia,
las barreras lingiiisticas y necesidades de comunicacion en lengua materna,
la diversidad lingtiistica y otros aspectos relacionados con la lengua y cul-
tura aymara. En el tltimo considerando senala: “La primera Mesa redonda
sobre la lengua aymara organizada por el Ministerio de Cultura Informa-
cion y Turismo ha aprobado un alfabeto tinico para este idioma con objeto
de utilizar su escritura como el mis aconsejable medio de transito al castellano”
(De Luca, 1983, p. 16).

5. Posteriormente, derivado del Congreso Pedagogico de 1970 sobre la al-
fabetizacion, se formularon dos objetivos: capacitar a los educadores de
adultos en las técnicas modernas de alfabetizacion y en “lenguas nati-
vas”, y “crear la catedra de alfabetizacion en los colegios secundarios,
normales y universidades”.

6. En el Segundo Congreso Pedagogico de 1979 se plantea la incorporacion de
los “idiomas nativos” en la ensefnianza, de acuerdo a su area de influencia. En-
tre otros aspectos, se platea la desaparicion de la educacion rural y urbana, asi
como la educacion fiscal y privada, considerando que son discriminatorias.

7. Durante la apertura democratica en 1982 se ataco el problema del analfa-
betismo y mediante el Decreto Supremo N* 19453 del 14 de marzo de 1983,
se aprobd el Plan Nacional de Alfabetizacion y Educacion Popular (SENA-
LEP). La disposicién era determinar las modalidades técnico-pedagogicas
a adoptarse en el desarrollo de programas y metodologias requeridos, en
funcién de las caracteristicas culturales y etno-lingiiisticas de la poblacion
boliviana. Sin embargo, se establecié el uso anarquico de una serie de alfa-
betos para encarar el plan de alfabetizacion en la lengua aymara. Por lo que
este Plan no dio los resultados esperados por la carencia de personal espe-
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10.

cializado, materiales, presupuesto y por la compleja geografia boliviana de
acceso a las comunidades alejadas.

En 1983 se realiz6 el Congreso internacional “Hacia una Educacion Inter-
cultural y Bilingiie” en Cochabamba con la finalidad de tratar y superar los
problemas educativos y la anarquia de alfabetos. En cuatro dias de trabajo
deliberativo, por fin, se lleg6 al acuerdo de adoptar el “alfabeto tinico ofi-
cial” para el idioma aymara y quechua. Posteriormente, dicho alfabeto fue
reconocido por el Gobierno del Dr. Hernan Siles Suazo mediante Decreto
Supremo N* 20227 del 9 de mayo de 1984. Lo mas sobresaliente de dicho
Decreto es el Art. 3 que sefiala: “Toda obra cientifica, literaria, asi como pe-
dagdgica y, en general, todo uso escrito de los idiomas quechua y aymara
debe utilizar el alfabeto tinico indicado en el articulo anterior”. A partir de
este ultimo antecedente, a la fecha todos los trabajos informativos, educati-
vos, literarios, pedagdgicos, académicos y otros, se producen y se escriben
utilizando el “Alfabeto tinico”. Asimismo, existen otras leyes y disposicio-
nes que apoyan el ejercicio de los derechos de uso oral y escrito de las len-
guas indigenas.

El Convenio 169 de la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT) sobre
Pueblos Indigenas, ha sido reconocido como Ley N° 1257 del 11 de julio de
1991 por el Estado boliviano. En el articulo 28 de este convenio sefala: “Siem-
pre que sea viable, debera ensefarse a los ninos de los pueblos interesados a
leer y a escribir en su propia lengua indigena o en la lengua que mas comtin-
mente se hable en el grupo a que pertenezcan. Cuando ello no sea viable, las
autoridades competentes deberan celebrar consultas con esos pueblos con
miras a la adopcién de medidas que permitan alcanzar este objetivo”.

En la gestion Municipal de Lic. Julio Mantilla, a iniciativas del Concejal Vic-
tor Omonte en 1993, mediante Ordenanza Municipal, se reconoce el aymara
como lengua administrativa de la Municipalidad de La Paz con igual valor
de comunicacién que la lengua espafiola. El Concejal Omonte postula la re-
valorizacion de nuestra cultura y la necesidad de viabilizar la participacion
ciudadana en el entendido de que la mayoria de los habitantes de la ciudad
de La Paz son hablantes del aymara. Mediante esta ordenanza se preten-
dia acabar con la discriminacién lingiiistica y dicha Ordenanza buscaba el
reconocimiento de la dignidad y derecho de expresién de los aymara ha-
blantes y un mejor trato hacia los contribuyentes. Asimismo, en la segunda
parte del Art. 3 se sefiala: “El estudio y uso administrativo del aymara se
considerara valioso para la promocion y jerarquizacion del personal de la
Municipalidad”. Los programas de ensefianza del aymara fueron incorpo-
rados al Instituto de Capacitacion Municipal (ICAM) y, en su implementa-
cién contrataron a lingiiistas aymaras para la ensefianza de la lengua. Por
altimo, se sefala que, al menos, una vez al afo, el H. Consejo Municipal y
el H. Alcalde Municipal, haran conocer el informe de labores o mensaje a la
ciudadania en lengua castellana y aymara.
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De 1990 a 1992, el Ministerio de Planificacion constituyé el Equipo de Tra-
bajo para la Reforma Educativa (ETARE), que prepard el proyecto de Refor-
ma, lo impulsé y negoci6 el financiamiento. En 1994 se pone en marcha la
Reforma Educativa mediante la Ley 1565 que incorpora oficialmente el uso
de las lenguas originarias en el sistema educativo. En el Art. 1, punto 5 se-
fiala que la educacién en Bolivia “es intercultural y bilingiie, porque asume
la heterogeneidad socio-cultural del pais en un ambiente de respeto entre
todos los bolivianos, hombres y mujeres”. Finalmente, en el Art. 9 menciona
que la modalidad de lengua consiste en los siguientes criterios: monolingiie,
en lengua castellana con aprendizaje de alguna lengua nacional originaria;
y bilingiie, en lengua nacional originaria como primera lengua y el castella-
no como segunda lengua.

Del 6 al 9 de junio de 1996 con la participacion de instituciones y organi-
zaciones no gubernamentales signatarias, reunidas en Barcelona, emiten
la Declaracion Universal de Derechos Lingiiisticos. La ultima parte de la
Declaracion Universal de Derechos Lingiiisticos es muy encomiable ya que
establece los derechos de traduccion directa o inversa, y la validez de las
lenguas indigenas en situaciones oficiales.

Otro antecedente es la Declaracion de la Naciones Unidas sobre los Dere-
chos de los Pueblos Indigenas aprobada y promulgada mediante Ley N°
3760 del 7 de noviembre del 2007. Asimismo, fue reconocida por la Consti-
tucion Politica del Estado. Esta declaracion incluye el derecho al uso y a las
practicas de las tradiciones, costumbres ancestrales, y el uso oral y escrito de
las lenguas indigenas.

Un avance importante para la planificacion de estatus fue la incorpora-
ciéon de las lenguas indigenas de Bolivia en la Constitucion Politica de
Estado promulgada el 7 de febrero de 2009 en el Art. 5, partes I y II. En la
parte I se reconocen como idiomas oficiales el castellano y las 36 lenguas
indigenas. En la parte II sehala que el Gobierno Plurinacional y los go-
biernos departamentales deben utilizar, por lo menos, uno de los idiomas
oficiales. Uno de ellos el castellano y el otro tomando en cuenta el uso, la
conveniencia, las circunstancias y las necesidades de la poblacién o del te-
rritorio en cuestion. Sin embargo, en la actualidad, en el gobierno central,
los gobiernos departamentales y los gobiernos municipales, el uso de las
lenguas indigenas es casi nulo.

La Ley 70 Avelino Sifani-Elizardo Pérez promulgada el 20 de diciembre
de 2010 en el Art. 3 del punto 8 sobre las Bases de la Educacion, la define
como “Intracultural, intercultural y plurilingiie en todo el sistema educa-
tivo. Desde el potenciamiento de los saberes, conocimientos e idiomas de
las naciones y pueblos indigenas originarios campesinos, las comunidades
interculturales y afrobolivianas, promueve la interrelacion y convivencia en
igualdad de oportunidades para todas y todos, a través de la valoracion y
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respeto reciproco entre culturas”. Por la diversidad lingtiiistica existente en
el Estado se adopta la obligatoriedad de uso de las lenguas por constituirse
instrumentos de comunicacion, desarrollo y produccién de saberes y cono-
cimientos en el sistema educativo.

16. La Asamblea Legislativa Plurinacional promulgo la Ley N°® 045/2010 contra
el Racismo y toda Forma de Discriminacién. En el Art. 1 (Objeto y objetivos)
sefala: “La presente Ley tiene por objeto establecer mecanismos y procedi-
mientos para la prevencion y sancidon de actos de racismo y toda forma de
discriminacién en el marco de la Constitucion Politica de Estado y Tratados
internacionales de Derechos Humanos”. Esta ley protege de las posibles
discriminaciones que podrian ser objeto, los indigenas en el momento de
usar sus lenguas maternas.

17. Otraley que apoya la planificacion de estatus es la Ley 269 del 2 de agosto de
2012, Ley General de Derechos y Politicas Lingiiisticas. El Art. 1 sefiala que
tiene por objeto: “Reconocer, proteger, difundir, desarrollar y regular los
derechos lingiiisticos individuales y colectivos de los habitantes del Estado
Plurinacional de Bolivia”. En el punto 2 sefiala: “Generar politicas ptblicas
y obligaciones institucionales para su implementacion, en el marco de la
Constitucién Politica de Estado, convenios internacionales y disposiciones
legales vigentes”. Por tltimo, en su punto 3 seria: “Recuperar, revitalizar y
desarrollar los idiomas oficiales en riesgo de extincidn, estableciendo accio-
nes para su uso en todas las instancias del Estado Plurinacional de Bolivia”.

Por lo tanto, existen varias normas que regulan el uso oral y escrito de
las lenguas indigenas, especialmente, en favor de la lengua aymara. En-
tre ellas, algunas contribuyen a la “planificacion del corpus” como las
propuestas de alfabetos, conduciendo el aprendizaje, la ensenanza, pro-
duccion de textos y materiales educativos. Las leyes de la Republica, los
Decretos Supremos, las Resoluciones y otras disposiciones estan orienta-
das a la recuperacion, preservacion, promocion y desarrollo de la lengua
aymara, lo que contribuye a la “planificacion de estatus”. Esto significa
que hay antecedentes importantes en estas dos vertientes: planificacion
del corpus y la planificacion de estatus como aspectos importantes a la
hora de implementar politicas lingtiisticas.

Existen varios organismos del pais que se ocupan a las lenguas indige-
nas, pero pocas instituciones se dedican al patrimonio cultural e intangi-
ble. En este sentido, es necesario destacar a algunas instituciones como el
ILCA, Radio San Gabriel, CIPCA y otras. Actualmente, existen algunas
Instituciones del Estado como las Universidades y organismos de Go-
bierno como ILCNA, IPELC, CEA y otras que, de alguna manera, contri-
buyen a legislar o hacer cumplir las normas establecidas. El Estado boli-
viano ha encargado estudiar y registrar las lenguas del pais y custodie los
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ejemplares y los resultados de investigaciones, siempre a disposicion de
las comunidades interesadas. En estas instancias, deben quedar registros
de estudios para formar el archivo de la historia lingiiistica de la nacion:
investigaciones sobre geografia lingiiistica, variaciones dialectales, etno-
matematica, la etnolingiiistica y otras. Estos estudios permitiran enten-
der y explicar las formas de categorizar y concebir los elementos de la na-
turaleza en su contexto social y cultural mediante el lenguaje. Estos son
tipos de estudios que corresponden a los académicos para sensibilizar
sobre el valor y la importancia de la lengua y cultura y, de esta manera
posibilitar a los pueblos originarios la recuperacion del uso oral y escrito.
El pais estd conformado como naciéon mediante distintas circunstancias
histdricas y sus politicas sobre el lenguaje se han dado para el uso de una
lengua nativa como “lengua franca”: el quechua y aymara. Mientras que
el castellano se reconoce como lengua de uso de diversos grupos étnicos,
con derecho en todas las circunstancias y a recibir la educacion obligato-
ria en esta lengua. En la practica, se ha enseniado que deben aprender el
espafol como idioma predominante e instrumento general de comunica-
cién en el pais. Frente a estas adversidades, es momento que los lingitiis-
tas, junto a la participacion activa de las comunidades y otros especialis-
tas, se encarguen de instrumentar una politica del lenguaje acorde con las
necesidades culturales y econdmicas del pais. Este grupo de especialista
debe planificar y elaborar programas de ensefianza del espanol como se-
gunda lengua para los pueblos indigenas. Los lingiiistas y los especialis-
tas en el drea de la lengua, deben asesorar a los hablantes nativos en la
elaboracion de gramaticas practicas y otros instrumentos diddcticos para
la ensefianza de las lenguas maternas. La amplia difusiéon de los con-
tenidos, documentos y monumentos intangibles como obras maestras,
permitiran valorar y evitar futuros atentados en contra de nuestra forma
de vida y de nuestro patrimonio cultural.

8. PATRIMONIO LINGUiSTICQ Y ACTITUDES
HACIA LAS LENGUAS INDIGENAS

Las valoraciones de la lengua presentan matices que van desde una ne-
gacion de las lenguas indigenas hasta la lealtad lingtiistica. En diferentes
regiones, sobre todo, cuando se pide expresar su opinion sobre el valor
funcional de la lengua aymara, los campesinos expresan un deseo de re-
cuperar su identidad mediante el uso de la lengua con lealtad lingtiistica.
No es posible pensar en una actitud totalmente negativa de estos grupos
sociales hacia su lengua materna y su cultura. Estas actitudes valoricas
se reflejan en términos lingtiisticos con categorias interpretativas. Schlie-
ben-Lange (1977, p. 144) al respecto sefiala que la adopcion de conductas
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y comportamientos lingiiisticos de las personas se puede analizar me-
diante actitudes lingiiisticas, entendidas como el estudio de la axiologia
de una lengua y del procedimiento que de ella se deriva. De manera mas
general, la evaluacion valdrico respecto de la utilidad de una lengua.

En el pasado, Bolivia y otros paises han llevado a cabo un proceso de
sustitucion de las lenguas indigenas por el castellano. Frente a estos re-
sultados, los que reconocen su lengua y creen en su cultura, sienten que
no vale la pena perder la lengua ni la cultura. Las causas principales de
esta pérdida son el avance tecnoldgico y la modernidad, casi imposible
de revertirlas. Esto es algo que deberiamos pensar, porque no se trata de
un asunto insignificante, sino de una tendencia predominante reflejada
en acciones concretas y de compromiso formal con las lenguas indigenas.
Es necesario partir de una conciencia lingiiistica, reconocer nuestros ori-
genes, nuestra identidad, nuestro pasado histdrico, nuestras formas de
vida en tradiciones, costumbres, en la lengua y en las palabras.

Felizmente, en los ultimos tiempos, las situaciones de las lenguas indi-
genas estan despertando interés y de forma natural en el mundo (MER,
2005). En el pasado se decia, se va a perder la lengua y no se puede hacer
nada. Necesitamos generar acciones concretas y decisiones firmes a favor
de las lenguas indigenas, entrar en accion con los usuarios, las institucio-
nes, el gobierno y el Estado.

9. EDUCACION EN BOLIVIAY EL PATRIMONIO CULTURAL

La Revolucion de 1952 ha sido uno de los eslabones importantes en la
historia de la educacion boliviana al ofrecer acceso al sistema educativo,
a los miembros de los pueblos originarios. En Bolivia, la escuela Ayllu
de Warisata (PEREz, 1992), abrio el camino a la poblacion indigena para
que acceda a la educacion. El nuevo Cédigo de la Educaciéon Boliviana
de 1955 rescato el espiritu y los principios filoséficos de Warisata y lo
plasmo en un instrumento histérico llevando la educacion escolar a to-
dos los bolivianos.

La diversidad lingtiistica y cultural de los pueblos originarios hace de
Bolivia un mosaico tinico en la historia contemporanea donde se presen-
ta la unidad en la diversidad y obliga a buscar una educacion adecuada
que, a la vez, fortalezca el espiritu de la unidad, respete la pluralidad
de culturas y las expresiones lingiiisticas. En esta busqueda, el sistema
educativo estd en un proceso de identificacién con la pluralidad étnica y
sociocultural del pais.
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En la actualidad, la falta de cobertura total de los nifios en edad escolar,
es uno de los problemas que se pretende resolver y el problema mayor
sigue siendo la calidad de la educacion. Por ello, el sistema educativo
plantea una renovacion curricular que tome en cuenta los saberes y los
conocimientos de los pueblos en los contenidos curriculares.

Es necesario construir un curriculo flexible que dé cuenta de las necesi-
dades basicas de aprendizaje de la poblacion geografica e historicamente
ubicada en un lugar determinado, con caracteristicas especificas y sus
necesidades particulares. Es necesario asumir una educacion que permi-
ta el aprendizaje en la propia lengua que permita reafirmar la identidad
cultural para sentirse orgulloso de su patrimonio intangible e inmaterial.
Con ello se busca elevar la calidad de la educacion basica basada en la
realidad de los pueblos indigenas para mejorar los indices de retencidn,
culminacion de estudios concebida como un eslabdn estratégico para me-
jorar la calidad de vida de los pueblos indigenas.

Los objetivos y los principios educativos del Estado Boliviano marcan
claramente los deberes y derechos de acceso a la educacion, sin embargo,
en los hechos aun existe un porcentaje de analfabetismo, Asimismo, los
bonos “Juancito Pinto” y otros no han resuelto la desercion escolar, aun-
que senalen que, el analfabetismo y la desercion escolar se ha reducido
notablemente, pero bastara preguntar a los padres de familia de la unida-
des educativas del area rural y de otra regiones.

El uso del aymara en las instituciones educativas: universidades, institu-
tos superiores, academias y colegios esta expresado en el conocimiento y
experiencias de aprendizaje y de ensefianza que conforman el patrimo-
nio inmaterial de la humanidad. Asimismo, las instituciones académicas
deben otorgar importancia al aprendizaje y la ensenanza de la lengua
aymara y otras lenguas en condiciones similares. Esto significa incorpo-
rar en el sistema educativo, el uso de las lenguas indigenas originarias a
nivel oral y escrito, en igualdad de condiciones que cualquier otra len-
gua. La ensefianza y el estudio de las lenguas indigenas se deben enfa-
tizar en universidades, institutos superiores, academias y otros centros.
Asimismo, la oficializacién de las lenguas indigenas en Bolivia debe con-
tribuir a elevar el prestigio y el valor de la lengua, asi como promover la
produccién de textos escolares, de ensefianza y de consulta del sistema
educativo. La planificacion debera partir por promover y fomentar el uso
de las lenguas originarias ya sea en los contextos familiares, en la educa-
cion de las generaciones jovenes, respetando la diversidad sociocultural
y lingtiistica de los pueblos.
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En este sentido, serd importante reflejar el pensamiento y la actitud po-
sitiva que tienen los profesionales, estudiantes y usuarios comunes de la
lengua aymara. En estas ideas de la valoracion de la lengua también esta
presente la necesidad de promocionar la lengua mediante los medios de
comunicacion de masas, es decir, en instancias de formacion de opinidn,
sean estos orales o escritos, fomentando la produccion de libros, folletos,
diccionarios y otras publicaciones. También se debe incentivar y fomen-
tar el uso del aymara en las situaciones y en cualquier nivel de ensefianza
de las instituciones y en otros centros de formaciéon. Un idioma mediante
estas acciones puede ampliar su red comunicativa y gana espacios en
los diferentes contextos socioculturales hasta alcanzar el nivel de lengua
normativizada y de uso oficial.

Si el desarrollo del aymara sigue postergado y las actitudes lingtiisticas
se mantienen en niveles negativos y, no se toman acciones concretas, fir-
mes y decisivas hacia las lenguas indigenas, la pérdida de este patrimo-
nio cultural intangible se hard patente. Por esta razon, la incorporacion
de politicas concretas orientadas a emprender las acciones de desarrollo
sociocultural y econdémico, relacionado con el estudio y la ensefanza,
puede incentivar el uso del aymara ya que, en momentos de cambios
socioculturales que experimentan nuestras sociedades, deben ser consi-
derados como prioritarios.

Por ultimo, los agentes de cambios lingiiisticos son los mas indicados
para delinear acciones concretas en la perspectiva de la recuperaciéon y
preservacion de las lenguas originarias. Y, con la participacion activa de
sus utilizadores y compromiso del Estado se puede construir politicas
lingiiisticas adecuadas. Estas acciones, naturalmente deben estar orien-
tados a intentos normalizadores para permitir el desarrollo pleno de las
lenguas minoritarias, dominadas y vulnerables. Estas acciones peren-
torias dotaran a la lengua de recursos lingiiisticos necesarios mediante
estudios y trabajos académicos que la coyuntura actual demanda y los
especialistas deben emprender investigaciones con compromiso con el
apoyo de las instituciones académicas y de la sociedad en su conjunto.

10. LA DESCOLONIZACION LINGUiSTICA COMO
RECUPERACION DEL PATRIMONIO INTANGIBLE

Las nuevas disposiciones exigen que los servidores publicos deban hablar
al menos dos idiomas, el castellano como lengua general de comunicacion
y un idioma originario correspondiente al territorio donde uno se encuen-
tra. Para cumplir esta disposicion tanto el Viceministerio de Descoloniza-



242 ESTUDIOS BOLIVIANOS N° 25

ciéon como la Escuela de Gestidon Publica auspiciaron cursos intensivos de
idiomas originarios para los servidores publicos. Ministros y ministras,
viceministros y viceministras, directores y jefes de unidad, profesionales
y técnicos tomaron este curso intensivo de caracter masivo, cuya clausura
no pasé desapercibida para los medios de comunicacion, asi como se esta-
blecio la incipiente competencia con las que se certificaron.

10.1 Descolonizar la educaciéon y desarrollar las
lenguas indigenas

Por los efectos de la colonizaciéon y de la globalizacion, todavia se reco-
noce como unico y universal, el conocimiento moderno y cientifico, sin
tomar en cuenta los otros conocimientos y saberes desarrollados por los
pueblos indigenas. Sin embargo, la ciencia desarrolla y emergen para-
digmas que explican los fenomenos lingtiisticos y culturales relacionados
con los pueblos indigenas.

Desde la promulgacion de la Ley 1565 la “interculturalidad” era la con-
signa de la educacién boliviana, pero enfrentd con limitaciones, no pudo
aplicar el constructivismo, no desarroll6 el concepto de intra-culturali-
dad, la produccion de materiales educativos se enfrento con varias limita-
ciones y dificultades. Para construir este proceso, una de las herramientas
clave es el uso de idiomas indigenas que debe abarcar a todos los d&mbitos
comunicativos y a la esfera publica. S6lo de esta manera podemos hablar,
por lo menos, de un avance de la descolonizacion educativa que permite
el empoderamiento de los saberes y conocimientos propios de la cultura
aymara, es decir, su patrimonio intangible e inmaterial.

10.2 La Ley Avelino Sinani—-Elizardo Pérez

Esta ley incorpora la formacion trilingiie: el castellano, la lengua origina-
ria y la otra extranjera. La ensenanza trilingtie significa uso de tres idio-
mas en el sistema educativo. Sin embargo, enfrenta limitaciones como la
formacion de recursos humanos, la elaboraciéon de materiales, el disefio
del curriculo adecuado segtn las necesidades regionales, el lugar de la
lengua en el curriculo educativo, etc. La ensefianza trilingiie requiere que
el curriculo sea redisefiado, porque se incluird una tercera lengua que
demanda un contenido diferente en el curriculo, otro docente, otros ma-
teriales, otros recursos economicos, etc.

Para que las lenguas originarias se enraicen en la vida cotidiana es ne-
cesario realizar varios esfuerzos. Sin embargo, no existe una politica lin-
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gliistica que contribuya en la recuperacion y desarrollo de las lenguas
indigenas, aunque existen discursos politicos altamente idealizados res-
pecto a la politica lingtiistica del pais. Por lo tanto, es necesario reforzar y
ampliar su presencia en &mbitos comunicativos como los paisajes lingtiis-
ticos, la ensefianza en las universidades, los programas de postgrados, la
policia, el colegio militar, la religion, los documentos administrativos y
académicos, las tesis de grado, etc.

Por otra parte, las discusiones de una “educacion descolonizadora”, to-
davia se debaten en los niveles académicos, y su desarrollo puede po-
ner fin a las fronteras étnicas, ya sea en el campo académico, laboral o
religioso. Por lo tanto, es necesario hallar una formula para llegar a los
verdaderos protagonistas y llevar a la practica la descolonizacién que, no
es rechazo a la modernidad, la ciencia y la tecnologia. El bilingiiismo es
una alternativa para terminar con la desigualdad social y poner fin a los
estigmas y estereotipos sociales. La lengua ya no es s6lo un instrumento
de comunicacion, sino es un instrumento de construccion de la identidad
cultural. Con estos esfuerzos y reflexiones se acabaria con las asignacio-
nes, los apelativos y los calificativos como “lenguas barbaras”, “feas”,
“toscas”, “exoticas”, “raza maldita”... segin la mentalidad colonial.

Las bondades de la Ley AS-EP son muy interesantes y atractivas cuan-
do atin no se han percibido resultados concretos. Sin embargo, parece
mas favorable y brinda mayores ventajas a las lenguas extrajeras am-
pliando las posibilidades de su expansion. En lugar de favorecer a las
lenguas indigenas, brinda més oportunidades de expansion al inglés
ya que, con la mentalidad de desarrollo, superioridad, ascenso social,
se elegird como lengua extranjera al inglés y con ello habria desapa-
recido la anhelada proteccion a las lenguas indigenas y no habra la
ansiada descolonizacion.

10.3 La descolonizacién lingiistica

Con la Ley AS-EP, la educaciéon pretende ser tinica, diversa y flexible
para el sector publico, de convenio y privada. La educacion serd diversa
porque responderad a las caracteristicas de cada region y flexible ya que el
curriculo tnico podrd ser adaptado o adecuado segtin la necesidad. Los
bachilleres ya concluirdn con tres idiomas aprendidos: lengua madre, el
castellano y una extranjera, mas el bachillerato técnico. Sin embargo, to-
davia no existen las condiciones necesarias cuando hay resistencia de los
propios maestros a enseniar las lenguas indigenas, mas cuando los padres
de familia se oponen a que sus hijos sean educados en dichas lenguas.
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Existen ejemplos de que las lenguas indigenas se aprenden voluntaria-
mente en la vida empresarial, profesionales del derecho, postgraduantes,
maestros y otros. Los empresarios extranjeros han empezado a aprender
quechua y aymara para comunicarse mejor con la poblacion indigena
de Bolivia. Asimismo, los paises europeos como Francia, Italia, Espafia
y otros que han expresado su deseo de aprender las lenguas como el ay-
mara y el quechua.

Es importante asumir que los idiomas indigenas constituyen un nucleo
vital de la riqueza cultural de la humanidad, en efecto y tal como sefia-
la la Declaracion Universal de los Derechos de los Pueblos Indigenas:
“Todos los pueblos contribuyen a la diversidad y riqueza de las civili-
zaciones y culturas, que constituyen el patrimonio comdn de la huma-
nidad”. Por lo tanto, los pueblos o individuos que propugnan, razones
de origen nacional o diferencias raciales, religiosas, étnicas o culturales
son racistas, cientificamente falsas, juridicamente invalidas, moralmente
condenables y socialmente injustas. Esta Declaracion pone en evidencia
que los idiomas indigenas al ser parte de la cultura no son ni superiores
ni inferiores a los idiomas utilizados en el proceso de colonizacién, y que,
por ello, los Estados deben generar politicas publicas para desarrollar
“medidas eficaces”. La obligacion de los servidores publicos es hablar al
menos dos idiomas, el castellano como lengua general y un idioma nati-
vo, es una politica de descolonizacidon que esta siendo puesta a prueba,
que tiene avances sustanciales.

CONCLUSIONES

Hemos abordado brevemente los diferentes aspectos relacionados con
los conceptos implicados en los términos de “patrimonio lingiiistico”
que, a su vez, merece un tratamiento mas amplio por su complejidad y
sus implicaciones lingiiisticas y culturales. La lengua aymara como un
recurso intangible y como patrimonio de los pueblos indigenas, impreg-
na los valores culturales y lingtiisticos y, en sus palabras subyacen los
sentimientos, las expresiones, el pensamiento, las acciones, la volicion y
la misma concepcién aymara del mundo caracterizada y pautada por los
modelos culturales particulares.

Asimismo, se ha establecido que la lengua aymara y otras lenguas indi-
genas, por su situacion de vulnerabilidad, se encuentran en desventaja
al no contar con una legislacion clara, por la supremacia del castellano y
por el abandono de sus propios utilizadores. Para mitigar esta situacion
de desventaja se deben emprender tareas y acciones concretas de recupe-
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racion y preservacion de la lengua aymara y otras lenguas indigenas a fin
recuperar y fortalecer la conciencia de identidad de los pueblos.

En la implementacion de programas de recuperacion, preservacion, pro-
mocién y desarrollo de las lenguas en peligro de extincion, se requiere el
compromiso personal, politico y decision de sus hablantes. Los padres,
por su parte, deben asumir el compromiso de transmitir su lengua y los
valores tradicionales a los hijos y a las generaciones jovenes para recupe-
rar la identidad cultural. También, son importantes las normas juridicas
y leyes para la proteccion y el ejercicio pleno de los derechos lingiiisticos
y garantizar las acciones de la recuperacion de las lenguas. Los progra-
mas de politicas orientadas a la recuperacion y preservacion de lenguas
deben ser diferenciadas de las lenguas en situacion de vulnerabilidad y
de aquellas que ya desaparecieron.

Por ultimo, la situacion critica en la que se encuentran varias lenguas
indigenas en Bolivia demanda decisiones y acciones urgentes, de no asu-
mirlas, estas lenguas desapareceran irremediablemente y los estudios
lingiiisticos se abocaran tinicamente a las lenguas muertas. Si esto fuera
la realidad, nuestras lenguas como patrimonio intangible e inmaterial de
los pueblos indigenas, perderan las riquezas preciadas de los pueblos
indigenas y, como consecuencia, se perderad una parte de la humanidad.
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RESUMEN

¢ Qué concepcion de ser humano subyace en la cultura quechua en
Bolivia? Es la pregunta que se responde en la primera parte del
articulo. Se parte de dos tesis: primero que el ser humano no puede
pensarse al margen de las diferencias culturales y, segundo, tampo-
co al margen de lo que una cultura dice o hace acerca de su origen
mas proximo relacionado con la naturaleza. Ambas tesis permiten
argumentar a favor del humanismo comunitario, diferente del hu-
manismo trascendental occidental y moderno. En la segunda par-
te, se refiere el despliegue politico que caracteriza al runa quechua
como sumagq kawsay. No se trata de una concepcion politica como
ejercicio del poder, sino de una concepcién cosmo-céntrica, donde
no se da centralidad al ser humano; sino a la naturaleza como ori-
gen de la vida: la Madre Tierra.
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ABSTRACT

What conception of human being underlies in the Quechua culture
of Bolivia? It is the question answered in the first part of the article.
It is based on two arguments: first, that human beings cannot be
thought apart from cultural differences and, second, not outside
of what culture says or does about your nearest origin linked to
nature. Both theses allow argue the Community humanism, differ-
ent from the transcendent humanism Western and modern. In the
second part, the political deployment that characterizes the Que-
chua runa as sumagq kawsay is referred. This is not a political concep-
tion and exercise of power, but a cosmo-centric design, which is not
given centrality to human beings; but the nature and origin of life:
Mother Earth.

KEYWORDS

Humanism // Indigenous culture // Qhari, warmi, runa, munay,
yachay, ruway and atiy // Community, reciprocity and Policy //

Chakana, sumaq kawsay and Pachamama.

INTRODUCCION

Interesa desarrollar una reflexion de perfil filosofico sobre humanismo y
politica, desde la perspectiva de las naciones quechuas del norte de Poto-
si. §Qué concepcidn de ser humano articulan los sentidos de las categorias
que sirven para denominar a los hombres y mujeres en sus diferentes eta-
pas de desarrollo comunal? ;Qué condiciones éticas involucra el ejercicio
del poder politico, relacionadas a la concepcion de ser humano, derivada
del hecho de ser runa? Son las preguntas que se responde, con base en la
experiencia existencial de pertenecer a un locus de enunciaciéon quechua.

El objetivo es contribuir a la explicitacion de una filosofia quechua-andi-
na. En general, hasta ahora este tipo de pretensiones han sido posibles de
dos maneras: primero, desde la exterioridad de lo que ordinariamente se
denomina objeto de estudio® y, segundo, como perteneciente al mismo

Entre varios otros casos, este es el ejemplo de pensadores como HCF Mansilla
(2016), cuando se refiere a la filosofia andina desde una exterioridad que profun-
diza su distancia de las culturas indigena-originarias, en lugar de contribuir a la
comprension de la diferencia de esas culturas. Sin embargo, es también nece-
sario mencionar aportes importantes como el de Blithz Lozada (2007), quien no
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mundo del objeto que se estudia o reflexiona. Este es el caso de la pre-
sente contribucion, subrayando que la diferencia cultural y lingtiistica
que suele separar al sujeto del objeto, no es la que se vuelve a articular, al
pensar el humanismo y la politica del propio mundo de vida.

La contribucion se divide en dos partes: en la primera se describe y ex-
plica la concepcion de ser humano, runa en la nociéon quechua. Es el co-
munitarismo que se sustenta en lo que, a falta de una mejor terminologia,
se denomina “humanismo” cosmo-céntrico, distinto de los humanismos
occidentales esencialmente antropocéntricos que niegan o excluyen a la
Madre Tierra para constituirse como tales. La segunda parte se concentra
en el despliegue politico que caracteriza al hombre-mujer, ghari-warmi o
runa en quechua. Qhari-warmi es la condicion de posibilidad institucional
de la politica comprendida como sumay kawsay. Este tipo de comprension
no restringe la politica al ejercicio de poder; se fundamenta mas bien en el
comunitarismo como comprension tltima de sujeto en la filosofia andina.

Un deslinde que es necesario comunicar: el interés por atender a los pro-
blemas expuestos no debe ser comprendido como indigenista, sino mas
bien como intra e intercultural. Intra-cultural porque contribuye al de-
sarrollo de la identidad quechua en el plano del conocimiento concep-
tual. Intercultural, debido a que el desarrollo cultural no seria posible al
margen de los aportes de la filosofia occidental moderna. Segundo des-
linde: la argumentacion acerca del sumaq kawsay no tiene ninguna rela-
cion ideolodgica con el discurso del “vivir bien” que el gobierno del MAS
en Bolivia usa para adornar su proceso de “cambio”.

RUNAMANTA: ACERCA DEL HOMBRE-MUJER
Y SUS DETERMINACIONES COSMO-CENTRICAS

Se trata de caracterizar el “humanismo” que subyace a las naciones indi-
gena-originarias del norte de Potosi. ;Qué factores lo constituyen? ;Cuadl
es su modo de realizacion y finalidad? Al plantear estos problemas se
parte del hecho ya irrefutable de que no existen seres humanos al margen
de una cultura. En palabras de Clifford Geertz (2003, p. 44):

... laimagen de una naturaleza humana constante e independiente
del tiempo, del lugar y de las circunstancias, de los estudios y de las
profesiones, de las modas pasajeras y de las opiniones transitorias,

obstante pertenecer a un locus de enunciacidon que no es aymara ni quechua, ha
orientado en la descripcion y explicacion de la cosmovision andina.
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puede ser una ilusion, en el hecho de que el hombre puede estar
entretejido con el lugar de donde es y con lo que él cree que es de
una manera inseparable.

No se trata de responder a la pregunta metafisica de los humanismos
occidentales y modernos de qué es el hombre’; pero tampoco simple-
mente de exponer una comprension mas de ser humano. El propdsito es
referirnos al humanismo comunitario como otro humanismo; no como
uno que define al hombre en abstracto y que, al parecer, todos dan por
supuesto, como si fuera algo o alguien transversal a las distintas realida-
des y contextos.

El nacimiento de conceptos o de teorias acerca del mundo y lo que contie-
ne no deberia equivaler a la negacion o ignorancia de las particularidades
de otras culturas*. Durante mas de cinco siglos, no obstante, fue asi y,
frente a ello, el derecho que es necesario ejercer, en el plano del conoci-
miento, es configurar conceptos y teorias propias. La finalidad es comba-
tir la violencia de los conceptos y teorias con pretension de universalis-
mo, que se proyectan al margen del didlogo intercultural. La predispo-
sicion es contribuir a que dicha tendencia sea puesta en crisis o, cuando
menos, a generar condiciones de posibilidad para iniciar y promover el
didlogo con los humanismos liberales y modernos del mundo occidental.

Entre las naciones quechuas existen categorias diferentes para nombrar
al hombre y a la mujer: ghari, hombre; warmi, mujer. Desde el punto de

3 Martin Buber (1967) ha realizado el repaso de las respuestas que ha recibido esta
pregunta por parte de los filésofos mas prominentes del mundo occidental, desde
Kant, pasando por Marx y Nietzsche, hasta Heidegger y Scheler.

4 “Si no se llega hasta este punto, creo que permanecemos todavia prisioneros
de nuestra perspectivas monasticas o del cripto-kantismo que domina en toda
la cultura moderna y tecnocratica actual, y no s6lo occidental; hay una “cosa en
si”, es decir, el mundo, desconocido evidentemente, del que cada uno tiene su
vision. Esta concepcion es falsa; hay mundos diversos, universos diferentes. Este
conflicto de cosmologias es la causa Ultima de la crisis actual. Con una sola cos-
mologia, una sola concepcion del universo, y por lo tanto del hombre, no se puede
hacer frente a los desafios actuales, no porque mi concepcion del hombre (la
esencia hombre, una vez mas la abstraccion platonica) sea falsa, sino porque la
realidad, en si misma, es todavia mas real. Y por el hecho de ser real yo no la pue-
do captar. Si pudiera captarla deberia situarme fuera de la realidad, que implica
el sujeto que la conoce, es un fendmeno extraordinario, pero que también tiene
una repercusion politica inmediata. Si no nos damos cuenta de este conflicto de
cosmologias, por el que no hay ni siquiera una realidad humana que luego cada
uno ve a su manera, no creo que podamos tomar en serio la interculturalidad.”
(PANIKKAR, 1999, pp. 29-30).
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vista de la complementariedad -unidad de contrarios o diferentes- estas
categorias son empleadas para denominar, en estricto sentido, al hom-
bre y a la mujer que todavia no forman parte del irreductible vinculo
ghari-warmi o la institucion familiar del hombre y la mujer. Cuando un
ghari y una warmi ya son miembros de dicha institucion, la categoria que
se usa es la de runa. La misma sirve para denominar a cualquiera de los
dos miembros de la familia, pero aun no a los hijos. Tanto la mujer como
el hombre siguen siendo genéricamente ghari y warmi, pero todavia al
margen de la categoria de runa. Qhari y warmi son seres humanos poten-
cialmente complementarios, pero esta determinacion solo se concretara
en el runa; no antes, mucho menos después.

¢De qué condiciones requiere el acontecimiento de la complementariedad
que se da en el runa andino? Principalmente, se trata de que el ghari y la
warmi hayan recibido educacion en los valores de la comunidad y la cul-
tura a la que pertenecen. Desde este punto de vista, se puede decir que el
ghari'y la warmi son educados por quienes ya son runas. El runa, asi, es la
finalidad hacia la que se dirige todo ser hombre y todo ser mujer, razén
por la cual estas identidades de transicion son educadas por él -por el
runa- en la institucion del ghari-warmi. Es de este modo que ningun runa
tiene otra orientacion que reproducir y garantizar la complementariedad,
o0 sea, la union del ghari y de la warmi para llegar a ser humanos.

En el origen de la formacion de la familia o institucion ghari-warmi, en-
tonces, encontramos la determinacion natural de la complementariedad.
Tukuy ima ghariwarmi (Todo es hombre y mujer) se me dijo cuando estaba
investigando el sistema religioso de los machas. Se referian a ciertas rocas
sagradas (wak ‘as), algunas de las cuales se consideran masculinas y otras
femeninas. La totalidad de las wak ‘as conforman una serie de divinidades
locales emparejadas. De igual modo me indicaron que los espiritus que
se supone habitan las puntas de los cerros (jurg ‘u) son las fuentes de agua
que brotan de las montafias y fluyen hacia abajo. (PLATT, 1976, pp. 21-22).

Esto significa que no se puede ser hombre o mujer al margen de la com-
plementariedad y de la reciprocidad, pero solo se puede ser runa (ser hu-
mano) en el marco de dichas determinaciones, la una de caracter natural
y la otra cultural. De este argumento se deriva la tesis de que la formacion
de la familia o ghari-warmi, a diferencia de la cultura occidental moderna,
no tiene causa solo en motivos afectivos o la decision individual de los
géneros sexuales de formar un hogar, ignorando los horizontes del ay-
llu. Manchayta ghari munaqtin, manafnia kawsayta atinmanchu. “Si un hombre
ama demasiado, ya no es posible que viva”, solian decir los fiaupa runas
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quechuas, pues quien ama demasiado deseaba algo o a alguien solo para
si, con absoluta ignorancia o negacion de la comunidad o ayl/lu. En el mun-
do andino nadie se pertenece a si mismo, sino al ayllu y sus finalidades.

En la constitucion del runa o ser humano hay una razon anterior a la afec-
tacion sentimental, que viene de la complementariedad entre los sexos, lo
cual da lugar al ejercicio de la reciprocidad. Esto trae consigo el respeto de
y por los runas, que tiene consecuencias “juridicas”, por el solo hecho de
que lo que ordinariamente se denomina derecho y libertad se instituye en
el preciso momento de ser runa y no antes. Para ser concretos, ghari y war-
mi no son sujetos de libertad ni de derecho, pero ello no tiene consecuen-
cias negativas, sino la responsabilidad de la comunidad por los sujetos en
proceso de formacion. El hombre y la mujer seran libres en la institucion
del ghari-warmi, cuando ambos se constituyan en runas, es decir, en ins-
tancias del acontecimiento de la complementariedad y de la reciprocidad.

El humanismo de las culturas andinas nace cuando se constituye el runa.
Por lo tanto, ya no se habla del humanismo como el “simple” sentido
de ser hombre o mujer. En el humanismo comunitario, la complemen-
tariedad suscita la institucion del ghari-warmi, los runas son sujetos de
reciprocidad y de derecho. A este respecto, la diferencia entre el runa y
el ghari y la warmi esta dada por la educacion o devenir historico-social
de la comunidad. El runa, por decirlo de algin modo, ha “concluido” su
proceso de educacién y ahora tiene la responsabilidad de reproducir lo
aprendido, siendo lo que es para ejemplo de sus hijos o de otros gharis y
warmis de su contexto. Esta particularidad también determina la perte-
nencia al ayllu. Si no hay suficiente educacion para ser runa, no se puede
decir que, en estricto sentido, se pertenezca a la comunidad. En este caso,
la educacion viene de la comunidad comprendida como dmbito del deve-
nir de los saberes y practicas de la nacién o cultura a la que se pertenece.

El transito que separa al ghari y a la warmi del runa estd, entonces, soste-
nido por la educacion. La educacion familiar, comunitaria y cultural es
la que constituye al runa en sujeto de reciprocidad y acontecimiento per-
manente de la complementariedad, de la unidad irreductible ghari-warmi.
(En qué consiste la educacion del runa que lo separa del simple hecho de
ser hombre o mujer y que, a la vez, lo sitia como uno de los fundamentos
del ayllu o comunidad? La educacién del runa esta fundada en cuatro
principios: munay (querer o voluntad), yachay (saber), ruway (hacer) y atiy
(poder). En la cosmovision de las naciones quechuas del norte de Potosi,
no puede existir un runa que esté desprovisto de un munay, de un yachay,
de un ruway y un atiy. Todo runa o institucion ghari-warmi es el efecto de
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la unidad indisoluble de estos cuatro factores que son actualizados en el
proceso de educacion familiar y comunal. La interrelacion entre estas dos
instancias —lo familiar y lo comunal- educa a todo ghari y warmi en el mu-
nay, el yachay, el ruway y el atiy, con la perspectiva de erigirse miembros
legitimos de un ayllu o comunidad.

Lo que hace a un runa un ser humano es el hecho de que es portador de
una voluntad o ser (munay), de un saber (yachay), de una practica (ruway)
y un poder (atiy). Qhari-warmi, la familia, y el ayllu -la comunidad- son las
instancias que efectivizan y promueven este tipo de educacion, en el en-
tendido de que nadie puede ser considerado ser humano y pertenecer a la
comunidad, si antes no se ha educado empiricamente en dichos principios
que presuponen tener experiencia en i con una serie de saberes y practicas.

(Cuadl es el contenido de los principios de munay, yachay, ruway y atiy? El
munay expresa la voluntad originaria de todo quehacer humano. Sin una
voluntad que, ademas, sea comunal y culturalmente modelada, cualquier
conducta no seria mas que una vacia relacion de acciones. El munay -al
ser comprendido como voluntad- es el principio de toda accidn familiar y
comunitaria. La voluntad o munay es el ser de todo ser humano, su esen-
cia. Naturalmente, no estamos hablando de una esencia sin contenido,
sino de un munay, esencia o ser con determinados contenidos morales®.

El yachay hace referencia a los contenidos o saberes culturales de los pue-
blos que tienen el soporte de su “propia” racionalidad. No se trata de
aprender para luego ser ajeno a la “propia” realidad, ajenos a la familia
(ghari-warmi) y a la comunidad (ayllu). Es por eso que el yachay presu-
pone la practica educativa de una identidad: en este caso la quechua.
La categoria de saber o yachay no reconoce la diferencia entre teoria y
practica, porque ella esta constituida por ambos conceptos. Asi, cada vez
que se habla de un saber, €l es necesariamente teoria y practica al mismo
tiempo (iskay yachay). El yachay o saber se engrana con el munay, pues sin

Schopenhauer comprendié este principio sin contenido cultural alguno, pero con-
ceptualmente muy bien. “(..) la voluntad es el conocimiento a priori del cuerpo, y el
cuerpo el conocimiento a posteriori de la voluntad. Las decisiones de la voluntad
referentes al futuro son simples reflexiones de la razén acerca de lo que un dia
se querra y no actos de voluntad propiamente dichos: solo la ejecuciéon marca la
decision, que hasta entonces sigue siendo una mera intencion variable y no existe
mas que en la razon, in abstracto. Solamente en la reflexion difieren el querer y el
obrar: en la realidad son una misma cosa. Todo acto de voluntad inmediato, ver-
dadero y autentico es enseguida e inmediatamente un manifiesto acto del cuerpo:
y, en correspondencia con ello, toda accion sobre el cuerpo es enseguida e inme-
diatamente una accion sobre la voluntad: en cuanto tal se llama dolor cuando es
contraria a la voluntad, y bienestar, placer, cuando es acorde a ella”. (2005, p. 120).
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voluntad todo saber o conocimiento no tiene mayor utilidad comunitaria
y, como suele ocurrir en los diferentes contextos de la modernidad occi-
dental, se agota en si mismo.

El ruway es el hacer o practica por medio de la cual se realizan el mu-
nay y el yachay. Por decirlo de otra manera, no puede haber un ruway o
practica sin un munay y un yachay. Munay y yachay son los contenidos del
ruway. Todo ruway es necesariamente familiar y comunitario. Al igual
que los anteriores principios, su particularidad viene del hecho de que
no se puede actuar fuera del mundo (familia, comunidad y cultura) al
que se pertenece.

El munay, el yachay y ruway completan su vinculacion con el principio
pedagdgico del atiy o poder. ;Para qué disponer de un munay, un yachay y
un ruway si ellono conduce al atiy? Poder ser en, con y para la comunidad
expresa la realizacion del munay, el yachay y el ruway. Si el munay, yachay
oy ruway son condiciones para llegar al atiy, a la vez esta modalidad es la
tnica condicion de posibilidad de ser en comunidad, de “poder” ser po-
liticamente ya humano. Si no se ha recorrido ese camino hasta actualizar
los cuatro principios, lo cual presupone ser parte de un ayllu o comuni-
dad, entonces no se ha completado la educacion.

Cada uno de los principios no puede ser comprendido uno aislado de los
otros. Todos conforman, como ya dijimos, una unidad indisoluble que se
despliegan paulatinamente, conforme el ghari y la warmi devienen hacia
runa. Cada principio marca un énfasis en el transito hacia la institucién
del ghari-warmi. Por este motivo no estd excluido el hecho de que cada
vez que uno de los principios se haga presente, todos los demads también
lo hacen del mismo modo. Asi es como dichos principios son cualidades
del runa andino.

(Cual es la finalidad a la que estdn orientados los principios del munay,
yachay, ruway y atiy? Todo lo que los pueblos andinos poseen de espiri-
tualidad, educacion, economia y politica estd orientado a cumplir con la
finalidad altima del sumagq kaway (vivir bien en comunidad). La educacion
en el humanismo comunitario cumple una funcién esencial al respecto.
El runa es el proyecto de este tipo de educacion, su tramo “final.” Munay
sumagq kawsay, yachay sumagq kawsay, ruway sumaq kawsay y atiy sumaq kaw-
say son los valores o saberes que forman parte de la finalidad de sumag
kawsay. Una vez que estos valores se concretan en el runa, este queda
impelido como sujeto a cumplir la ética de la reciprocidad: ser humano
desde el punto de vista de la racionalidad quechua.
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Ser sujeto de reciprocidad implica basicamente que el runa ya puede re-
producir, a través de la realizacion de su conducta, los principios morales
de “querer vivir bien en el ayllu”, “saber vivir bien en comunidad”, “ha-
cer vivir bien en comunidad” y “poder vivir bien en comunidad”. Desde
esta perspectiva, ni el ghari ni la warmi vienen al mundo de la cultura
quechua ya como sujetos. La nocién de sujeto seria operativa solo para
denominar al runa. La categoria de sujeto no tiene que ver con las disqui-
siciones de la filosofia occidental moderna. Su contenido es ciertamente
comunitario. La determinacion de la complementariedad y la ética de la
reciprocidad dan lugar a la nocion de sujeto, en el sentido de que fuera
de ambas determinaciones morales no existe la facticidad comunitaria.

Sin embargo, dicha categoria no tendria mayor relevancia si no tuviera
un determinado modo de acontecimiento histérico-social. El runa, el gha-
ri-warmi, es precisamente la manera como el sujeto ocurre en el devenir
del ayllu. Por este motivo, el proyecto de cualquier filosofia andina no
puede explicitarse a partir de los miembros de las comunidades indige-
nas, comprendidos como subjetividades individuales que serian princi-
pios del mundo o de realidad. Esta apreciacion funda a los humanismos
occidentales, incluso en los diferentes campos de conocimiento que se
aproximan al estudio del sujeto. Hacer lo mismo para visibilizar una filo-
sofia andina, es poco mas o menos que paradojico, aunque en los campos
de la sociologia, historia y la antropologia ese problema no impida seguir
ofreciendo descripciones “contextuales” de los sujetos quechuas y ayma-
ras, desmantelados de sus cosmovisiones.

Los principios o valores de munay sumaq kawsay, yachay sumaq kawsay,
ruway sumagq kawsay y atiy sumagq kawsay, se realizan a través de determi-
nadas practicas como el ayni (reciprocidad entre familiares) y la mink’a
(reciprocidad entre “comunarios”). En este sentido, todos los caminos
llevan al runa a cumplir con una finalidad cultural: la comunicacién de
como ser humano o sujeto en los ambitos familiar y comunal. El runa es
el contenido primordial de lo que aqui se denomina humanismo comuni-
tario. Al margen de su identidad y de los contenidos que lo constituyen,
el quehacer quechua no seria diferente del taxativo humanismo antropo-
céntrico del mundo occidental-moderno®, donde el hecho de ser hombre

“Se considera a la postura que se basa en la ubicacion central del ser humano ex-
cluyendo, en general, todo planteamiento teista. Por otra parte, el h. a. rechaza el
dominio de un ser humano por otro, desplazando su accién hacia el control de la
naturaleza, definida como el medio sobre el cual se debe ejercer un poder irrestricto.
Las diferencias con el Nuevo Humanismo (*) estan dadas porque este parte de la po-
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o mujer tiene cardcter autdbnomo. Entre las naciones quechuas, el ghari y
la warmi son solo momentos de transicion al hecho de ser runa. El ghari'y
la warmi devienen runa, y esta institucion es originaria para el devenir del
ayllu, de la comunidad.

El runa es la condicion de posibilidad del ayllu pero, al mismo tiempo, la
comunidad es el contexto donde el runa despliega su humanismo. A esto
se debe que frente al esfuerzo-que-soy-yo se antepone la identidad de la
comunidad-que-somos-nosotros. El humanismo comunitario se sostiene en
el devenir runa del ghari y de la warmi. Ser runa, por lo tanto, es un des-
enlace inevitable en la cultura quechua. Se perfila, asi, la siguiente iden-
tidad: una comunidad o ayllu no es una simple agrupacion de hombres y
mujeres o incluso familias. Una comunidad es comunidad —ayllu— porque
es una comunidad de runas, pero no en el sentido de que la nocién de
comunidad sea vista solo como agrupacion de runas, de seres humanos.

Mas alla de la tesis de que no pueda haber comunidad sin runas, el des-
pliegue de la conducta del runa, que aqui se afirma como humanista, esta
en el origen del ayllu o comunidad. Este despliegue tiene que ver con
las determinaciones originarias de la complementariedad y de la reci-
procidad, como ya se anticipd. La comunidad, entonces, como el ambito
donde el ghari y de la warmi devienen, en primer lugar, institucién gha-
ri-warmi 'y, en segundo lugar, runas, tiene origen en el acontecimiento de
la complementariedad y de la reciprocidad en y por el runa, concretamen-
te, en la conducta humana en y a través de la institucion del ghari-warmi.

El acontecimiento de la complementariedad y de la reciprocidad en y a
través del runa funda el devenir de la comunidad. Ningun runa puede
pensar, sentir, decir o actuar al margen de dicho devenir, sino en, con
y por él. Este devenir, que debe ser entendido como el devenir del hu-
manismo comunitario, trae consigo la configuracion de una conciencia
comunitaria, no en el sentido de que sea un principio originario de rea-
lidad, sino mas bien el efecto de determinaciones anteriores a ella. Estas
determinaciones son precisamente la complementariedad y la reciproci-
dad. A diferencia de otros humanismos, esto quiere decir que la conducta
comunitaria del runa no aparece fundamentada por la razén, la concien-

sicion central del ser humano, pero no descarta a las posturas teistas. Por otra parte,
considera a la naturaleza no como un medio pasivo sino como fuerza actuante en
interaccion con el fendmeno humano. Por consiguiente, el impulso por las mejoras
individuales y sociales debe tener en cuenta el impacto humano sobre la naturaleza,
cosa que impone limitaciones no solamente morales, sino que debe reflejarse en el
sistema legal y en la planificacion ecoldgica.” (Robricuez, 2014, p. 45).
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cia o el pensamiento (el paradigma de la conciencia radicalmente indi-
vidual), sino fundamentada por las referidas practicas morales. La con-
ciencia comunitaria, por lo tanto, se despliega a imagen y semejanza de
dichas determinaciones. Asi llegamos a la conclusion de que el runa, mas
que ser idéntico a la comunidad, en tanto y cuanto hecho histdrico-social,
es mas bien idéntico a sus fundamentos, a sus determinaciones morales.

El runa es idéntico a los fundamentos que originan y determinan el deve-
nir de la comunidad. Este hecho explicita una comprension y experiencia
distintas de libertad que consiste en que el runa es libre, porque no es solo
responsable de si mismo, sino porque dicha responsabilidad corresponde
basicamente a los otros que es él’. En ello reside toda su libertad, en estar
libre de si mismo, del “yo” intransitivo, negador e ignorante, preso de su
individualidad. Esta particularidad no niega la libertad como parte de las
experiencias de los gharis, warmis o runas de las comunidades quechuas.
Lo que ocurre es que no llega a ser fundamento de la comunidad, como si
ocurre en el humanismo de las sociedades occidentales. En este sentido,
no es culturalmente pertinente hablar de derechos de la familia diferentes
de los derechos de los hombres y mujeres y de los derechos de los nifios.
Si el humanismo comunitario posee algtin derecho, es el derecho del runa,
consecuencia del derecho de la institucion ghari-warmi y legitimado en y
por la comunidad. Y vale la pena insistir con una anterior tesis: la libertad,
en su sentido moderno, no es el fundamento de este derecho.

La libertad, en el proceso de la modernidad, se instituye en el preciso mo-
mento de nacer simplemente hombre o simplemente mujer, y esta con-
dicién esta preservada por la ley de una estructura juridica. La ley occi-
dental moderna resguarda el hecho de ser hombre o mujer, unos aislados
de los otros, en términos de una individualidad preservada por derechos
y obligaciones®. A la vez, este tipo de libertad estd corroborado por la
existencia de una subjetividad que es entendida como efecto de la razén’.

7 Al afirmar que la libertad del runa no tiene que ver con el exclusivo cargo de si
mismo, no se afirma que no sea responsable por otros hombres y mujeres, sino
especificamente por otros runas, esto es, por otras instituciones qhari-warmi, en
el entendido de que el ser hombre o mujer se dan en dichas instituciones y no al
margen de ellas.

8 La religion cristiana es parte de las instituciones modernas que han preservado la
individualidad por varios siglos. En su concepcion no es concebible, por ejemplo,
la salvacion del hombre en términos comunitarios porque el pecado y el castigo
tienen como causa la accion de un hombre o de una mujer.

® Si es posible hablar de una subjetividad andina, el planteamiento seria compren-
derla basicamente como resultado de las determinaciones morales: una subjetivi-
dad que existe con y para otras subjetividades.
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Desde esta perspectiva, la libertad consiste en el “absoluto auto-poder”,
a través del cual el yo individual se determina a si mismo y a todo lo que
es. Como diria Schelling citado por Sang-Bong Kim: “La libertad es solo
por si misma” (2004, p. 176).

El runa quechua de las comunidades indigenas no es libre en los ante-
riores términos. Su libertad no viene de la negacion e ignorancia de su
contexto ni de otros runas, sino de la reciprocidad con y por otros, en el
plano del desarrollo material de la vida cotidiana. Esta libertad no es la
absoluta independencia o soberania autonoma de las personas. Es, mas
bien, la absoluta dependencia de los otros runas que forman el ayllu, la
compatibilidad con los otros runas. La libertad, entonces, no es el efecto
de la solitaria decision de un hombre o de una mujer.

Concretamente, en el humanismo comunitario nadie decide ser libre por
y para si mismo. La libertad, comprendida como reciprocidad, se instau-
ra cuando hay otros runas, otras instituciones de ghari-warmis. De este
modo, el mundo de la comunidad tiene que existir antes como comuni-
dad, para luego recién existir en la conciencia del runa. O sea, el conteni-
do de la conciencia de este tipo de ser humano no viene de su libertad,
sino de la libertad de su ayllu: el contexto de la convivencia entre runas.
Lo contrario a esto es la vergiienza de ser libre en medio de la libertad de
otros “yo0”, aspecto que tiene dos consecuencias severas: el permanente
estado de guerra entre intereses individuales y la ausencia de reciproci-
dad y complementariedad con y por otros hombres y mujeres.

La libertad del humanismo comunitario que actualiza a cada momento el
runa quechua, no se despliega como ignorancia ni negacion de otros ru-
nas, sino mas bien como la inclusién de los mismos. La causa que explica
esto son otra vez las éticas de la complementariedad y de la reciprocidad.
Al tratarse de un humanismo comunitario de cardcter incluyente'® su tipo
de libertad requiere que el yo de todo ghari (hombre) y warmi (mujer)
sea educado para configurar la conciencia comunitaria de un runa que es
otra de las condiciones de posibilidad de la politica del sumaq kawsay. El
limite de este fundamento, sin embargo, no es destruir la constitucion de
los yo individuales, en ciernes en el hecho de nacer y crecer como ghari o
warmi, sino en educar estas identidades en tanto que runas para cumplir

Aqui, la determinacion de la complementariedad ya no soélo tiene que ver con la
complementariedad entre ghari y warmi, sino con la complementariedad entre
comunidades y, a nivel mucho mayor, con la complementariedad entre culturas
que tiene que ver con las relaciones interculturales.
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con la reproduccion de la conciencia comunitaria, que es el contenido de
la conciencia del runa.

Asi se concluye que el humanismo comunitario no lleva a preservar la
libertad del hombre separado de la mujer, sino la libertad del runa que
debe ser comprendida como la libertad del ghari-warmi; o sea, la libertad
de la familia y, por extension, de la comunidad o ayllu. El yo individual
tiene un origen: el despliegue de la razon, la conciencia, el pensamiento
o la subjetividad. Pero, a la vez, cada uno de estos despliegues tiene un
origen factico: la soledad. Los gharis, warmis y runas tienen la experiencia
de la soledad y, por ende, de la subjetividad individual. Lo particular, al
igual que en la experiencia de la libertad, es que dicha subjetividad soli-
taria no llega a constituirse en fundamento de lo que ellos comprenden
por ser humano.

El destino de la subjetividad de la soledad es la conciencia comunitaria,
lo cual significa que la conciencia comunitaria del ghari-warmi o familia
y el ayllu del runa son el fundamento de la experiencia de la subjetividad
individual de los gharis y warmis. Una de las finalidades de la educacion
de las culturas andinas es orientar la experiencia de la solitaria subjetivi-
dad hacia la constitucion de la conciencia comunitaria. Este es un devenir
simultaneo al devenir de los gharis y warmis hacia el runa. Desde esta
perspectiva, si el runa es idéntico a los fundamentos de la complementa-
riedad y de la reciprocidad, la experiencia de la subjetividad solitaria de
los gharis y warmis tiende a ser idéntica a la conciencia comunitaria del
ayllu, esto es a la conciencia de ser runa.

A diferencia de la educacion occidental moderna, la educacion en y des-
de las culturas andinas no busca promover ni fortalecer dicha subjetivi-
dad solitaria, llevando al extremo el desarrollo del racionalismo como
fundamento de lo moral y no lo moral como fundamento del racionalis-
mo. Precisando atin mas una tesis anterior, la finalidad de la educacién
en el humanismo quechua es constituir una conciencia comunitaria que
luego acontece en el proyecto del sumaq kawsay: vivir bien en comuni-
dad. Para ello, la subjetividad es modelada por el principio del munay o
querer vivir bien en comunidad. Esto continua con la modelizacién del
yachay o saber vivir bien en comunidad, sigue con el ruway o hacer vivir
bien en comunidad y concluye con la modelizacion del atiy o poder vivir
bien en comunidad.

Una vez que la subjetividad ha sido determinada por el devenir de los
mencionados principios morales o valores de la ética de la reciprocidad,
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“nace” la conciencia comunitaria del runa: una conciencia que no es deter-
minante, sino simbolica, una conciencia que no es intransitiva, sino comu-
nicativa, que no se restringe a la ausencia de tiempo y espacio, sino esta
fecundada por Pacha (el tiempo-espacio). Esto quiere decir que el runa no
vive dentro de si, encerrado en una potencial yoidad, sino en el ayllu, don-
de la complementariedad y la ética de la reciprocidad no tienen que ver
solo con los gharis, warmis o runas, sino con la complementariedad entre
la naturaleza y la cultura, y la reciprocidad entre el ayllu y la Pachamama.

El humanismo comunitario despliega la complementariedad y la reci-
procidad entre la naturaleza y la cultura. Ya no se trata de un humanismo
que se erige a pesar de la naturaleza. El humanismo comunitario incluye
a la naturaleza como sujeto de derechos. Tan es asi, que la complemen-
tariedad tiene origen en el orden de la naturaleza, ahi donde todo tiene
su complemento. En este sentido, la complementariedad es esencial para
que consecutivamente se origine una reciprocidad con arreglo al orden
de la Madre Tierra o, en otras palabras, una concepcion no meramen-
te antropocéntrica', sino cosmo-céntrica de reciprocidad. Entonces, una
vez que la comunidad se encuentra constituida con arreglo al orden de la
naturaleza, comienza la relacion del ayllu con la Pachamama. Esta relacion
esta mediada por la reciprocidad, y no por la razén como ocurre con el
humanismo liberal del mundo moderno. Este hecho explica que la rela-
cion entre la cultura del hombre occidental moderno y la naturaleza se dé
en términos de dominacion y explotacion. La dominacion se da “gracias”
al conocimiento y la explotacion “gracias” al desarrollo de la tecnologia'.

Si en un primer momento la complementariedad explica la formacion
del ayllu, en un segundo momento, una vez constituida la comunidad, la
reciprocidad con la naturaleza fundamenta la complementariedad entre
la naturaleza y la cultura. Esto, a nuestro juicio, da lugar a la Pachamama:
el mundo de la vida, la unidad indisoluble de la naturaleza y la cultura o,
mejor, la cultura en el seno de la naturaleza y la naturaleza en seno de la
cultura. Es asi que el vinculo inclusivo y reciproco con la naturaleza trae

Dominique Temple (2003) se ha referido a los origenes antropocéntricos de la
reciprocidad en su Teoria de la Reciprocidad, Tomo I, pp. 63-79.

“En la era de la civilizacion técnica, que ha llegado a ser “omnipotente” de modo
negativo, el primer deber del comportamiento humano colectivo es el futuro de los
hombres. En él estda manifiestamente contenido el futuro de la naturaleza como
condicion sine qua non; pero ademas, independientemente de ello, el futuro de
la naturaleza es de suyo una responsabilidad metafisica, una vez que el hombre
no solo se ha convertido en un peligro para si mismo, sino también para toda la
biosfera.” (Jonas, 1995, p. 227).
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consigo la subjetivacidn, es decir, la constituciéon de la naturaleza como
sujeto. Esto tiene un supuesto: no se puede ser moral con objetos inani-
mados. La moral surge cuando hay otros sujetos susceptibles de cometer
acciones. Esta es la condicion que tiene la naturaleza desde el momento
en que es considerada como parte del ayllu, un sujeto mas de la comuni-
dad, pero un sujeto tutelar.

(Qué constituye a la naturaleza como sujeto y qué caracter tiene esta
categoria al respecto? La actitud inclusiva (complementariedad) y reci-
proca del humanismo de los runas es lo que da caracter de sujeto a la
naturaleza, y no la religion animista del espiritualismo andino. En todo
caso, la complementariedad y la reciprocidad serian fundantes de dicha
espiritualidad y no al revés. De este hecho, sin embargo, no hay que de-
ducir que habria una relacion unilateral del humanismo comunitario para
con la naturaleza. El humanismo comunitario tiene la particularidad de
fundarse en la complementariedad ghari-warmi, que viene del orden de la
naturaleza porque en ella todo tiene pareja. Asi, el runa y, por extension,
la comunidad o ayllu serian efecto de la naturaleza, no de su negacion.

La reciprocidad, que es la ética con la que se despliega el humanismo
del runa, es el modo como el runa quechua actta con otros runas, pero
también con la naturaleza o Pachamama. La relacion entre la comunidad
y la naturaleza, entonces, es simétrica e inclusiva: la complementariedad
de la naturaleza es la condicién de posibilidad de la ética de la recipro-
cidad del comunitarismo, y la practica de la reciprocidad con la natura-
leza es la condicién de posibilidad para que ella se constituya en sujeto
de complementariedad con la cultura y en sujeto de reciprocidad en el
humanismo del runa.

Ahora bien, cuando se afirma la subjetividad de la naturaleza, obviamen-
te no se remonta a una subjetividad individual y voluntaria, en el sentido
occidental moderno de sujeto. Aqui la nocion del sujeto tiene el conte-
nido de las acciones morales del runa, acciones de respeto, no de igno-
rancia, depredacion o explotacion, que presuponen una ética muy lejana
de la reciprocidad. Asi como el runa es fuente de acciones reciprocas, el
sujeto de la naturaleza es principio de acciones de complementariedad, y
parte de los destinatarios de las acciones del runa.

Si el runa llega a ser sujeto como consecuencia de la institucién comple-
mentaria del ghari-warmi, la naturaleza llega a ser sujeto como consecuen-
cia de los ejercicios de reciprocidad que los runas de un ayllu tienen para
con ella. Como se podra advertir, en ninguno de los casos la nocion de su-



262 ESTUDIOS BOLIVIANOS N° 25

jeto es resultado del despliegue de la razon, la conciencia, el pensamiento
o incluso el lenguaje. Esto no quiere decir que el sujeto de la naturaleza y
el sujeto del runa puedan desplegar juntos una racionalidad, en este caso,
a imagen y semejanza de la complementariedad y de la reciprocidad,
como ya se dijo antes.

La relevancia de esta otra comprension de sujeto consiste en que ya no
se estd frente a la subjetividad de un humanismo individualista y racio-
nalista, que tiene la prerrogativa de negar, ignorar y faltar el respeto® a
la naturaleza®. A la vez, la naturaleza perfilada como sujeto implica des-
pejarla de la categoria de valor. No es que ella tenga un valor, valor que
necesariamente viene del hecho de pensarla como objeto. La naturaleza
como sujeto es un bien portador de valores que es diferente. Solo por este
motivo, la naturaleza, al igual que cualquier runa, tiene también autori-
dad para sancionar conductas y exigir a la conciencia comunitaria del
ayllu la complementariedad y reciprocidad correspondientes para vivir
bien en comunidad. Esta exigencia, obviamente, no llega a interpelar a
los hombres y mujeres que han sido educados en el humanismo liberal
de la “civilizaciéon” occidental moderna, debido a que dicho humanismo
los ha educado al margen de la naturaleza.

Llegados a este punto, el humanismo comunitario perfila un tipo de co-
munidad donde el sujeto de la naturaleza encuentra su morada, asi como
ella su razon de existir en y por el sujeto de la naturaleza. Esto significa
que el ayllu es comunidad de seres humanos -de runas- porque la natu-
raleza es parte de ella®. De otro modo no seria mas que una comunidad

Por falta de respeto entendemos ausencia de moralidad.

“Es prerrogativa de la libertad humana poder decir no al mundo. Que el mundo
tiene valores es cosa que ciertamente se sigue de modo directo del hecho de que
tiene fines (y, en este sentido, de acuerdo con lo anterior, no se puede continuar
hablando de una naturaleza “libre de valores”); pero yo no necesito compartir los
“juicios de valor” de la naturaleza e incluso puedo decidir qué mejor fuera que
nada viniera a la existencia” (Jonas, p. 139).

“Dado que de hecho no es posible separarlas (a menos que convirtamos al hom-
bre en una caricatura) y dado que en lo mas decisivo —esto es, en la alternativa
“conservacion o destruccion’- el interés del hombre coincide con el resto de lo
Vivo en cuanto es su morada terrena en el mas sublime de los sentidos, podemos
contemplar ambos deberes como uno solo bajo la idea del deber para con el
hombre, sin por ello caer en el reduccionismo antropocéntrico. Reducir el deber
unicamente al hombre, desvinculandolo del resto de la naturaleza, representa la
disminucion, mas aun, la deshumanizacion del propio hombre, la atrofia de su
esencia (aun en el caso afortunado de su conservacion bioldgica), y contradice
asi a su supuesta meta, precisamente acreditada por la dignidad de la esencia
humana” (Jonas, pp. 227-228).
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desnaturalizada, esto es, una comunidad cuyo humanismo excesivamen-
te antropocéntrico excluye la naturaleza de si y tiende solo a preservar la
individualidad de los hombres y mujeres, su libertad para negar o deter-
minar toda exterioridad no humana. En el humanismo comunitario, por
el contrario, el sujeto de la naturaleza conserva una dignidad generadora
de la complementariedad entre los hombres y mujeres y destinataria de
la reciprocidad de los runas. El humanismo comunitario es el devenir del
ghari y warmi hacia la comunidad, por el intermedio del acontecimiento
del runa en la institucion del ghari-warmi. Los fundamentos de este de-
venir son dos: la complementariedad y la ética de la reciprocidad. En un
primer momento, ambos fundamentos sostienen el devenir runa por par-
te de todo ghari y warmi. En un segundo momento, dichos fundamentos
son originarios de la inclusion de la naturaleza en el ayllu o comunidad,
donde la naturaleza se encuentra constituida como sujeto.

Llegado a este punto, corresponde explicar cdmo, lo que se ha configurado
como humanismo comunitario, se despliega en términos politicos, no de la
politica comprendida como ejercicio del poder, sino de la politica con arre-
glo alos contenidos que definen al runa en el contexto de su comunidad.

ATIYMANTA: ACERCA DEL PODER
Y SUS DETERMINACIONES ETICAS

Partiendo de la tesis de que a toda cultura subyace una comprension y
un ejercicio particulares de politica, el propdsito es responder a las pro-
blemas de por qué y como es esto posible entre las naciones quechuas.
Hay una realidad natural vivida de diferentes formas culturales. La con-
secuencia de esto son los mundos de vida que presuponen la religion, la
economia, la politica, la medicina, la educacion, la historia y la filosofia.
Asi, lo que filosoficamente ocurre en Occidente no es lo que filosodfica e
histéricamente ocurre en las culturas.

Lo que se propone, entonces, es efecto de la comprension existencial que
implica, por decirlo de alguna manera, una traduccién e interpretacion
de lo que las naciones quechuas son cotidianamente a lo que serian, en
este caso, poh’ticamente.

La traduccion es el procedimiento que permite crear inteligibilidad
reciproca entre las experiencias del mundo, tanto las disponibles
como las posibles, reveladas por la sociologia de las ausencias y la
sociologia de las emergencias. Se trata de un procedimiento que
no atribuye a ningtin conjunto de experiencias ni el estatuto de to-
talidad exclusiva ni el estatuto de parte homogénea. Las experien-
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cias del mundo son tratadas en momentos diferentes del trabajo de
traduccion como totalidades o partes y como realidades que no se
agotan en esas totalidades o partes (Sanros, 2006, 91).

Mas alla de caer en el defecto de la conciencia determinante, lo planteado
quiere decir que dicha traduccién e interpretacion serd posible solo en
la medida en que lo traducido e interpretado sea el locus de enunciacion
desde el cual la traduccién e interpretacion sea posible. Dicho trabajo no
trae la consecuencia de una deslocalizacion epistemoldgica, en el enten-
dido de que esa posicion es negativa para cumplir con la orientacion de
este segundo recorrido. En este caso, no es posible asumirse culturalmen-
te ajeno a lo que se pretende comprender. La comprension es posible ba-
sicamente, porque mas alla de la voluntad, los sujetos estan abiertos a los
objetos que intentan comprender y, por ese mismo motivo, preocupados
existencialmente por esos mismos objetos.'* Emmanuel Levinas (2001, p.
153) expresa esto con mayor profundidad: “Lo que el pensamiento cono-
ce 0 lo que aprehende en su “experiencia” es al mismo tiempo lo ofro del
pensamiento y lo propio de é1”. Y Panikkar dice:

Cada cultura engendra las formas politicas que le son connaturales.
Una cultura sin su propia politica es una cultura truncada. La politica
se deriva directamente de lo cultural (PANIKKAR, 1999, p. 138).

Con base en esta conviccion, la respuesta que se plantea a la pregunta
por la politica, desde la perspectiva quechua de las naciones del norte de
Potosi, es la siguiente: la politica es sumaq kawsay, vivir bien en comuni-
dad o sociedad. El contenido o sentido de la categoria de politica es vivir
bien. La particularidad de este sentido es que tiene cardcter material. No
se esta frente a un contenido formal o metafisico como el de las finali-
dades de la democracia, sino frente a un contenido de realizacion fac-
tica cotidiana’’. La realizacion del derecho comunitario de todos, valga
la redundancia, implica poseer una espiritualidad religiosa de respecto
al origen de la vida, la naturaleza o la Pachamama (munay). Es educacion

16 Martin Heidegger (2003) se ha referido a este asunto a lo largo de su obra mas
importante: Ser y tiempo. Mas tarde, Hans George Gadamer (1993) retoma la
concepcién de comprension heideggeriana para desarrollar su filosofia herme-
néutica en Verdad y método, Tomo |.

“Y factico (...) se llama a algo que “es” articulandose por si mismo sobre un ca-
racter de ser, el cual es de ese modo. Si se toma el “vivir’ por un modo de “ser”,
entonces “vivir factico” quiere decir: nuestro propio existir o estar-aqui en cuanto
“aqui” en cualquier expresion abierta, por lo que toca al ser, de su caracter de ser”
(HepEGGER, 2000, p. 26).
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para ensefar y aprender en y desde la propia cultura (yachay), una econo-
mia o trabajo para comer como todos comen (ruway) y la opcidon siempre
latente de ocupar un cargo de autoridad comunitaria, para promover la
realizacion de los tres anteriores principios o derechos (atiy). En relacion
a este ultimo principio, la politica del sumaq kawsay en el ayllu tiene que
ser comprendida como el proceso ciclico de garantizar la vida en los cua-
tro diferentes modos de realizacién historica referidos.

La relevancia del sumaq kawsay estd dada por su caracter cosmo-céntri-
co. Esta concepcion de politica se encuentra sostenida por el significado
mas basico de la vida natural y de la vida humana. La politica del sumag
kawsay no solo instituye la union intrinseca entre la politica y el runa y la
naturaleza, sino que en tanto proyecto no tiene un “mas alld” o exteriori-
dad metafisica o finalidad a la cual subordinar la vida, como si lo hacen
las diferentes concepciones de politica de factura occidental y moderna'®.
El tinico destino de la vida es ella misma, es decir, su permanente cuidado,
porque toda vida (naturaleza y humanidad) se plantea a si misma el dere-
cho a seguir siendo"”. “Ciertamente, no se puede asegurar la reproduccion
material de la vida humana sin asegurar a la vez la reproduccion de la na-
turaleza material” (HINKELAMMERT, 199, p. 31). La politica no puede negar
ni sustituir ni relativizar el vivir bien en comunidad o sumagq kawsay (vida
en comunidad, en y con la naturaleza), por otro fundamento que no sea
mayor y mas prioritario. El argumento es simple, pero definitivo: la vida
es la causa ultima de todo cuanto pueden sentir, pensar, hacer o decir los
runas de cualquier comunidad o sociedad. Los mismos fundamentos for-
males como democracia, poder o libertad de la politica de otras culturas
(como la occidental) son efecto de que haya primero vida.

La vida es un evento constituyente y constitutivo de lo que se puede com-
prender por politica en y desde la cosmovision de los ayllus originarios
del norte de Potosi. El contenido material de la categoria de vida estd
dado por la condensacion entre naturaleza y humanidad, entre la comu-
nidad y la Pachamama. El fundamento del sumaq kawsay no atinge tni-
camente al cuidado politico de la vida humana, sino -y basicamente- al
cuidado de la vida de la naturaleza.

18 Esto ha sido suficientemente argumentado por Franz Hinkelammert y Enrique
Dussel en sus obras.

“Toda vida plantea la exigencia de vida y quizas sea este un derecho que hay que
respetar. Lo no existente no plantea exigencias y, por ende, tampoco sus dere-
chos pueden ser vulnerados. Podra tener derechos si alguna vez es, pero no los
tiene por la posibilidad de que alguna vez vaya a ser. Ante todo, no tienen derecho
a ser hasta que no sea de hecho” (Jonas, p. 82).
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Sumaq kawsay, por lo tanto, significa la convivencia espiritual entre los
seres humanos y la naturaleza. El significado consiguiente es que ambos
tipos de sujeto viven bien en comunidad. De este modo, el sumaq kawsay
se convierte en fundamento ultimo, en el mandamiento politico de que
se debe vivir bien en comunidad o sociedad®. Esto sittia ante una poli-
tica con espiritualidad, muy diferente de la politica occidental en la que
la naturaleza no existe como Pachamama, es decir, como sujeto tutelar
y sujeto de derechos. Por decirlo de la manera mas concreta posible, la
politica del sumagq kawsay tiene una finalidad espiritual, que tiene que
ver con el cuidado permanente del origen material de la vida: la Madre
Tierra o naturaleza.

La politica del sumagq kawsay no esta convocada solo a garantizar la vida de
los miembros de la comunidad, sino también la vida de la naturaleza, de la
tierra, la Pachamama a la que todos pertenecen. Al decir esto, el fundamento
del sumagq kawsay se redimensiona en el sentido de que no se trata de vivir
bien tinicamente entre los hombres y mujeres, sino con y en corresponden-
cia con la naturaleza y la territorialidad cultural que presupone.

La politica del vivir bien en comunidad, entonces, no solo garantiza la
actualizacion de los tres principios del humanismo comunitario, sino que
al hacerlo realiza esencialmente el primer principio: el munay o Pacha de
la religiosidad, que es la causa que explica el hecho de que la politica
para los quechuas tenga el proyecto de garantizar y respetar la vida de la
comunidad de runas y de la Madre Tierra o naturaleza. Asi, la politica de
vivir bien en comunidad trasciende a todas las culturas.

La politica asi comprendida no tiene exterioridad: es el mundo definitivo
y la manera en que ella determina el horizonte del ayllu. A ello se debe
que, en lo espiritual, el sumaq kawsay sea esencialmente comunién con la
Pachamama: relacidn sui generis con la tierra, con el cielo, con los animales,
en fin, con las demas comunidades de la naturaleza. Como diria Raimon
Panikkar (1999, p. 23), desde la experiencia de las culturas hindues, “no
se concibe una polis sin sus propios Dioses. Y cuando se producen despla-
zamientos de poblacidn, se toman los dioses o un pedazo de tierra y sobre
ellos se funda la nueva ciudad. No hay identidad humana sin identidad

20 Enrique Dussel, Franz Hinkelammert, Raimon Panikkar y Hans Jonas han inclui-
do en sus respectivas filosofias una preocupacion por la naturaleza. Sin embar-
go, creo percibir que es muy diferente trazar -en los términos de Jonas- una res-
ponsabilidad por la naturaleza a actuar en reciprocidad con ella que, en el caso
de las naciones quechuas, consiste en asumirla como sujeto y espiritualmente
como Madre Tierra.
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politica”. Esto presupone una peculiar racionalidad que no aparece como
el fundamento del mundo, sino es sostenido por lo que integra cultura y
naturaleza, de tal modo que se instituye la espiritualidad de respecto a la
Pachamama como parte intrinseca del vivir bien en la comunidad politica
del sumaq kawsay. Se da cuidado de la vida como caracter esencialmente
incluyente: estar vivo significa siempre con otros seres sujetos de vida.

Si bien la politica significa el suceso de los cuatro principios del humanis-
mo comunitario, es preciso considerar que el Atiy es el principio sobre el
que se constituye el espacio politico del ejercicio del poder, que cumple
la funcién de que el sumagq kawsay sea posible como fundamento y como
realidad historica en el ayllu. Especificamente, el vivir bien en comunidad
requiere de un determinado ejercicio del poder que aqui no puede ser
comprendido sino como atiy: poder servir en forma directa a la comu-
nidad, para vivir bien en ella. Cabe anotar que no se refiere al ejercicio
del poder en términos de representacion ni en términos mediados por
instituciones, sino al ejercicio del poder directamente vinculado y deci-
dido por el ayllu. ;Cudles son las condiciones de esta realizacion? ;Qué
determinaciones posee el ejercicio del poder politico, interpretado como
servicio directo a la comunidad? ;Qué relacion existe entre condiciones
facticas y los fundamentos de la politica del vivir bien en comunidad?

Las determinaciones morales del ejercicio directo del poder por parte de
la comunidad y para vivir bien en comunidad y armonia con la natura-
leza son basicamente dos: la ética de la reciprocidad y la ética de la com-
plementariedad. Al recalcar esta afirmacion, se concibe la moral desde un
punto de vista intra-cultural, es decir, con contenidos historico-culturales
provenientes en este caso de las naciones quechuas. Se asume que la ética
entendida en estos términos deviene moral y, por tal motivo, acritica'.
Sin embargo, desde el momento en que el proyecto intenta explicitar una
politica con cosmovisidon andina, lo prioritario es configurar la diferen-
cia desde la cual, consiguientemente, se puede dialogar con la politica
de otras culturas. En este entendido cabe la siguiente pregunta: ;como
es que la reciprocidad y la complementariedad, en tanto que contenidos
morales, determinan el ejercicio del poder politico que aqui se compren-
de como sumagq kawsay?

Primero, es necesario anotar que tanto la ética de la complementariedad
como la ética de la reciprocidad se constituyen como determinantes del

2 “La “ética” -en sentido trans-sistémico- juega como el momento practico de “po-

nerse de parte” de los oprimidos, de las victimas, una funcion epistémico: es
condicion de posibilidad de la criticidad” (DusseL, 1998, p. 315).
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ejercicio del poder, a través de la categoria de runa. Este tipo de sujeto es
quien puede ser responsable de servir a la comunidad, en el sentido de
asumir una autoridad que es de caracter rotativa y sin mediacion insti-
tucional alguna, en el sentido formal del concepto®. La categoria de runa
corresponde a la determinacion de la complementariedad y el caracter
rotativo del poder a la determinacién de la reciprocidad. Siendo determi-
nacion, la complementariedad también es una de las finalidades princi-
pales del sumagq kawsay, pero el runa es el modo cémo se realiza en el ayllu
y con la Madre Tierra, asi como el poder rotativo una de las formas en
que la reciprocidad acontece.

La categoria runa es ciertamente restrictiva, desde el punto de vista de
la concepcion de politica que aqui se expone, porque no tiene caracter
genérico: no todos son o pueden ser runas. Se refiere basicamente a los
miembros de una comunidad que han alcanzado cierta respetabilidad,
debido a que ya son responsables por una familia, situacion o estado que
es efecto de la transicion del munay, pasando por el yachay y ruway, al
atiy, asi como ya se refiri¢ arriba. Antes de poseer esta condicién no seria
posible contribuir al ejercicio directo del poder orientado a garantizar
la vida en comunidad. El argumento moral es que no se ha ganado el
respeto de la comunidad ni puede ser responsable por nadie mas, lo cual
significa que en el ejercicio del poder, orientado a preservar el sumag
kawsay, la responsabilidad por uno mismo no tiene mayor valor ético en
el ayllu, mucho menos en los términos de lo que podria ser una filosofia
politica comunitaria.

Sin embargo, la categoria de runa podria ser comprendida solamente en
relacion al género masculino. Josef Estermann (1998, p. 193) ha dejado

22 “Una definicion del término institucion generalmente comporta la idea de com-

plejos normativos que regulan los comportamientos de los individuos aludiendo
a aspectos relevantes de la vida social, reduciendo las alternativas abiertas a los
sujetos, y con ello la complejidad y la contingencia de la sociedad (Gallino, 1993:
389). De forma articulada, se puede aludir a los siguientes elementos (CAvALLI,
1996: 122-134): 1. Las instituciones son modelos de comportamiento dotados
de normatividad. 2. Que tienen una duracion temporal (mayor respecto a los in-
dividuos). 3. Y cuya dinamica es resultado de la interseccion de procesos espon-
taneos y queridos, que reflejan las necesidades y los requisitos funcionales de
la sociedad. Institucion es un término que tiene su origen etimoldgico en la raiz
indoeuropea esta, que posee dos significados: a) estar, permanecer (aquello que
objetivamente «esta», dura, no cambia); b) poner, colocar (acciéon encaminada a
hacer que algo no cambie, permanezca o sea estable). Por tanto, expresa al mis-
mo tiempo una constatacion ontolégica de regularidades existentes en el mundo
y una voluntad humana de introducir en aquel mundo regularidades no existentes”
(HERRERA Y JAIME, 2004, pp. 53-54).
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comprender ello cuando afirma que “El hombre (runa) ocupa un cierto
“lugar” en la red universal de relaciones; antes de ser ‘sujeto’” o centro
de gravitacion cognoscitivo, es ‘parte” integral e integrada del cosmos
(pacha)”. Es necesario corregir esa comprension aseverando que el con-
tenido de runa estd dado por la mujer. Es asi que un hombre es un ser
humano capaz de responsabilidad politica solo en la medida en que se
hace ser humano con una mujer. Este hecho es lo que se conoce como
complementariedad natural. Ser humano es ser complementario como
efecto de una de las condiciones de la Pachamama; ser humano es ser re-
ciproco; ser humano es ser hombre-mujer, ser runa. El cardcter rotativo
del ejercicio del poder servicial es activado por la ética de la reciprocidad.
Desde el momento en que el ejercicio del poder politico del sumaq kawsay
no es el efecto de la decision de un runa ni de un proceso de eleccion de
representantes, el despliegue de la politica tiene el presupuesto de que
un ejercicio del poder en y por medio de la institucion del gahari-warmi,
que estuvo destinado a preservar el imperativo de vivir bien en comuni-
dad, debe ser correspondido por el ejercicio del poder servicial por parte
de todos los miembros de una comunidad.

Ninguna institucion de ghari-warmi o familia podia excusarse de cum-
plir la norma de servir a la comunidad, es decir, de contribuir al acon-
tecimiento del fundamento del sumaq kawsay o politica de vivir bien en
comunidad en y con la naturaleza. Sin embargo, tampoco ninguna institu-
cion de ghari-warmi puede poseer por mas de un afio o dos la prerrogativa
cultural de ejercer el poder politico del servicio al ayllu. Todos tienen esa
obligacién, en tanto son runas.

La rotacion del poder politico, por lo tanto, es imprescindible. La finali-
dad de este hecho es evitar la fetichizacion del poder, en el sentido que
Enrique Dussel (2006, p. 30) da a este término: “La corrupcion originaria
de lo politico, que denominaremos el fetichismo del poder, consiste en que
el actor politico (los miembros de la comunidad politica, sea ciudadano
o representante) cree poder afirmar a su propia subjetividad o a la insti-
tucion en la que cumple alguna funcion (de alli que pueda denominarse
“funcionario”) —sea presidente, diputado, juez, gobernador, militar, po-
litico, como la sede o la fuente del poder politico. (...). Si los miembros del
gobierno, por ejemplo, creen que ejercen el poder desde su autoridad
auto-referente, es decir, referida a si mimos), su poder se ha corrompido”.
El poder aparece prefigurado como la competencia para servir a la co-
munidad, es decir, al desarrollo del sumag kawsay. De hecho, el sentido
de la categoria de poder o atiy, deviene de esa politica. En este sentido, el
poder no es para quien lo busca, sino para quien no lo busca deliberada-
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mente, 0 sea, para quien siempre esta dispuesto a cederlo por el bien de
la comunidad, para vivir bien.

La consecuencia de alcanzar el estatus de runa, es estar localizado en la
institucion del ghari-warmi o complementariedad natural entre hombre y
mujer, que es historicamente originaria de la comunidad, porque no hay
ayllu con individualidades, sino con familias. Pero mas alld de que ello
solo tienda a referirse al destino “inevitable” de cualquier ghari o warmi,
lo relevante es atender al hecho de que no se podria contribuir al ejercicio
del poder comunitario o servicial desde la soledad de la masculinidad o
desde la soledad de la feminidad. Esto quiere decir que el ejercicio de lo
que es el poder politico, entendido como la obligacién de servir sin me-
diaciones al sumaq kawsay, requiere necesariamente de la determinacion
de la institucién paritaria del hombre-mujer®.

La posibilidad de hacer politica, asi, se encuentra determinada por una
institucién no formal que tiene una validez cosmocéntrica, porque guar-
da correspondencia con el orden del cosmos: el vinculo ghari-warmi es
la traducciéon humanista de Tata Inti (Sol) y Mama Quilla (Luna). “En
el mundo indigena todo es par o se da por parejas, lo que se presenta
como impar (o ch’ulla en puquina) existe en nuestra apariencia solo tran-
sitoriamente” (Lajo, 2006, p. 20). Muy diferente de la realidad occidental
moderna, donde cualquiera de los fundamentos o finalidades metafisicas
de su concepcion antropocéntrica de politica tienen origen en el orden
establecido no por humanos sino por instituciones.

La determinacién de la complementariedad, a diferencia de la ética del
ayni parece poseer mayor sentido espiritual por instituir la correspon-
dencia entre el hanaq Pacha (cielo) y el kay Pacha (tierra). El ghari-warmi o
determinacion de complementariedad es la instancia que politiza al runa:
lo hace competente para servir a la comunidad, esto es, para contribuir
al fortalecimiento del sumaq kawsay. La determinacion de la complemen-
tariedad, de este modo, puede ser perfilada como una institucién edu-
cativa, principalmente orientada a la politizacion del runa. Al respecto,
es necesario precisar que esto consiste en hacer competentes a los hom-
bres-mujeres del ayllu en la politica del sumaq kawsay.

23 “(...) podemos empezar con el concepto ya reconocido por muchos autores e

investigadores de nuestra cultura andina, que sefialan que para el hombre andino
todo objeto real o conceptual tiene su par, siendo asi que el paradigma principal
del hombre andino es que “todo” o todos hemos sido paridos, es decir, el origen
cosmogonico primigenio no es la unidad como en occidente, sino es la paridad. La
idea del origen de la existencia en el mundo andino, es asi conceptualizada como
la paridad” (Laso, 2006, p. 20).
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La segunda determinacion del ejercicio del poder orientado a preservar
la politica del sumaq kawsay es la ética de la reciprocidad. Ella es la causa
que constituye a la comunidad como tal y la que, a la vez, distingue las
comunidades de las naciones andinas de otras comprensiones de comu-
nidad. Esta determinacidn posee los contenidos ético-morales de “querer
vivir bien en comunidad”, “saber vivir bien en comunidad”, “hacer vivir
bien en comunidad” y, precisamente, “poder vivir bien en comunidad”.

La reciprocidad determina el ejercicio del poder servicial en lo relativo
al “poder vivir bien en comunidad”. El ejercicio del poder se encuentra
condicionado por los factores del ser runa en la institucion politizante del
ghari-warmi'y por el caracter rotativo o muyuy del poder. La mencionada
determinacion se da de dos maneras: al interior de la comunidad, por
activar el caracter rotativo del ejercicio del poder servicial, y con otras co-
munidades, por constituir uno de los principios de la interculturalidad,
constitutiva de todo ayllu. Esto significa que una comunidad no puede
ser intercultural con otra si la reciprocidad no es la determinacion y fina-
lidad de la politica o sumaq kawsay.

El punto de partida de la politica presupone que lo mas racional es en-
contrar otras comunidades con politica comprendida como vivir bien en
comunidad. De lo contrario, la determinacion ética de la reciprocidad no
cobra ningun valor en el ejercicio del poder, lo cual daria lugar a la feti-
chizaciéon de la misma. La reciprocidad no tiene ningtn sentido a nivel
individual, tampoco tendria mayor valor si solo existiera una sola comu-
nidad o si a esta solo le importara su bienestar y la de ninguna otra mas.
Concluimos que el ayni o ética de la reciprocidad es consustancial a la
comprension del poder en la perspectiva de las naciones quechuas. Tanto
es asi que el ayni instituye al poder como politica.

Raimon Panikkar (1999, p. 158) expresa este principio no-moderno de
una manera clara: “mi felicidad esta ligada a la felicidad de los demas;
el orden de mi casa también depende del de la casa vecina; mi aldea, mi
pueblo necesita relaciones armonicas y pacificas con el mundo, con la
naturaleza, con los que habitan al otro lado del rio o de la frontera. Y sin
embargo, puedo ser feliz sin, por un lado, replegarme de manera egoista
sobre mi mismo, ni por otro lado, ahogarme en el océano de la humani-
dad o del cosmos. En la medida en que soy feliz, ayudo a que los demas
lo sean. Existe por lo tanto una relacion trascendental entre yo (mi felici-
dad) y la totalidad (la salvacion universal)”. Este tipo de relacion politica
entre runas (ghari-warmi), entre ayllus, comunidades o naciones, se conoce
como ética de la reciprocidad.
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La familia o ghari-warmi es otra de las condiciones para que la politica
del sumagq kawsay acontezca. La comunidad no seria mas que la desti-
nataria de la politica que esta latente en la institucion del ghari-warmi.
El ayllu es el contexto donde y cuando se actualiza el atiy; sin embargo,
no es el lugar donde se origina, en el sentido de ser una causa cultural o
histdrica. Si fuera asi, la concepcion de politica, tanto como sumaq kawsay
como ejercicio rotativo del poder, seria antropocéntrico. Qhari-Warmi es
la causa de la politica comprendida asi, y ella es una de las formas en que
la complementariedad de la naturaleza se cristaliza.

En otras palabras, y a diferencia de las perspectivas occidentales moder-
nas, la politica no existe porque haya una comunidad de seres humanos,
sino porque antes de toda sociedad o cultura se encuentra el orden de la
naturaleza, Madre Tierra o Pachamama. Ese orden es el que se encuentra
cristalizado en el ghari-warmi, y que permite expresarse al runa en tér-
minos politicos, de tal modo que el sumaq kawsay es constituido por la
institucion del ghari-warmi.

La institucién del ghari-warmi es la modalidad que las comunidades que-
chuas adoptan como estrategia cultural para realizar el atiy o poder po-
litico. Asi, la familia es el principal espacio de politizacion, léase educa-
cién, de los miembros en la memoria de los saberes y practicas (iskay
yachay) del ayllu. A la vez, es la instancia por medio de la cual es posible
el despliegue del poder politico o Atiy que, insistimos una vez mas, aqui
tiene el tinico proyecto de garantizar la realizacion del sumaq kawsay en el
interior de las familias, como entre las mismas.

Todos los runas ensefian y aprenden a servir a la comunidad (politiza-
cion) como consecuencia de la articulacion previa del munay, yachay y
ruway. Pero el horizonte del atiy emergente de esa articulacién, solo pue-
de ser realizado en y por medio de la familia, condicion de posibilidad del
sumagq kawsay a nivel comunitario. Asi es como se llega a la conclusion de
que, en estricto sentido, el atiy del sumaq kawsay no se encuentra materia-
lizado o institucionalizado, de tal modo que sea posible usurparlo*. El
ayllu son las familias, es decir, el conjunto de las diferentes maneras en
que ocurre el atiy en la institucion no formal del ghari-warmi.

La conciencia comunitaria de los runas impide que el ejercicio del atiy sea
individual e individualizador. No actia intencionalmente con respecto a
otros runas, en el sentido de llevar intereses a las diferentes practicas del

24 “Identificar a la politica con el ejercicio del poder y la lucha por obtenerlo es alejar-
se de la politica” (RANCIERE, 1997).
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atiy. La experiencia en y con el mundo® al que se pertenece (la comuni-
dad, la cultura o la nacion), que €l se encuentra liberado del “yo”. Esto es
posible debido a que su participacion en el ejercicio del atiy no se da en
los términos de “una conciencia dirigida al mundo y a los objetos, estruc-
turada como intencionalidad”,? como conciencia de si mismo. El runa
como condicién de la naturaleza, antes que de su cultura, es el simbo-
lo paradigmatico del “nosotros” (nuganchis) de la familia extendida a la
que pertenece”. Este particular modo de existir es lo que se afirma como
identidad comunitaria.

La conciencia comunitaria no existe al margen del ayllu que ha constitui-
doy del cual a la vez es instituyente. Instituyente, en el sentido de que la
conciencia comunitaria no es efecto, sino causa del mundo del runa, de
su comunidad®, como la naturaleza lo es de la cultura. Este tipo de rela-
cion entre el runa y el ayllu impide la fetichizacion del poder, porque su
ejercicio no es posible al margen del cardcter instituyente de la conciencia
comunitaria. En otras palabras, lo constituido que es la comunidad no
puede desplegarse contra lo que lo instituye: la conciencia comunitaria.

Cada vez que la institucion del ghari-warmi actia politicamente, actta la
comunidad, que es parte del imaginario que el runa siempre lleva con-
sigo. Lo que se realiza, entonces, no es precisamente ni la familia ni la
comunidad, sino el principio y horizonte del sumaq kawsay, el destino del
runa, su fundamento. Esto permite comprender por qué el ejercicio del

2 Decimos mundo y no realidad, debido a que el mundo ya es efecto de una deter-
minada relacién con la realidad.

% “Conciencia implica presencia, posicion-ante-si, es decir, la “mundaneidad”, el he-
cho-de-darse. Exposicion a la captacion, al apresamiento, a la comprension, a la
apropiacion. “No es la conciencia intencional, en el ser, apresamiento activo de la
escena en la que el ser de los entes se despliega, se redne y se manifiesta. “Pero
una conciencia dirigida al mundo y a los objetos, estructurada como intencionali-
dad, es también —indirectamente y como por afadidura-, conciencia de si misma:
conciencia del yo activo que se representa mundo y objetos, asi como conciencia
de sus propios actos de representacion, conciencia de la actividad mental” (LEvi-
NAs, 2001, p. 155).

2 “El parentesco andino esta estructurado siguiendo el principio que en antropolo-
gia se conoce como bilateral: el individuo reconoce como parientes de sangre —o
consanguineos- tanto a sus familiares maternos como paternos. El parentesco bi-
lateral propicia unas redes de relaciones de parentesco flexibles, que se adaptan
a los diversos requerimientos econdmicos y tecnolodgicos” (Ortiz, 1993, p. 157).
Especificando aun mas, cuando el runa deviene, lo que también deviene con él es
la aceptacion de los runas que son padres de otros gharis y warmis.

28 Para comprender la diferencia entre lo constituido y lo instituyente se sugiere

Cornelius Castoriadis, La instituciéon imaginaria de la sociedad, pp. 183-265.
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Atiy o poder no puede terminar siendo moralmente negativo, es decir,
sin presuponer consensos o acuerdos. El consenso o acuerdo del ayllu
precede a todo ejercicio rotativo del poder. La comunidad del runa no es
un contexto donde la politica sea posible porque haya desacuerdos con
respecto a los asuntos de las practicas del atiy. Hay politica porque el in-
terés de todos los runas es vivir bien en comunidad. Por eso son runas. No
se trata de sujetos que sean anteriores a la realizacion del sumagq kawsay,
sino que viviendo bien en comunidad, son actores que ejercen el poder
rotativo para reproducir ese fundamento como horizonte cotidiano.

El acuerdo presupuesto es otra de las razones que explica que la politi-
ca del sumaq kawsay tenga cardcter comunitario. Esto se explica porque
las practicas del atiy son anteriores al didlogo intersubjetivo yo—tu. Ese
tipo de acuerdo se realiza a través de la complementariedad, pero esen-
cialmente a través de la reciprocidad. En el ayllu, comprendido como la
comunidad de comunicacion real entre las instituciones del ghari-warmi,
el acuerdo comunitario “siempre” presupuesto es mas bien fundante de
todas las relaciones yo-ta®. Asi, el sujeto de la comunidad que se realiza
en las précticas del atiy rotativo, se encuentra en el origen de la soledad
subjetiva de las individualidades. En términos de consenso politico, el
acuerdo comunitario, es previo al desacuerdo que puede existir entre di-
chas individualidades, origen y base de los desacuerdos de la politica
occidentalmente comprendida®. Clifford Geertz (2002, p. 254) se ha refe-
rido a esto de la siguiente manera:

29 Emmanuel Lévinas (2000, p. 129) propone lo contrario, desde la experiencia de su
filosofia anuente con la religion judia: “A esta colectividad de camaradas opone-
mos nosotros la colectividad del yo-tu que la precede. No es una participacion en
un tercer término —persona intermediaria, verdad, dogma, obra, profesion, interés,
habitacién, comida—, es decir, no es una comunion. Es el cara a cara temible de
una relacion sin intermediario, sin mediacién. Desde ese momento, lo interperso-
nal no es la relacion en si indiferente y reciproca de dos términos intercambiables”.

30 “La politica moderna obedece a la multiplicacion de las operaciones de subijeti-

vacion que inventan mundos de comunidad que son mundos de disentimiento,
a los dispositivos de demostracion que son, en cada momento, al mismo tiempo
argumentaciones y aperturas de mundo, la apertura de mundos comunes —lo que
no quiere decir consensuales-, de mundos donde el sujeto que argumenta se
cuenta como argumentador. (...) la politica moderna existe por la multiplicacion
de los mundos comunes/litigiosos previos en la superficie de las actividades y los
ordenes sociales. Existe por los sujetos que autoriza esta multiplicacion, sujetos
cuya cuenta siempre es supernumeraria. La politica antigua obedecia unicamente
a la cuenta erronea de ese demos que es parte y todo y de esa libertad que no
pertenece mas que a todo él al pertenecer a todos. La politica moderna obedece
al despliegue de dispositivos de subjetivacién del litigio que vinculan la cuenta de
los incontados a la diferencia consigo mismo de todo sujeto apto para enunciarla”
(RANCIERE, 1996, pp. 79-80).
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Sea lo que sea lo que define la identidad en un capitalismo sin fron-
teras y en la aldea global no tiene que ver con profundos acuerdos
sobre asuntos igualmente profundos, sino mas bien con algo como
la recurrencia de divisiones familiares, argumentos persistentes,
amenazas constantes, la idea de que, pase lo que pase, el orden de
la diferencia debe ser mantenido de algiin modo.

La comunidad politica de comunicacion es la figura que adoptar la rea-
lizacion del atiy a través del acuerdo presupuesto. En este sentido, la
finalidad de la concepcién quechua de politica ya no es el consenso o
el acuerdo entre diferentes posiciones. Entre las comunidades reales de
comunicacion quechua, la politica del sumaq kawsay se concentra en pre-
servar y reproducir la complementariedad entre naturaleza y cultura y
la reciprocidad entre los runas del ayllu. Los problemas fundados en des-
acuerdos individuales no tienen mayor relevancia en la realizacion del
vivir bien. Esto se debe a que apenas se localizan en el umbral del lengua-
je'y delarazon, en el ayllu el despliega la politica con fundamentos éticos
que presuponen, como ya se ha dicho, acuerdos antes de todo consenso®.

TUKUNAPAQ: PARA CONCLUIR

De lo referido hasta aqui es posible concluir lo siguiente: primero, el hu-
manismo comunitario da lugar a un mundo de vida que es el efecto de
la complementariedad y de la reciprocidad entre cultura y naturaleza,
comprendiendo que la naturaleza es aqui el origen de todo devenir cul-
tural. El runa es el modo de articulacién entre naturaleza y cultura, pero
también es el modo como el ayllu o la comunidad se configura a través
del particular transito del munay, pasando por el yachay y ruway, hacia el
atiy. El runa es el promotor de este proceso y esto significa que la educa-
cion de los gharis y warmis del ayllu es un efecto de conciencia politica que
cotidianamente practica el runa. ;Cémo se despliega este modo politico
de desarrollar el humanismo comunitario? Esta pregunta remite a la se-
gunda conclusion.

La politica se comprende como sumaq kawsay; su cotidiano ejercicio esta
determinado por la complementariedad y la reciprocidad. La comple-
mentariedad une el despliegue del ayllu a la naturaleza o Madre Tierra.

31 A nuestro juicio, Carlos Mamani Condori e lgidio Naveda Félix (2015) han ex-

puesto el correlato historiografico del ejercicio del poder en el mundo andino en
Reconstitucion del ayllu: el camino de la descolonizacién. Sugiero revisar espe-
cificamente, el Capitulo Il de esa importante contribucién: “Mallku: Concepto de
poder”, pp. 100-123.
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Esto se debe a la conciencia del runa y a la practica de una concepcion
cosmo-céntrica de comunidad. En ello radica el primer posicionamiento
politico del runa frente a la naturaleza. El segundo despliegue del su-
maq kawsay se da bajo la determinacion de la ética de la reciprocidad y
concierne el relacionamiento entre los runas de la comunidad. El ayni y
el mink ‘a son las instituciones a través de las cuales se realiza la politica
determinada por la reciprocidad.

“No hay politica culturalmente neutra ni politica sin cultura: son indi-
sociables. No solo toda politica pertenece a una cultura y por lo tanto le
es inseparable, sino que toda politica, al presuponer una cultura; es la
expresion de esta ultima, y por este hecho le da forma” (PANIKKAR, 1999,
137). Aunque, desde el punto de vista de las naciones quechuas del norte
de Potosi, esta claro que toda relacién entre cultura y politica es operacio-
nalizada por la concepcion del ser humano que sostiene a toda cultura, y
que da lugar a su productividad.

Mana jina kaqtinga, manapis achay suyu uccidintal yuyayuk kawsayta atinmanchu.
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¢ QUE SE HA HECHO Y QUE FALTA POR HACER?"

Pastor Rafael Deuer Deuer?

Sentir que es un soplo la vida. Pensar que veinte afios no es nada...
Carlos Gardel, Volver

RESUMEN

A partir de una base de datos que contiene la informacién mas re-
levante de los 172 trabajos publicados en los 20 afios de la revista
Estudios Bolivianos, publicada por el Instituto de Estudios Bolivianos,
el autor hace un andlisis estadistico que responde a una serie de pre-
guntas que se ha hecho respecto del contenido y caracteristicas de
la misma. De esta manera -reduciendo lo hecho a cifras- pretende
echar luces sobre topicos que, quizas, han quedado oscurecidos por
el volumen de informacién que se dispone. Obviamente, las pregun-
tas corresponden a los intereses y curiosidades del autor, quien ha
enfocado todo su analisis desde un punto de vista mercadologico
puro. En la parte final del trabajo, luego de presentar las tablas de
resumen y hacer comentarios respecto a la informacién que muestran
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las mismas, plantea una serie de sugerencias que, de acuerdo a su
punto de vista, podrian ayudar a la revista del IEB a mejorar su cali-
dad. Quiere recordar que todo lo dicho no corresponde —ni tampoco
intenta hacerlo- a un juicio de valor acerca de lo que se ha hecho, ya
que reconoce que hay muchos detalles desconocidos acerca de los
entretelones de estos 20 afios.

PALABRAS CLAVE

Anadlisis estadistico // 20 afios de la revista Estudios Bolivianos /| Mesa
N¢ 1: “Perspectivas tedricas” // Sugerencias de mejoras // Cifras //
Comentarios sobre la revista Estudios Bolivianos

ABSTRACT

Using the data from a database containing the most relevant infor-
mation of the 172 articles published in the 20 years of the Journal of
Bolivian Studies, published by the Institute of Bolivian Studies, the
author makes a statistical analysis which answers a series of ques-
tions that had been asked by the same with respect to the contents
and characteristics of the Journal. In this way, reducing what has
been done to mere numbers, the article aims to shed light on topics
that may have been obscured by the volume of information that is
available. Obviously the questions correspond to the interests and
curiosities of the author, who has focused his entire analysis from a
pure marketing point of view. At the end of the article, after present-
ing the summary tables and making comments regarding the infor-
mation showed in them, the author raises a number of suggestions
which, according to his point of view, would help the Journal of the
IEB to improve its quality. He also wants to remember that every-
thing that had been said do not correspond -nor try to do- to a value
judgment about what has been done, because he acknowledges that
there are many unknown details to him about the behind the scenes
facts of this 20 years.

KEYWORDS

Statistical analysis // 20 years of Bolivian Studies Journal // Table N° 1:
“Theoretical perspectives” // Improvement suggestions // Numerical
data // Comments about the Journal of Bolivian Studies
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Veinte afios de edicion continua de una revista marcan un hito en cual-
quier parte del mundo. En el caso de Bolivia es mucho mas importante,
ya que las condiciones del pais y sus instituciones no son, precisamente,
las mds alentadoras para este tipo de empresas. Por eso es muy gratifi-
cante conmemorar los primeros 20 afos de la revista del Instituto de Es-
tudios Bolivianos. Este es un mérito de los editores de la revista y de los
Directores del IEB ya que pocas publicaciones han llegado a ser tan lon-
gevas. Por lo tanto, solo queda decirles: jMuchas felicidades y larga vida!

¢QUE SE BUSCA EN ESTE TRABAJO?

Leer los 172 trabajos publicados en estos 20 afios y hacer un comenta-
rio respecto de ellos, es un trabajo improbo y, practicamente, imposible,
dada la diversidad de temas que se han tratado, y que requeriria una
cultura fuera de lo comtn y obligaria a hacer una seleccion de aquellos
temas sobre los que el lector tuviese especial interés. Este hecho podria
hacer que se dejen de lado trabajos muy relevantes que no se consideren
importantes, solo por no incluirse dentro del campo de especialidad del
lector. Por lo tanto, se ha optado por hacer un analisis estadistico de lo
que se ha hecho en este tiempo, para poder plantear sugerencias acerca
de lo que se deberia hacer en el futuro, para mejorar la revista.

Con este fin, se ha utilizado la base de datos preparada por el M. Sc.
Blithz Lozada y, con la ayuda de algunos pequefios calculos, se trata de
responder a una serie de preguntas que el autor se ha planteado y que,
considera, pueden arrojar luces sobre el trabajo desarrollado en el tiempo
referido por el equipo a cargo de la revista.

Obviamente, las respuestas corresponden a las preguntas formuladas
y estas muestran el interés personal y particular del interrogador. Por
lo tanto, pueden no ser todas las preguntas que se hubiera querido for-
mular. Fl autor asume la responsabilidad de las preguntas formuladas
y de las respuestas obtenidas y aclarar que no ha intentado —en ningtin
momento- establecer juicios de valor sobre el contenido de los articulos
publicados en la revista. Solo ha encontrado datos que permiten plantear
sugerencias a la Direccion del IEB, para mejorar la calidad de los trabajos
en particular y de la revista en general. Finalmente, aclara que no conoce
muchos detalles entre bambalinas y se ha limitado a aplicar un criterio
mercadoldgico para ver como se podria llegar a un publico mas amplio,
hacerlo de forma mas eficiente y subsanar algunos errores en los que la
revista ha incurrido.
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PREGUNTAS Y RESPUESTAS
1. ¢QUIENES ESCRIBEN EN LA REVISTA?

Se ha buscado responder a esta pregunta general desde varios puntos de
vista. Las respuestas que se han encontrado —sobre las que se hacen co-
mentarios— se muestran en la siguiente tabla, que es elaboracién del autor:

TaBrLA N°1 SEXO DE LOS AUTORES

s%(% (]))IEL NT‘{{I\KEI;?OZE PORCENTAJE
Femenino 89 52 %
Masculino 81 47 %

Sin datos? 2 1%
TOTAL 172 100 %

! Para evitar demasiados circunloquios, se ha optado por utilizar el
término “el autor” para indicar tanto a hombres como mujeres, de
manera indistinta.

2 Estos dos trabajos indican como autor al gobierno de Bolivia y son
los siguientes: “Seleccién de textos del Cédigo de la Educacion Bo-
liviana promulgado en enero de 1955”; de mayo de 2013; y Ley de
educacion N° 70 Avelino Sifiani-Elizardo Pérez; de julio de 2014.

De los datos anteriores, se observa que hay una relativa equidad de géne-
ro: pese a que hay mas damas que varones, la diferencia es muy pequena.
El autor considera que esta preponderancia femenina es positiva para la
revista, ya que la academia es uno de los campos en los que la libertad de
expresion para hombres y mujeres es mayor, dado el cardcter patriarcal
de la sociedad boliviana. Es bueno ver que las damas aprovechan los es-
pacios que tienen a su disposicion para expresarse.

2.  ¢(ACERCA DE QUE ESCRIBEN?

Es importante entender la tematica de los diferentes trabajos publicados,
ya que al tratarse de un Instituto dependiente de la Facultad de Humani-
dades y Ciencias de la Educacion donde existen ocho carreras, se espera
que haya una diversidad de tdpicos de interés para quienes escriben en
la revista. La Tabla N° 2 muestra los resultados obtenidos:
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TaBLA N°2 FRECUENCIA DE TEMATICAS

AREA TEMATICA TRABAJOS | PORCENTAJE
Historia 54 31 %
Educacion 28 16 %
Literatura 22 13 %
Filosofia 20 12 %
Lingiiistica 11 6 %
Estudios culturales 9 5%
Psicologia 6 3%
Salud 5 3%
Sociologia 5 3%
Recensiones bibliograficas 4 2%
Ciencias politicas 3 2%
Resenas 3 2%
Documentos 2 1
TOTAL 172 100

Existe un area tematica dominante, Historia, que representa casi la terce-
ra parte de los trabajos publicados. Cuatro son las areas, Historia, Edu-
cacion, Literatura y Filosofia, que retinen el 72% de la produccion. El
restante 28% se distribuye entre otras nueve areas. ;No existe un ligero
desbalance en la distribucion de trabajos por areas tematicas? Si fuera asi,
(no implicaria este hecho que existen dreas mas importantes que otras,
en las que convendria concentrarse? Siendo que la revista es del instituto
dependiente de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion,
(coémo se incluyen trabajos con tematicas que corresponden a carreras de
otras facultades: Sociologia es de la Facultad de Ciencias Sociales; Ciencia
Politica pertenece a la Facultad de Derecho y Ciencias Politicas y Salud
es parte de la Facultad de Medicina? Al respecto, ;es parte de la politica
del IEB abordar temas de areas que no corresponden directamente a las
carreras de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion o el
tema tratado expresa la vision de las carreras de dicha facultad sobre los
topicos correspondientes? Al leer algunos titulos, pareciera que la res-
puesta es negativa en ambos casos.
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3. ¢DE QUE ESCRIBEN LOS HOMBRES
Y DE QUE LAS MUJERES?

ESTUDIOS BOLIVIANOS N° 25

La Tabla N° 3 desglosa el sexo de los autores versus la tematica que tratan

en sus trabajos:

TaBrLA N°3 TEMATICA POR SEXO'

; ) SEXO
AREA TEMATICA TOTAL
FEMENINO MASCULINO

Historia 35 19 54
Educacion 15 13 28
Literatura 14 8 22
Filosofia 4 16 20
Lingtiistica 3 8 11
Estudios culturales 4 5 9
Psicologia 4 2 6
Sociologia 5 5
Salud 2 3 5
Recensiones bibliograficas 1 3 4
Resefias 1 2 3
Ciencias politicas 1 2 3
TOTAL 89 81 170

! Se debe hacer notar que en esta Tabla, no se tomaron en cuenta
los dos documentos a los que se hace referencia en la nota corres-
pondiente de la Tabla N° 1.

Del anadlisis de los datos de la Tabla N° 3, se concluye que en tres de las
cuatro dreas dominantes, la participacion femenina es mayoritaria. Tan
solo en Filosofia no lo es. En las otras areas -excepto Lingtiistica que tiene
una fuerte mayoria masculina-, la participacion de hombres y mujeres
es bastante equilibrada. Un caso extremo es Sociologia, donde todos los
articulos publicados han sido de damas. ;No seria conveniente, en el caso
de Sociologia por ejemplo, buscar opiniones masculinas para tener otras
visiones del mundo? Asimismo, seria aconsejable equilibrar la participa-
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cidon de ambos sexos en todas las areas temadticas. No se quiere decir que
la participacion mayoritaria de uno u otro sexo sea inconveniente; solo se
sugiere tener versiones diferentes desde el punto de vista genérico.

4. ¢QUE SUB-TEMATICAS SE ENCUENTRAN
DENTRO DE CADA AREA?

De la Tabla N°4 a la Tabla N° 8 se encuentran desagregados los sub-temas
sobre los que los autores escribieron en cada area tematica. Se presentan
los datos de cada area en una tabla diferente segtn el volumen de pro-
duccion. La clasificacion en temas y sub-temas ha sido realizada segun la
base de datos sistematizada por el M. Sc. Blithz Lozada. A partir de la co-
lumna que indica la tematica del trabajo publicado, el autor ha clasifica-
do los trabajos en diferentes sub-temas. En algunos casos que plantearon
dudas, se constato el contenido del articulo. Cabe aclarar que los criterios
de clasificacién son responsabilidad del autor. Por ejemplo, en el caso de
Historia, se ha utilizado una clasificacion temporal y tematica; mientras
que en el caso de las otras areas, el criterio ha sido solo tematico.

TaBrLa N°4 Sus-TEMATICAS DE HisTORIA

SUB-TEMATICA N° DE TRABAJOS PORCENTAJE
Colonia 17 31 %
Siglo XX 12 22 %
Siglo XIX 6 11 %
Cultura aymara 4 7%
Educacion 3 6 %
Independencia 3 6 %
Varios 3 6 %
Imaginarios e identidad 2 4%
Legislacion 2 4%
Arqueologia 1 2%
Epistemologia 1 2%
TOTAL 54 100 %

En este caso se debe matizar que se han separado los temas relacionados
con la Independencia del pais de los del siglo XIX, por su importancia.
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Resaltan los temas relacionados con la Colonia, el siglo XX y, en menor
cantidad, el siglo XIX. En total, estas sub-tematicas suman el 64% de la
produccion. Si se afiaden los temas de Independencia a los del siglo XIX,
el total es de 70%. No existen articulos sobre la época prehispanica, aun-
que el de arqueologia podria incluirse aqui. Cabe sefialar también que el
30% de los trabajos no han sido clasificados segtin el criterio temporal,
sino segun el tematico.

TaBrLa N°5 Sus-TEMATICAS DE EDUCACION

SUB-TEMATICA N° DE TRABAJOS | PORCENTAJE
Politicas y reformas educativas 8 29 %
Educacion (varios topicos) 4 14 %
Pedagogia 3 11%
Analisis de la educacion en Bolivia 2 7 %
Caracteristicas de la educacion 1 4%
Curriculo en Ciencias Sociales 1 4%
Descolonizaciéon educativa 1 4 %
Docencia y sus mejoras 1 4%
Evaluaciéon educativa 1 4%
Gestidén académica 1 4 %
Identidad de género 1 4%
Modelo educativo socio productivo 1 4%
Pensamiento educativo andino 1 4%
Teoria de la actividad 1 4 %
Transformacion educativa 1 4%
TOTAL 28 100 %

En esta area, los temas dominantes son las politicas y reformas educati-
vas que se dieron en el pais en diferentes épocas, siendo el 29% del total.
Si se toman en cuenta los tres principales sub-temas —incluyendo Educa-
cion y Pedagogia- representan el 54%. Cabe sefialar que se catalogaron 15
sub-temas, y solo en cuatro hay dos o mas trabajos.
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TaBrLA N°6 SuUB-TEMATICAS DE LITERATURA

SUB-TEMATICA N° DE TRABAJOS | PORCENTAJE
Analisis de autores o de libros 12 55 %
Temas teoricos 4 18 %
El Concilio Limense de la Colonia 1 5%
Cultura aymara 1 5%
Educacion en el lenguaje 1 5%
Estudios culturales 1 5%
Evaluacion educativa 1 5%
Ley Avelino Sifiani-Elizardo Pérez 1 5%
TOTAL 22 100 %

En Literatura, claramente se observa que la tematica mas tratada es el ana-
lisis de autores o libros (55%). Afiadiendo los temas tedricos, el porcentaje
de trabajos de ambos topicos es 73%. Se tiene ocho sub-temas en total.

TaBrLa N°7 Sus-TEMATICAS DE FILOSOFIiA

SUB-TEMATICA N°¢ DE TRABAJOS | PORCENTAJE

Estudios sobre filésofos 6 30 %
Cosmovision andina 3 15 %
Derechos femeninos 1 5%
Distopias 1 5%
Filosofia politica 1 5%
Formacién docente 1 5%
Educacion y globalizacién en la medicina 1 5%
Imaginario occidental 1 5%
Interculturalidad 1 5%
La otredad 1 5%
Memorismo 1 5%
Principios filosoficos del sistema de 1 5%
pensiones
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Teoria de la ciencia 1 5%

TOTAL 20 100

De los trece temas sobre lo que se ha escrito en Filosofia, el 30% de los
articulos se refiere a estudios de diferente tipo sobre filésofos. Afiadiendo
los estudios sobre la cosmovision andina, el porcentaje es 45%. El restan-
te 55% esta distribuido en once sub-temas.

Aparte de las cuatro dreas tematicas sistematizadas, las estadisticas que
corresponden a las restantes nueve dreas, no se tratardn de modo inde-
pendiente, por la menor relevancia que tienen en el contexto global de los
172 articulos publicados.

TaBLA N°8 OTRAS SUB-TEMATICAS

. SUB-
S, | smines | romiv | TomaLoe

Lingiiistica 11
Cultura aymara 4
Saberes andinos 2
Descolonizacién cultural 1
Diferencias en el habla 1
Discurso evangelizador en la 1
Colonia
Educacion intercultural 1
Teoria de la transformaciéon 1
léxica

Estudios culturales 9
Danzas folkléricas 2
Arte andino 1
Cultura aymara 1
Descolonizacién cultural 1
Identidad cultural 1
Indigenismo 1
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7 SUB-
WS, | swmwines | romive | TomaLoe
Ritos del Estado 1
Vision andina 1
Psicologia 6
Calidad de vida en El Alto 1
Lenguaje no verbal 1
Modernidad 1
Psicoandlisis 1
Teoria del aprendizaje 1
Violencia en adultos mayores 1
Salud 8
Medicina tradicional 1
Modelos interculturales 1
Pobreza 1
Salud mental 1
Sindrome de Down 1
Sociologia 5
Situacién laboral femenina 2
Construccién femenina 1
Espacio urbano 1
Luchas guerrilleras 1
Ciencias politicas 8
Gobernanza 1
Ley 348 1
Populismo 1
Recensiones 4
Resenas 8
Documentos 2
TOTAL 48
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Un somero andlisis muestra que existe una gran dispersion de temas. En
Historia se han organizado mejor, mientras que en otras areas, se tiene
articulos Unicos: es decir, solo existe un articulo referido a un tema, lo
que hace imposible contrastar ideas. Entre los temas recurrentes que se
presentan en diferentes dreas tematicas, se encuentra la cultura aymara
en diferentes formas y la Ley Avelino Sifani-Elizardo Pérez.

Se considera que existe demasiado énfasis en lo andino. Siendo Bolivia
un pais con una geografia en la que dos terceras partes pertenecen a la
cuenca amazonica y un tercio a la cuenca endorreica -altiplano- y la
cuenca platense —valles-, se concluye que la revista presta demasiada
atencion al tema andino. ;Esto se debera a que la UMSA es una Univer-
sidad ubicada en el occidente del pais quedando comprometida fuerte-
mente con su region?

5. CATEGORIA LABORAL DE LOS AUTORES

Siendo el IEB un Instituto de investigacion, se entiende que la mayor
parte de los articulos publicados en su revista, corresponden a investi-
gadores de la entidad, tanto titulares como interinos. ;Hasta qué punto
se da cabida a autores que no son parte de ninguna de las dos categorias
mencionadas?

TaBLA N°9 ARTICULOS SEGUN CATEGORIA DE LOS AUTORES

AREA TEMATICA INTERINO | INVITADO TITULAR TOTA?{IEII;OR
Historia 12 15 27 54
Educacion 3 16 9 28
Literatura 1 4 17 22
Filosofia 4 16 20
Lingtiistica 1 5 5 11
Estudios culturales 3 3 3 9
Psicologia 1 3 2 6
Salud 4 1 5
Sociologia 1 4 5
Ciencias politicas 2 1 3
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AREA TEMATICA INTERINO | INVITADO | TITULAR TO};EiOR
Recensiones 4 4
bibliograficas
Resenas 3 3
Documentos’ 5
TOTAL 22 63 85 172

! Los autores de los documentos no tienen filiacion alguna.

La hipotesis de trabajo sobre la preponderancia de autores del propio Ins-
tituto queda confirmada: el 50% de los articulos publicados corresponde
a autores que son investigadores titulares; el 13% es de investigadores
interinos, y un saludable 37% corresponde a colaboradores invitados. Si
se tiene en cuenta que entre los invitados se cuenta a intelectuales del me-
dio académico y a estudiantes que realizaron o contribuyeron a efectuar
investigaciones vinculadas con las asignaturas de sus respectivas carre-
ras; entonces la revista del IEB se constituye, sin duda, en un fructifero
semillero de futuros investigadores.

Debido a que la mayor parte de los investigadores, sean titulares, interi-
nos o invitados, pertenecen a las carreras de Historia, Literatura, Filoso-
fia y Educacion; se explica por qué la mayor parte de articulos son parte
precisamente de dichas areas.

7. LONGITUD DE LOS TRABAJOS

La ultima pregunta se refiere a la longitud que tienen los articulos publi-
cados, para constatar si existe alguna norma de publicacién al respecto.

TaABLA N°10 LONGITUD DE TRABAJOS PUBLICADOS

° MT N°
AREA I MII)IEIMO MAXIMO PROII\)’[EEDIO T%TEAL TOTAL DE
TEMATICA . DE . . TRABAJOS
PAGINAS | ,( -1nag | PAGINAS |PAGINAS
Historia 4 79 30,4 1.642 54
Literatura 6 139 499 1.097 22
Filosofia 11 81 41,6 832 20
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AREA N* MSEIMO MAQIMO PROI];[E DIO T%FI;EAL TOTAL DE
TEMATICA | pAGINAS A GDIEN As | PAGINAS |PAGINAS TRABAJOS
Educaciéon 2 92 24,8 69w3 28
Lingiiistica 5 53 24,1 265 11
Estudios 11 31 24,2 218 9
culturales
Psicologia 9 83 34,2 205 6
Sociologia 6 41 21,8 109 5
Salud 8 25 14,2 71 5
Ciencia 2 28 18 54 3
politica
Documentos 22 35 28,5 57 2
Recensiones 1 16 8,3 33 4
Resenas 2 5 3,3 10 3
'II;I({)gﬁ/II]gDI o 6,8 54,5 24,9 5.286 172

Al observar los datos de la Tabla N° 10, se echa de menos la existencia de
una norma que delimite la longitud de los trabajos: se tiene textos desde
dos paginas, hasta uno de 139 que es, practicamente, un libro. Cabe pre-
guntarse si es politica de la revista publicar trabajos doctorales o investi-
gaciones in extenso.

SUGERENCIAS

Como resultado del andlisis de los cuadros, el autor se permite hacer
varias sugerencias que, desde su punto de vista, ayudarian a mejorar la
calidad de la revista del IEB:

1)  Se sugiere definir lineas de investigacion tematica por 4rea. Asi se
evitaria la fuerte dispersion que existe actualmente. Se puede ar-
giiir que esto coartaria la libertad de eleccion del tema por parte del
investigador, pero solo asi se tendria diferentes puntos de vista que
permitan contrastar opiniones sobre el mismo tema.

2)  Esnecesario tener normas editoriales que regulen el tamafo fisico
de la revista, el numero de paginas que debe tener cada articulo
(méaximo, minimo, promedio), el tipo de portada que se utilizar3,
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3)

4)

5)

6)

7)

8)

9)

10)

11)

etc. De esta forma se evitara tener revistas-libros procurando dispo-
ner de revistas-apuntes.

Seria interesante pensar en editar nimeros monograficos donde se
estudie un tema de especial relevancia desde diferentes y variados
puntos de vista.

El comité editorial de la revista deberia hacer mejor control de ca-
lidad del contenido de lo que publique. Hay articulos que, innega-
blemente, tienen una gran calidad, pero existen otros que deberian
haber sido mejorados si se les hubiese formulado sugerencias sobre
el contenido.

(Se podria pensar en una revista peer-reviewed? Vale decir, consti-
tuir un conjunto de revisores por temas, que reciban los trabajos
que el comité editorial les remita —~de manera anénima, obviamen-
te— y que realicen sugerencias sobre el contenido de los trabajos.
Esta es una forma de elevar el nivel académico de la revista.

Se deberia tramitar un numero ISBN para que la revista esté re-
conocida a nivel internacional dentro de los pardmetros de la or-
ganizacion que regula estos temas. Asi habria una exigencia para
mantener y mejorar la calidad del contenido publicado.

Seria interesante habilitar una columna de opinion, donde los lec-
tores puedan hacer llegar sus comentarios, dudas, observaciones,
etc., respecto a los articulos publicados, usando el derecho de du-
plica y réplica.

Se sugiere imprimir niimeros extraordinarios que recopilen articu-
los publicados anteriormente, y que estén relacionados entre si. Po-
drian ser aportes excepcionales al tema, o articulos que mantengan
vigencia desde el momento que fueron publicados.

Tendrian que replantearse los objetivos de la revista del IEB. Asi
se tendria que decidir qué se deberia publicar y de qué forma. Por
ahora, parece que se ha trabajado “a salto de mata”, venciendo obs-
taculos —lo que es digno de elogio—, pero no de acuerdo a un plan
estratégico elaborado por la Direccion del IEB.

Siendo la Carrera de Lingiiistica parte de la Facultad de Humani-
dades y Ciencias de la Educacion, seria interesante que esa unidad
facilite que la revista se publique a dos columnas: una en castellano
y la otra en inglés. De esta forma se ampliaria de modo significati-
vo, la cobertura y difusion.

Es necesario establecer mecanismos para medir el impacto de la
revista. La calidad de una publicacion cientifica esta determinada
por este parametro.
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PARA FINALIZAR

El autor finaliza sus comentarios agradeciendo la oportunidad que se le
ha dado de participar en la celebracion de los 20 afios de la revista Estu-
dios Bolivianos, recalcando que lo que dicho y planteado, solo tiene el
objetivo de verter luz sobre lo avanzado, para tener mejor claridad acerca
de lo que se ha hecho y lo que falta por hacer.
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LOZADA PEREIRA, BriTHZ.

Politicas cientificas, tecnoldgicas y de innovacién en Bolivia (2006-
2016). Editorial del Instituto de Estudios Bolivianos. La Paz, 2016.

CIENCIA Y EDUCACION EN BOLIVIA:

SOBRE LA OBRA DE BLITHZ LOZADA PEREIRA

Hugo Celso Felipe Mansilla

Es un honor resumir el ultimo libro del profesor Blithz Lozada Pereira,
notable catedratico universitario con una abundante obra en los campos
de la filosofia y las ciencias sociales. Y esta referencia al honor se debe a
una virtud que tiende a desaparecer: la valentia civica. En una sociedad
que premia el acomodo facil a las modas ideoldgicas del dia, no es habi-
tual una critica profunda a las politicas publicas del momento y a la at-
mosfera cultural que las hace digeribles. La critica de Lozada Pereira esta
dirigida al campo de las lineas directrices en la promocion de la ciencia y
la tecnologia en los ultimos diez afios del actual régimen boliviano'.

Como nos muestra detalladamente el autor, la década gubernamental
comprendida entre 2006 y 2016 no se ha destacado por el fomento de
la investigacion cientifica ni tampoco por la ayuda estatal a favor de la
innovacién tecnologica, pese a la bonanza econémica experimentada en
el mismo periodo y a pesar del notable incremento de fondos fiscales.
En realidad esta tendencia al desinterés por ambas actividades conforma
una de las constantes mas evidentes en la historia boliviana. El régimen
del presente ha exhibido su caracter conservador al preservar cuidadosa-

! Blithz Y. Lozada Pereira, Politicas cientificas, tecnolégicas y de innovacién en

Bolivia (2006-2016), La Paz: IEB, 2016.
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mente estas viejas corrientes de orientacion, aunque verbalmente se de-
clare partidario del cambio radical y de una nueva vision de las relacio-
nes humanas. Ahi reside una de las grandes falencias del gobierno popu-
lista. Como afirma la presentadora del libro, Maria Luisa Talavera Simoni,
“al llegar al final de la lectura del texto se constata que Bolivia perdié una
oportunidad tinica en su historia para cambiar su situacion econdmica
estructural y para proyectar una nacion fuerte con desarrollo sustenta-
ble”2. En una palabra: los recursos financieros del Estado, que alcanzaron
un nivel nunca visto anteriormente, fueron gastados —o malgastados— en
la misma forma que en que esto ocurridé en gobiernos anteriores. Esta
constelacion se refleja también en la educacion primaria y secundaria,
que ha ido deteriordndose sin cesar dentro del contexto mundial. No es
sorpresivo, entonces, que las reparticiones oficiales del Estado boliviano
se nieguen totalmente a permitir comparaciones supranacionales en te-
mas educacionales y a publicar los indicadores correspondientes. Blithz
senala, por ejemplo, que el pais no tiene indicadores estandarizados para
medir las capacidades de los alumnos en lo referido a comprender un
texto en la propia lengua materna o a realizar calculos matematicos sim-
ples. Nos dice el autor a la letra:

Todos, el gobierno, el sindicato, los profesores, los padres de los es-
tudiantes, los alumnos y el conjunto de la comunidad educativa se
mienten y se sienten impavidos frente a una realidad vergonzosa:
los jovenes proximos a ser bachilleres no saben leer ni escribir y son
incapaces de realizar operaciones aritméticas elementales [...] Eva-
dir la comparacion internacional que solo se da a través de indicado-
res estandarizados es la forma mas comoda de regodearse en la pau-
pérrima calidad cientifica de la educacion, dandose la posibilidad
de la mayor y extrema obsecuencia y cinismo [...] Que a renglon
seguido los politicastros se engolosinen con discursos retéricos que
nadie cree y muchos repiten, es una consecuencia invariable de la
cultura institucional forjada y manipulada. Tal es el secreto detras
de la supuesta aversion a los indicadores [...] Pese a que Bolivia es
parte de varias redes internacionales [...], las autoridades encarga-
das del pais se han negado sistematicamente y casi sin excepcion
desde 2003 a elaborar indicadores de investigacion y desarrollo®.

Bolivia aparece, lamentablemente, como una de las naciones latinoame-
ricanas que asignan menos recursos a la investigacion cientifica y al de-

Maria Luisa Talavera Simoni, Presentacion, en: Blithz Y. Lozada Pereira, Op. Cit.
(Nota N° 1), p. 12.

s Blithz Y. Lozada Pereira, Op. Cit. (Nota N° 1), pp. 54-5.
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sarrollo de la innovacion tecnoldgica; el niimero de patentes bolivianas
registradas internacionalmente es extremadamente bajo. Algo similar
ocurre con el drea de humanidades*. Nuestro autor ha descrito convenien-
temente la actitud provinciana y pueblerina —es decir: conservadora— de
los responsables por la educacion publica. Acerca de ellos Blithz afirma:

Sus acciones estan condenadas a que no tengan relevancia soste-
nible, sean socialmente inttiles para el futuro y que atenten con-
tra cualquier posibilidad de bienestar, con el riesgo agravante de
dano al medio ambiente y a la poblacién. Ademas, tales decisiones
condenan a la sociedad a que sufra las consecuencias de acciones
marcadas por la ausencia de preparacion y conocimiento, motiva-
das por el interés inmediato de facciones o personas, que aparece
ajeno al bien comun, a las proyecciones sociales sustentables, y al
quehacer de la ciencia, la tecnologia y la innovacion®.

La resistencia de las instituciones gubernamentales a permitir compara-
ciones supranacionales y, en general, a enterarse de lo que ocurre en los
campos de la ciencia y la educacion fuera de las fronteras bolivianas, con-
vierte a las gestiones de los ministerios correspondientes en una actitud
reiterativa que, como asevera nuestro autor, promueve “réditos asisten-
cialistas” y “eficientes redes de venalidad”®, pero deja de lado politicas
publicas racionales y modernas. Otra consecuencia que indica Lozada:
el negarse a publicar indicadores en los terrenos de la ciencia y la edu-
cacion favorece la arbitrariedad de las acciones gubernamentales, diluye
los objetivos de programas estatales a largo plazo y “ofrece el escenario
mas comodo para que el gobierno no ceje en su propdsito de elogiarse a
si mismo, haciendo referencia s6lo a aspectos sesgados””.

Las labores gubernamentales en los campos de la ciencia y la educacion
tienen, afirma el autor, “una sobrecarga de lo enddgeno, signos de un
lamentable complejo de inferioridad y una actitud que desprecia y deni-
gra el conocimiento cientifico y tecnoldgico universal”®. “El discurso de
valoracion de los saberes silenciados, aplastados y despreciados de las
culturas tradicionales se convierte en abiertamente chauvinista, despre-
ciando lo universal, y se lo presenta como superior, previéndose un futu-

4 Ibid., p. 61, 67.
5 Ibid., p. 42.
6 Ibid., p. 52.
7 Ibid., p. 53.

8 Ibid., p. 76.
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ro ineluctable de abundancia de innovaciones promisorias”®. De acuerdo
a nuestro autor, todo esto ha conducido a evitar la responsabilidad gu-
bernamental en temas de investigacion y desarrollo y, en cambio, a pro-
mover “la discrecionalidad opaca”’® de los procesos politicos decisorios.

Por otra parte, nuestro autor tiene una vision idealista sobre el valor ético
del conocimiento y, al mismo tiempo, una opinidén negativa acerca del
gremio de los politicos, a quienes califica como espiritus prosaicos, muy
alejados de normativas morales y simultdneamente, desinteresados por
el ambito de la cultura y del saber. En este contexto Blithz Lozada se
adscribe al principio socratico de que el mayor mal es la ignorancia y el
mayor bien el conocimiento. “[...] lo tinico que la sociedad debe com-
batir denodadamente”, nos dice, “es la carencia de conocimiento y las
actitudes de desvalorarlo”!'. Ignorar los adelantos contemporaneos en
materias cientificas y tecnoldgicas y desdefar los procedimientos moder-
nos para medir los resultados practicos en materias educativas son dos
maneras de cultivar la demagogia'?, aunque este procedimiento sea con-
gruente con las modas actuales de enaltecer presuntos valores arcaicos
de la propia herencia cultural.

Lozada Pereira llega a conclusiones pesimistas. En la tiltima década de la
historia boliviana habria prevalecido “la retdrica”, el “culto a la persona-
lidad” y la “primacia de intereses simbolicos y electorales” en lugar de
politicas publicas disefiadas para el largo plazo, como son las educativas
y cientificas. Nuestro autor afirma que la continuacion de esta situacion
por mucho tiempo nos conducira a mantener aquellas precondiciones
sociales y culturales que, a su vez, son las causantes de la pobreza, la
informalidad y el subdesarrollo del pais".

Quisiera complementar las tesis de Blithz Lozada Pereira mediante una
pincelada critica en torno a un problema educativo tipico de Bolivia, que
es el funcionamiento efectivo —no el retérico-tedrico— del sistema univer-
sitario. El rasgo que mas ha llamado mi atencion es la falta de curiosidad
e imaginacion entre los estudiantes de las universidades. No debo gene-
ralizar injustamente, porque hay muchos universitarios que indagan so-
bre su ambito social e investigan acerca de numerosos dilemas nacionales.

® Ibid., pp. 76-7.
0 bid., p. 77.
" Ibid., p. 7, 26.
2 |bid., p. 30.

3 Ipid., pp. 114-5.
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Pero el ancho mundo les tiene sin cuidado, como si no viviésemos en un
planeta pequefio y fuertemente intercomunicado. Aristoteles sefialé que la
capacidad de asombro es esencial para el quehacer filosofico, el cual debe
ir unido al rigor cientifico'. La mayoria de nuestros universitarios no sien-
te, empero, la necesidad de escudrinar sus propios valores de orientacion,
de cuestionar sus certidumbres ideoldgicas o de poner en duda lo obvio y
presuntamente natural de sus tradiciones. Ellos creen que ya saben lo que
puede y debe ser pensado y publicado. La universalidad del conocimiento
y lainvestigacion cientifica estan vinculadas a dos factores muy conectados
con la libertad de expresion, el derecho a la informacion y la educacion
racional: (1) el propdsito de cuestionar las verdades del momento y (2) el
anhelo de comprender el mundo mas alla del entorno inmediato. Con peli-
gro de equivocarme, creo que la poblacion universitaria muestra muy poco
interés por poner en duda las modas ideoldgicas que predominan y que
siente escasa curiosidad por aprender algo de otros espacios civilizatorios.
Los estudiantes prefieren dogmas sencillos que confirmen sus propios pre-
juicios; lo desconocido no posee ningtin atractivo intelectual.

Esta actitud generalizada en medios intelectuales y universitarios, también
en gran parte de América Latina, se basa en dos opiniones muy curiosas y
llenas de incongruencias. El libro de Blithz Lozada dedica a este problema
algunas de sus mejores paginas. Por un lado, y siguiendo las modas relati-
vistas de la época, en el mundo universitario e intelectual del pais se afirma
que solo existen verdades parciales vinculadas a contextos culturales dife-
rentes. Por otro, florece la inclinacién muy marcada a adoptar gustosamen-
te todo invento y cachivache técnico proveniente de la odiada civilizacion
occidental del capitalismo. Frente a este mar de lugares comunes y al criti-
car la opinion hoy prevaleciente en el ambito universitario, Lozada nos re-
cuerda que la ciencia es universal en sus principios y manifestaciones gene-
rales. La pretension de “descalificar” la ciencia y la tecnologia occidentales
es una manifestacion de ignorancia, y el resultado es proclamar “confusos
conceptos de idealizados contextos siempre inexistentes”’>. “No existe”,
nos dice Blithz, una ciencia para la ‘opresion’y otra para la ‘liberacion’”*®.

No se crea que estas expresiones pertenecen al folklore revolucionario de
décadas pasadas. Lozada menciona el iinico evento que el actual gobierno
boliviano ha llevado a cabo a favor de la promocion de la ciencia (el Pri-

14 Aristételes, Metaphysik (Metafisica), Reinbek: Rowohlt 1966, p. 9 (= 980a), 13 (= 982b).
1 Blithz Y. Lozada Pereira, Politicas..., Op. Cit. (Nota N° 1), p. 29.
16 Ibid., p. 45.
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mer Encuentro de Cientificos Bolivianos Radicados en el Exterior, en diciembre
de 2015), durante el cual se reiterd enfaticamente la diferencia entre una
ciencia opresiva y otra liberadora y la necesidad de fomentar “la revolu-
cion cientifica”, “la liberacion cientifica y tecnoldgica” y “la consolidacion
plena y soberana del conocimiento”"”. Como es lo habitual, todas estas
expresiones altisonantes quedan en una nebulosa conceptual y progra-
matica, sin tener hasta hoy ninguna repercusion en el &mbito de la praxis.

Por razones de equidad hay que considerar también lo siguiente. La uni-
versidad boliviana, tanto la publica como la privada, ha cambiado algo
en los ultimos tiempos. Se percibe el sano intento de acercarse a las nor-
mas internacionales y a los parametros actuales de excelencia. Muchas
universidades han instaurado cursos de postgrado, y algunos de ellos
poseen un encomiable nivel. Después de décadas (o siglos) de mediocri-
dad, unas pocas universidades estatales se esfuerzan ahora en el fomento
de la investigacion y hasta en la invencion de aparatos técnicos. Sus apor-
tes positivos en los campos de la ecologia, la medicina y las matematicas
aplicadas son indiscutibles.

Pero un poderoso factor regresivo sigue tan vigente como siempre: la
universidad boliviana es, en el fondo, una prolongacién de la escuela
secundaria. La inmensa mayoria de los estudiantes tiene como objetivo
profesional la adquisicion de aptitudes técnicas y no el aprendizaje de
métodos cientificos. En este sentido prevalecen todavia como metas nor-
mativas de primer rango la mentalidad de la escuela convencional, la
ensefianza memoristica y el manejo exitoso de trucos y artimanas'®. El
ambito universitario no es, evidentemente, una abreviatura simbolica de
toda la sociedad, pero el andlisis del mismo nos permite obtener algunas
conclusiones provisionales acerca de la mentalidad colectiva prevaleciente
en instituciones publicas, mentalidad que es, segin mi opinidn, la causa
principal de los problemas y carencias que analiza nuestro autor Blithz Lo-
zada Pereira. Su libro es un excelente aporte para diluir esa pesada herencia
de irracionalismo cotidiano.

7 Ibid., p. 109.

La representacion corporativa de las universidades publicas, el Comité Ejecutivo de
la Universidad Boliviana, encargd un extenso estudio llevado a cabo bajo la direccion
de un conocido socidlogo espaiol: Emilio Lamo de Espinosa et al., La reforma de
la universidad publica de Bolivia, Bogota: Convenio Andrés Bello 1998, donde se
analizan muchos de estos temas aqui tratados con un buen fundamento empiri-
co-documental.
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Filosofia occidental y filosofia andina: Dos modelos de pensamiento
en comparacién. Rincon ediciones. Coleccion Abrelosojos N° 9.
La Paz, 2016.

UN LIBRO QUE COMPARA LA FILOSOFIA
OCCIDENTAL CON LA FILOSOFIA ANDINA

Blithz Y. Lozada Pereira

Hugo Mansilla es un investigador, intelectual, escritor, critico, eminente
profesor de pre y postgrado, y recipiendario del titulo de Doctor Honoris
Causa de la Universidad Mayor de San Andrés. Como indica el escritor
Pedro Shimose, “mediante el ensayo académico, ha contribuido a hacer
comprensible lo complejo de nuestra sociedad”; siendo un “autor proli-
fico, trabajador metodico, pensador exigente, filosofo escéptico y analista
riguroso”. En sus 74 afos y con sesenta y dos libros publicados, no solo
ha mantenido la lucidez, sino que la ha incrementado; agudizando tam-
bién su sentido critico y expresandolo con claridad y valentia.

No existe en Bolivia otro escritor que con las magnificas credenciales aca-
démicas de Felipe Mansilla, con sendos titulos en ciencias politicas y fi-
losofia, y méximas distinciones de la Universidad de Berlin; haya escrito
varias decenas de libros, inclusive en aleman, contandose cuatro nove-
las publicadas; y sin publicar, otras diez obras entre las que se incluyen
compilaciones y traducciones. Asimismo, publicoé mds de una docena de
articulos en revistas de prestigio de Norteamérica y Europa; otra canti-
dad similar en 6rganos latinoamericanos; sumando en total mas de 450
contribuciones cientificas de reconocida calidad en aproximadamente
cuarenta periodicos, compilaciones y revistas.
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Sus libros, ensayos y articulos son extraordinariamente pulcros, detalla-
dos y profundos; constatdndose su actualidad, minuciosidad y riqueza
de ideas e interpretaciones. En la mayor parte de su obra se advierte su
acido espiritu critico heredado de sus maestros de la Escuela de Frank-
furt, habiéndose dedicado a interpretar con rigor, por ejemplo, la obra
completa de René Zavaleta y Fausto Reinaga. En fin, su obra lo hace el
mas connotado pensador y filésofo boliviano del siglo XXI.

Felipe Mansilla es un brillante expositor y un docente de vocacion, reco-
nocido internacionalmente por la calidad de sus clases en Alemania, Sui-
za, Espafia y Brasil. Como investigador y académico su membrecia incluye
que sea miembro de la Real Academia Espafiola, de la Academia Nacional
de Ciencias de Bolivia y de la Academia Boliviana de la Lengua, habien-
do realizado investigacion desde hace cuatro décadas para una diversidad
considerable de instituciones, especialmente para organizaciones no gu-
bernamentales con presencia en varios paises.

Obtuvo el doctorado en filosofia por la Universidad Libre de Berlin a ini-
cios de los afios setenta. Se trata de doctorado en filosofia, disciplina a la
que el autor ha prestado atencién desde hace casi una década, en especial
para impartir clases, y para publicar su libro comparativo entre la filosofia
occidental y la filosofia andina. Es decir, ;habra otro pensador boliviano mas
calificado académicamente para hablar de filosofia en nuestro medio, que
alguien que obtuvo el mas alto titulo académico en el pais que ha ofrecido
la mayor atencion a la filosofia contandose sus filosofos entre los mas im-
portantes y los mas estudiados en el mundo?

A este respecto es pertinente hacer una digresion. De Socrates, por ejem-
plo, a quien Mansilla califica como “campeon de la libertad individual, el
que solo obedece los dictdmenes racional-argumentativos de su fuero in-
terno y se contrapone a las opiniones, dogmas y mitos de su época”; del
primer filésofo de la Grecia clasica, de quien se dice que no sabia leer ni
escribir, aunque David Ross piensa que si leia y leyé mucho; esta claro que
no escribié ningtin texto; pero es conveniente remarcarse que no por eso
careceria de pensamiento original y profundo. Segiin Mansilla, se trataria
del destructor de la ingenuidad y de la sofistica, y de quien habria legado
a la posteridad, los cimientos del uso de la razon con una actitud escéptica,
induciendo irrecusablemente a investigar de manera metddica. Es decir, al
parecer, la escritura no seria imprescindible para tener una filosofia propia.
Sin embargo, no es del todo asi.

Sin Platon y sin los otros discipulos que escribieron sobre Sdcrates, el pen-
samiento y la filosofia del creador de la mayéutica serian inexistentes. Tan
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importante es la existencia de la literatura filosofica de sus discipulos, que
a veces no se distingue el pensamiento de Platon del protagonista principal
de sus didlogos, su maestro Sdcrates. En ese mismo sentido cabe enunciar
categdricamente, que el Dr. Felipe Mansilla puede hablar de “filosofia an-
dina” porque existe literatura que puede asumirse como “filoséfica” y que
él mismo refiere en la segunda parte de su libro.

Autores como Joseph Estermann cuyo libro Filosofia andina es citado de
manera reiterativa, Guillermo Bonfil que habria sistematizado la filosofia
politica en su texto Utopia y revolucion; Javier Medina a quien Mansilla cita
muy poco y de quien habla menos lamentablemente, e inclusive mi libro
Cosmovision, historia y politica en los Andes, constituirian la explicitacion fi-
losofica técnica del pensamiento andino. En resumen, quienes habriamos
escrito con una jerga especifica haciendo referencia al pensamiento andino,
habriamos dado lugar a conceptualizar tales ideas como filosdficas.

Asi, sea que nos hubiésemos basado en los cronistas del siglo XVI o en
los escasos testimonios escritos de los mestizos de la Colonia, sea que ha-
briamos interpretando las expresiones simbdlicas artisticas, arquitectoni-
cas, rituales-dramaturgicas o religioso-teologicas de los Andes; sea que
hubiésemos analizado las rutinas, costumbres, narraciones o formas de
organizacion existentes en el area; o finalmente, sea que creamos lo que
los indigenas pensarian que es su filosofia; de cualquier modo, habriamos
comenzado a dar los primeros pasos en la larga tarea de construir una filo-
sofia todavia joven. Habriamos legado a la posteridad lo que de otra mane-
ra probablemente, permaneceria implicito y carente de toda verbalizacion
manifiesta en la escritura; seriamos como los discipulos de Sdcrates que
evitaron la pérdida de su pensamiento, tanto cuanto dejaron como legado
a la posteridad, cuanto pusieron en evidencia la genialidad del ateniense.

Pero como ni del pensamiento de Platén ni de Jenofonte por ejemplo, es po-
sible discernir con absoluta certeza, la especificidad de las ideas socraticas;
de la misma manera, independientemente de las fuentes del pensamiento
andino a las que recurramos, no es posible establecer con certeza la propia
cosecha de los autores. En ese sentido, son totalmente pertinentes las criti-
cas de David Sobrevilla a “la filosofia andina del padre Joseph Estermann”,
filosofia que aparece en medida considerable, mas como el producto per-
sonal de un académico con sustrato confesional, que la “filosofia” que se
podria atribuir a los hombres andinos, sea antes de la conquista, sea du-
rante la colonia o asumiendo que se trata del pensamiento filoséfico de la
actualidad incluido el siglo XXI. Por lo demas, las criticas de Sobrevilla son
muy acidas contra Estermann, tildandolo de creador de mitos, propulsor
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del pensamiento arcaico y apologeta de la adivinacion. Es decir, no existe
ni por asumo critica alguna a las acciones y gestos andinos, contraponién-
dolos, por ejemplo, al pronostico analitico del futuro, el fomento del cono-
cimiento tedrico, la interpelacion moral y la reflexion social.

En el mismo sentido son justificadas las criticas que rechazan atribuir algtin
tipo de “cosmovision” al hombre andino sin tener en cuenta de quién se
habla especificamente. La cosmovision andina jsera atribuible al runa que
era parte de un imperio genocida y criminal que invento el mitimayazgo y la
capacocha?, ;se trata del jaque vencido, reducido casi a la esclavitud, y que
fue expoliado y aplastado por los colonos espafioles y criollos al menos du-
rante tres siglos?, ;se trata del indio sublevado y masivamente participe de
explosiones politicas extremas?, ;es sobre el indio resistente y persistente,
que romanticamente no estaria colonizado en su mente, su lengua ni en los
signos identitarios que inclusive hoy dia cree que son suyos?, ;o hablamos
del pongo de hacienda, sometido a la servidumbre de por vida para que
sea apenas un ser-para-otro?; en fin, ;la cosmovision —y también la filosofia
andina- se aplica al indio en el poder?

La idea de renunciar a elaborar una filosofia andina, por el riesgo de que
la construccion tedrica sea arbitraria, imprecisa o anacrénica esta vincu-
lada con las preferencias disciplinares de hoy dia. Antes que elucubra-
ciones, por ejemplo, sobre la “pachasofia”, o el “caos-cosmo-con-viven-
cia-indigena”, parece preferible y mas sensato ocuparse con temas de la
antropologia, la economia, la sociologia, la lingtiistica, la politica, el arte,
la historia, la educacion, la literatura, la psicologia, los estudios culturales
y las doctrinas e ideologias relacionadas con el mundo andino.

Sin embargo, especialmente para filosofos como Estermann, Medina y
para mi, la claudicacién de la elaboracion filoséfica, pese a los riesgos
que se senalaron, no es una opcién. La filosofia siempre ha sido y se-
guira siendo una elaboracion individual, una interpretacion personal, un
constructo teodrico, sea que se refiera a lo que emana del pensamiento de
los filésofos como telarafia para tejer conceptos y sistemas; o sea como
interpretacion del pensamiento de un escritor, de una drea geografica, de
un pueblo, de una cultura o de cualquier otro objeto de estudio singular
o colectivo. Porque ademas, a pesar de la arbitrariedad, sobre la base de
toda primera interpretacion se han desarrollado las siguientes por lo que
en gran medida, la concepcion de un didlogo sucesivo e infinito a partir
del apyr) de Tales de Mileto, es sin duda, una manera adecuada de com-
prender la profundidad de la filosofia desvinculdndola de la concepcion
utilitarista e ingenua de la ciencia como una sucesién de conocimientos
que se depuran y acumulan indefinidamente.
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Desde el titulo del libro, el Dr. Mansilla muestra la posicion que toma. El
autor asume -pese a su escepticismo estudiado recientemente en una tesis
de licenciatura en la Carrera de Filosofia de la UMSA- que en los Andes
existiria una filosofin propia. Es decir, frente al famoso cuestionamiento
de Augusto Salazar Bondy referido a si existiria o no alguna filosofia de
nuestra América, frente a la célebre opinion de Mario Bunge que después
de leer el libro de Guillermo Francovich afirmé que en Bolivia no hubo ni
habria filosofia propia; frente a ambas perspectivas HCF Mansilla asume
la posicion de que, al menos en los Andes, existiria una filosofia original,
joven dice, pero propia. Su base escritural son especialmente, los libros de
los autores referidos, entre los que Mansilla me incluye.

Pero, las preguntas formuladas referidas a ;de quién habla la filosofia o la
cosmovision andina? no han sido respondidas. Parece preferible hablar de
las interpretaciones de la estructura cosmovisiva prevaleciente en los An-
des y no explicitamente de una filosofia. Los acontecimientos histéricos y el
protagonismo de los actores condicionan de manera radical las actitudes
colectivas, las pautas de accién, los valores, las orientaciones del pensa-
miento, y como sefala Wilhelm Dilthey, la imagen del mundo, la valora-
cion de la vida y la orientacién de la voluntad. Pero esos acontecimientos
se constituyen y modifican, se articulan y de-construyen, se arman y se re-
crean funddndose en una estructura de base que, siguiendo también al fil6-
sofo aleman, es la Weltanschauung, es decir, la cosmovision de los pueblos.

En ese sentido, los aspectos fundamentales de la vision andina del mundo,
son parte de una interpretacion con puntualizaciones conceptuales abstrac-
tas expresadas de modo escritural, para motivar el didlogo, consolidar en el
futuro nociones filosdficas basicas, interpretar la originalidad de los prin-
cipios, valorar la logica insita, criticar sus aspectos tradicionales afirmados
en practicas inveteradas y, finalmente, realizar lo que los filésofos hacemos:
a excepcion de Sdcrates, escribir para seguir escribiendo. Por esto el Dr.
Mansilla me ha dedicado 24 citas en su magnifico libro, y que no se reducen
a mi libro referido.

Como saben los que estudian filosofia, el pensador existencialista aleman
Karl Jaspers, a mediados del siglo XX, diferenci6 entre el origen y el co-
mienzo de la filosofia. Sobre el comienzo, lo delimita como usualmente
se ha dado en la mayoria de los manuales de introduccién e historia: en el
siglo VI en Asia menor, con los milesios como los protagonistas. El tema
del origen es mads interesante, y nos ocuparemos de él después.

Autores como Javier Medina remarcan la peculiaridad y diferencia del
pensamiento andino mostrandolo como una vision civilizatoria no re-
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ductible al legado cognoscitivo de la humanidad que se habria expresado
en el modelo occidental. Sin embargo, esta posicion no es la tinica posible
y, en general, con un esquema dogmatico que condiciona ideolégicamen-
te posibles interpretaciones filosdficas, no es lo mas recomendable supo-
ner que el pensamiento en los Andes tenga un valor a priori superior a lo
que de modo simplista se retne como “filosofia occidental”.

Respecto de la historia de la filosofia “occidental”, con buen criterio, el
libro de Mansilla, amplia su comienzo allende el contexto presocratico
griego, remontandose a la influencia notable que habria tenido el anti-
guo Oriente y valorando en alto grado tanto a la literatura como a los
primeros historiadores de Grecia, como los iniciadores “auténticos” -di-
riamos en lenguaje andino- de la filosofia. Siguiendo las ensefianzas de
sus propios maestros alemanes, para Felipe Mansilla, la proto-filosofia
de la humanidad se habria dado en un marco de infantilismo cognitivo
y politico, tanto en los mitos sumerios y babilonios para superar las ex-
periencias de desolacién humana, como en la literatura hebrea con base
monoteista. Por su parte, corresponderia a Homero, Herodoto, Hesiodo,
Tucidides y a los grandes escritores de la etapa clasica, Esquilo, Séfocles y
Euripides, haber mostrado los fundamentos para que el hombre busque
explicaciones, valore escribir y el texto escrito, y encuentre sentido a las
situaciones humanas.

Siguiendo a Arnold Toynbee, Gordon Childe y otros autores, Mansilla
afirma que hubo seis procesos civilizatorios autonomos y plenos que se
habrian consumado en Mesopotamia, Egipto, India, China, Mesoamérica
y los Andes. Si bien el proceso civilizatorio incluiria una cultura urba-
na, el Estado, la invencion de la escritura y la diferenciacion de los roles
sociales, la civilizacién andina seria la tnica en carecer de escritura, y
en menor grado, las culturas mesoamericanas tendrian una situacion si-
milar. Por lo expuesto en su libro, seria posible la comparacion entre los
seis modelos de manera indistinta, asumiéndose que aparte de los rasgos
culturales indicados, cada modelo tendria una filosofia propia, por lo que
en ultima instancia, el vinculo de Mesopotamia con Grecia, daria la pauta
para constituir la filosofia occidental, en tanto que la civilizacion andina
habria tenido su filosofia propia. La pregunta que Felipe Mansilla no res-
ponde es ;qué paso con esa supuesta filosofia prehispanica después de
la conquista y la Colonia? El mundo creado por ejemplo, por el virrey
Toledo el afo 1574, ;representaria el colapso del pensamiento indigena
y la imposicion del mestizaje con las consecuencias sobre el pensamiento
hibrido de las culturas emergentes?



UN LIBRO QUE COMPARA LA FILOSOFIA OCCIDENTAL CON LA FILOSOFIA ANDINA 311

Aqui radica el problema de fondo de la asuncion de la filosofia andina
como “auténtica”. Si bien se puede asumir la idea de Antonio Gramsci re-
ferida a que todo hombre filosofa, no es posible esperar la misma calidad
de la problematizacion filosofica en una cultura adgrafa comparada con
civilizaciones que han desplegado por escrito el pensamiento abstracto en
mas de cinco milenios. Peor, si se trata de una civilizacion transida por la
Colonia y sometida a nuevos términos de su existencia histdrica y politica.

Karl Jaspers hace referencia al origen de la filosofia. Se trata del mdvil in-
trinseco de las personas o las colectividades que les motivan a filosofar.
Jaspers menciona que el origen griego fue el asombro del hombre frente
a la naturaleza, admirado ante el pluralismo de la sociedad y consciente
de su indefension frente a los dioses. El espiritu existencialista de Jas-
pers le dio pabulo para que afirmara como segundo origen de la filosofia
a la duda del hombre frente a cualquier certidumbre; en tanto que la si-
tuacion humana relacionada con los limites de la existencia, constituiria
el tercer origen.

Sin duda que es dificil imaginar lo que sintieron los runas incas al ver su
sol hollado por la cruz, su emperador vejado por seres extrafios anuncia-
dos no obstante, por las ineluctables profecias antiguas; no es facil recrear
los sentimientos de sometimiento, humillacién y reduccién a la esclavi-
tud y la indignidad; suponer que esa situacion humana sea el origen para
que surja la frustracion, el odio, el complejo de inferioridad y el deseo in-
tenso de retaliacion son actitudes demasiado humanas para no ser com-
prendidas. Es comprensible en ese sentido el insano racismo y el rechazo
a cualquier forma de democracia que abogue por la igualdad, la justicia o
el estado de derecho. Pero, al parecer, suponer que ese seria el origen de
la filosofia andina de otro modelo civilizatorio, parece un despropdsito.

A afirmar dicha filosofia andina, joven o no, es preferible solamente mos-
trar que ese pensamiento proveniente de dicha historia, esas ideas y sen-
timientos que surgieron y se reconstituyeron desde hace mas de cinco
siglos, son efectos comprensibles de los contextos donde se generaron,
pero ese origen de tragedia colectiva no debe ser necesaria ni tinicamen-
te, el origen de la filosofia andina. El libro del Dr. Mansilla aun sin que-
rerlo, contribuye a establecer esa posibilidad: que el hombre andino de
hoy es también un pensador y puede articular abstracciones y enunciar-
las, y hacerlo contribuiria a desplegar el legado universal de la filosofia.
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Lo primero que hay que decir es que se trata de una obra realizada por
un autor prolijo y prolifico que en esta oportunidad nos presenta una
magnifica e interesante coleccion de doce ensayos organizados en tres
partes. No me gustaria dejar de lado el prélogo titulado “El anhelo de
comprender”. Mansilla nos explica que basandose en su formacién aca-
démica alemana se puede afirmar que la filosofia es la construccion de
la resistencia critica consciente contra los lugares comunes y contra la
actitud de plegarse a modas del momento en el campo académico e in-
telectual. Antes fue el marxismo, hoy las escuelas del posmodernismo,
la deconstruccion, el multiculturalismo y el relativismo axioldgico. Por
lo expuesto, este libro quiere contribuir a crear una conciencia critica de
problemas con referencia al contexto de América Latina.

Estos doce ensayos tratan sobre diversos temas escritos en los tltimos
quince anos y actualizados para esta compilacion. La idea central del au-
tor es muy simple: €l cree que personas y movimientos que dicen profe-
sar un ideario izquierdista o una ideologia revolucionaria reproducen,
en el fondo, pautas de comportamiento conservadoras. Este ultimo con-
cepto tiene, segtin el autor, el significado de convencional y rutinario (p.
209): 1a reproduccién de valores y normativas de orientacion que se han
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sedimentado durante muy largo tiempo en la conciencia colectiva de la
sociedad boliviana. Segun el autor este proceso de sedimentacion pro-
viene parcialmente de la herencia incaica (p. 194), de la era colonial es-
panola (p. 199) y de lo que él llama “la recepcidn instrumentalista de la
modernidad occidental” (p. 201). Esta recepcion es entendida como una
separacion entre los aspectos técnico-econémicos y los politico-cultura-
les: los primeros son aceptados de forma acritica como naturales, es decir
como obvios y sobreentendidos, mientras que los segundos son rechaza-
dos como ajenos a la herencia cultural propia.

El autor construye, por lo tanto, una teoria culturalista que atribuye gran
importancia a las mentalidades colectivas y a las normativas de orienta-
cion que han permanecido incélumes en el mundo andino durante varios
siglos. En un acapite donde resume su posicion (pp. 181-187), Mansilla
afirma que la mentalidad de los revolucionarios, populistas e izquierdis-
tas puede ser considerada como conservadora porque preserva los valo-
res mencionados (las raices conservadoras) bajo las apariencias radica-
les en la mayoria de los paises latinoamericanos. En este punto Mansilla
coincide y cita favorablemente a Pablo Stefanoni y su teorema del “mag-
ma antiliberal” (p. 183). El antiliberalismo, dice el autor, fue el “caldo
de cultivo” de la filosofia latinoamericana, la literatura y las doctrinas
nacionalistas, revolucionarias, marxistas y populistas (p. 183).

El autor vuelve en varias ocasiones a la idea central con diferentes varia-
ciones. Por ejemplo, Mansilla afirma que desde hace siglos las doctrinas
liberales son rechazadas por la mayoria de la poblacién porque “liberal
suena a un exceso de libertad, a un intento de no acatar las normas gene-
rales del orden social y al propdsito de diferenciarse innecesariamente de
los demas” (p. 183). Siguiendo al investigador espafiol Francisco Colom,
nuestro autor supone que todos los modelos sociopoliticos latinoameri-
canos han preservado un poderoso cimiento catélico, anti-nacionalista,
anti-liberal y anti-individualista. Entonces las raices conservadoras se
manifestarian particularmente agudas en la actualidad mediante las doc-
trinas izquierdistas radicales y mediante la praxis de los experimentos
populistas. La libertad individual seria tolerada solamente si se somete a
un Estado fuerte y dilatado que determina definitivamente lo que es bue-
no y justo para el conjunto de la sociedad. Mansilla llega a la conclusiéon
de que la cultura politica en América Latina sigue siendo “béasicamente
catolica, aun entre sus detractores ateos” (p. 184).

El primer capitulo del libro estudia los complejos vinculos entre religiosi-
dad popular, por unlado y los intentos de reforma y revolucion, por otro.
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Apoyandose como de costumbre en autores de la Escuela de Frankfurt,
Mansilla traza un paralelismo entre los esfuerzos reformistas radicales
y la reaccion romantica contra la Revolucion Francesa y la industrializa-
cidon de comienzos del siglo XIX. Basandose en Axel Honneth, nuestro
autor atribuye un “romanticismo anticapitalista” (p. 20) a la critica actual
contra el sistema capitalista. Mansilla sostiene que la llamada “sensibili-
dad popular” (p. 21) esta altamente influida por una religiosidad que no
ha variado sustancialmente desde la época colonial.

Adicionalmente nuestro autor sostiene que la religiosidad y sensibilidad
populares actiian mediante lo que €l llama constantemente las oposicio-
nes binarias excluyentes, que se manifiestan en dualismos: lo familiar/
lo extranio, que en politica se traduce en las contraposiciones nacion/
anti-nacion, y patria/anti-patria. Felipe Mansilla supone que estas opo-
siciones binarias sirven solamente para orientarse en ambientes poco
complejos, pero que son inadecuadas para aprehender constelaciones de
sociedades avanzadas, como son hoy todas las latinoamericanas. Estas
oposiciones binarias se habrian mantenido hasta hoy en la esfera politica
a causa de las ideologias y las practicas populistas y revolucionarias. La
mentalidad colonial se habria preservado preferentemente en los secto-
res campesinos, en profesiones tradicionales como los abogados y en las
fuerzas de orden publico.

Siguiendo a la sociologa peruana Imelda Vega-Centeno, experta en el
ambito interno del gran partido populista APRA (Alianza Popular Revo-
lucionaria Americana), Mansilla llega a la conclusion de que la religiosi-
dad popular se ha secularizado a partir de la primera mitad del siglo XX,
y que por ello la vida cotidiana (no la ideologia oficial) de los grupos po-
pulistas puede ser explicada acudiendo a los conceptos de “partido como
refugio” y “lider politico como redentor social”. Se da entonces la para-
ddjica situacion de que los movimientos politicos radicales preservan en
su seno elementos de origen religioso que estan profundamente enraiza-
dos en el alma popular. Siguiendo también al socidlogo venezolano Luis
Madueno, Mansilla presupone que el llamado “populismo quilidstico”
(p. 28) genera una satisfaccion inmediata de pulsiones sensuales. Todo
esto conduce a que las masas de votantes adquieran el cariz de un mar-
cado infantilismo politico.

Mansilla supone igualmente que la religiosidad popular ha heredado la
llamada “pedagogia del miedo” (p. 31), que nacio con la actividad peda-
gogica de la Iglesia catdlica, actividad que fue ocasionalmente acentuada
por la labor de la Inquisicidn, la accion sobreprotectora y paternalista de
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la Iglesia y la teologia armonicista que determinaron durante siglos la
atmosfera cultural latinoamericana. El autor supone que las corrientes
teluristas e indianistas y también las doctrinas nacionalistas y populistas
latinoamericanas han promovido los siguientes elementos, que también
caracterizan a una religiosidad colectivista y poco intelectual: la sacra-
lizacién de la violencia, la evocacion solo verbal del cambio radical, la
devaluacion del marco institucional y la creencia maniqueista de suponer
que la historia universal es la lucha de la luz propia contra las tinieblas
ajenas (p. 36).

En este texto Mansilla llama vigorosamente la atencion en torno a un
fendmeno que no es nuevo, pero que €l le atribuye una relevancia clara-
mente exagerada: la formacién de élites privilegiadas en sistemas socia-
les que proclaman el igualitarismo social. Haciendo exhibicién de su eru-
dicidn, el autor nos muestra casos como el de los anabapistas de Miinster
en 1534 y 1535, la Cuba socialista de Fidel Castro y la historia de la Union
Soviética, regimenes todos ellos donde la ideologia oficial proclamaba la
eliminacién exitosa de las clases privilegiadas y la instauracion de siste-
mas igualitarios sin privilegios de ninguna clase.

En estos modelos se puede detectar facilmente la existencia negada ofi-
cialmente de una élite politica dirigente que reunia todos los privilegios
imaginables. Esta constatacion, que es uno de los lugares comunes de la
critica liberal al socialismo, insiste en desacreditar las revoluciones socia-
les producidas mediante el argumento de que se repetiria innecesaria-
mente la formacién convencional de élites dirigentes y la reproduccion de
rutinas clasicas asimétricas donde siempre existen pocos privilegiados y
muchos subalternos. Mansilla incluye a las grandes concepciones utopis-
tas dentro de su critica a los regimenes que proponen igualitarismo y ge-
neran, en realidad, profundas desigualdades sociales. La utopia platonica
de La Republica seria el primer gran ejemplo de esa falacia programatica.

Ademas, Mansilla aprovecha la critica a las utopias para postular el conoci-
do teorema del tedio: porque son perfectas las utopias serian aburridisimas
porque ya no habria problemas para resolver. Las utopias estarian enton-
ces fuera de la historia y se habrian auto-inmunizado contra toda critica.

Acudiendo a uno de los grandes pensadores socialistas, Ernst Bloch,
Mansilla trata de demostrar que los socialistas solo tratan, en el fondo,
de sustituir a una clase alta tradicional por otra mas actual: la propia (p.
66). Bajo el manto de una revolucion radical como fue la cubana de 1959,
Mansilla vislumbra la continuacion de una tradicion colectivista, conser-
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vadora, anti-individualista y anti-liberal, que derivo su gran popularidad
de inicio del hecho paraddjico de que la Revoluciéon Cubana consolidé
valores de orientacion que venian de muy atrds, pero usando un manto
llamativo de aspectos revolucionarios en el plano superficial.

El capitulo tercero es el mas ambicioso de la obra de Mansilla desde el
punto de vista tedrico porque el autor realiza, por una parte, una exposi-
cion de las ambivalencias de la modernidad en el Tercer Mundo y espe-
cialmente en América Latina y, por otra, critica las nuevas concepciones
historiograficas que tratan de provincializar Europa y los centros metro-
politanos a favor del Tercer Mundo.

Las llamadas ambivalencias de la modernidad son descritas por Mansilla
como una actitud que separa entre (1) inventos técnicos y (2) contexto
intelectual y cultural, ambos del Primer Mundo europeo. Los aspectos
técnicos (1) incluyen las mejores economicas y las invenciones bélicas.
Todos estos aspectos son aceptados en el Tercer Mundo como algo ob-
vio y sobreentendido, es decir son naturalizados como fendmenos que
corresponderian a todas las evoluciones histdricas del planeta. Los as-
pectos culturales (2) incluyen el contexto intelectual que hizo posible el
desarrollo de la ciencia y la tecnologia occidentales, y su cultura politica
democratica liberal.

Estos aspectos son rechazados como algo extrafio, impropio e innecesa-
rio para el desarrollo actual del Tercer Mundo. En uno de los acapites
centrales de su texto, el autor menciona que esta separacion entre tecno-
logia y cultura fue ya concebida tempranamente en sociedades del Tercer
Mundo, como en la China Imperial a comienzos del siglo XIX: el gobier-
no chino diferencid entonces entre los instrumentos técnicos modernos,
que debian ser adoptados “y las influencias deplorables de los barbaros
occidentales” (p. 74), que debian ser evitadas cuidadosamente. Segtin
Mansilla esta ambivalencia fundamental se ha perpetuado hasta hoy en
todo el Tercer Mundo, y una manifestacion de este tipo de pensamiento
estaria sedimentado en la obra de Enrique Dussel (p. 78).

Criticando a este tultimo pensador, y a conocidos historiadores, como el
hinda Dipesh Chakrabarty (p. 81), Mansilla trata de recuperar lo original
y valioso de la cultura occidental, que seria, por un lado, la creacion de
una conciencia autocritica y, por otro, la instauracion de regimenes de-
mocratico-liberales. Los revisionistas histéricos como Chakrabarty y los
estudios postcoloniales en América Latina intentan restar importancia a
la especificidad del desarrollo europeo mediante la naturalizacion de la
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evolucion tecnoldgica y por medio del teorema que afirma que la historia
universal ha sido y es influida decisivamente por Asia y China. El éxito
europeo de la colonizacion a partir del siglo XVI constituiria solo un epi-
sodio historico de pocos siglos y sin una impronta decisiva en la historia
universal. A fines del siglo XX y comienzos del siglo XXI estariamos vol-
viendo al desarrollo “natural” de la historia planetaria que significaria el
predominio del Asia y no de una pequena peninsula sin peso especifico
mayor como seria Europa. También la iluminacion intelectual decisiva,
es decir, la de muy largo plazo, provendria del oriente asitico: ex Oriente
lux (la luz viene de Oriente, p. 80).

Seguin Mansilla esta teoria no puede ser comprobada en la realidad. En
todo caso se trata de una ideologia cuya meta central no es el esclareci-
miento objetivo e imparcial de una evolucion histdrica, sino la creacion
de un poderoso mito social que tranquiliza y refuerza la conciencia inte-
lectual en el Tercer Mundo, que ha sido traumatizada por los procesos de
colonizacion y por los éxitos de Europa Occidental al fijar decisivamente
las grandes normativas evolutivas.

La teoria que trata de provincializar Europa reitera, segin Mansilla, una
de las pautas centrales del Romanticismo europeo del siglo XIX: la dife-
renciacion entre la civilizacion occidental (brillante pero superficial, tec-
noldgica, pero inhumana) y la cultura del Tercer Mundo (propia, profun-
da, heroica, verdaderamente humanista, aunque parezca tediosa para las
generaciones juveniles actuales). Esta inclinacion al Romanticismo est3,
segin Mansilla, complementada por un decisionismo politico e intelec-
tual: el anhelo de simplificar una historia y una situacion politico-cultural
muy compleja mediante inclinaciones que simplifican tanto los procesos
politicos como los procesos cognitivos (p. 91), de acuerdo al binomio lo
familiar y lo extrafio, patria/anti-patria y otros similares.

Esta posicion tedrica que hoy se ha vuelto extremadamente popular y
que en Bolivia fue anticipada por Carlos Montenegro, nos brinda una
primera orientacion cognitiva en un &mbito altamente complejo y hostil,
pero a causa de su caracter simplificador no nos permite conocer adecua-
damente la realidad actual, caracterizada por el surgimiento de muchos
factores causales que actian simultdaneamente. Mansilla nos da un ejem-
plo de esta tendencia a la des-diferenciacion (p. 105), cuyo ejemplo histo-
ricamente mas relevante habria sido el estalinismo en la antigua Union
Soviética (p. 109).

Terminando la parte tedrica de su libro, Mansilla nos presenta la filosofia
de Friedrich Nietzsche (1844-1900), cuya obra ha tenido en las tltimas
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décadas y especialmente en el &mbito universitario latinoamericano un
florecimiento inusitado. Para Mansilla la filosofia nietzscheana es una
muestra de formulaciones radicales con un contenido convencional-ru-
tinario. Este pensador aleman seria, de acuerdo a Mansilla, el padre fun-
dador de la filosofia postmodernista y relativista, que une en textos lite-
rarios brillantes la ideologia de la desconfianza fundamental (la teoria de
la suspicacia permanente) con la tendencia a relativizar todos los valores
humanos de orientacion. Para Mansilla, Nietzsche seria el representante
del relativismo moral a ultranza y también el mds conocido testimonio
del nihilismo ético. Su popularidad en América Latina provendria de la
posibilidad de poner en cuestionamiento los valores de orientacion de la
propia cultura occidental, especialmente los elementos del humanismo
practicado y de la democracia pluralista. Estos tltimos fendémenos serian
ante todo la mdascara que se pone la cultura occidental para disimular sus
ansias de dominacion y explotacion. La concepcion nietzscheana seria
entonces, una brillante posibilidad de criticar el racionalismo occidental
partiendo de uno de los pensadores mas ilustres de la misma tradicion.

En la parte del libro consagrada a la critica de las ideologias latinoame-
ricanas contemporaneas, Mansilla analiza las diferentes variantes del
populismo como regimenes y concepciones ideoldgicas que tratan de
expresar una protesta colectiva contra la modernidad occidental, sobre
todo en los campos cultural y politico, propagando simultaneamente la
adopcion de las normativas occidentales en los terrenos de la técnica y de
la economia. Nuestro autor dirige su critica sobre todo a los regimenes
actuales de Bolivia, Ecuador, Nicaragua y Venezuela. Mansilla sefiala con
énfasis las caracteristicas tradicionales del populismo activo, tradiciones
que provienen de muy atras, por lo menos desde la época de la colonia
espanola. Entre estos aspectos convencionales se hallan el caudillismo,
las relaciones verticales en los partidos y organizaciones populistas, el
desdén por el Estado de derecho y por los derechos humanos y el intento
de des-institucionalizar las instancias y las practicas estatales.

El interés principal del autor es mostrarnos estas incongruencias en la
teoria del representante mas ilustre de esta corriente que es el pensador
argentino-britanico Ernesto Laclau. Este ultimo habria unido el relativis-
mo postmodernista contemporaneo con una defensa eficaz del peronis-
mo y de otras experiencias afines. Segun Mansilla, Laclau genera “una
celebracién de lo aleatorio” (p. 139), que se une a una defensa de lo oscu-
ro. Este ultimo no seria una desventaja intelectual o un defecto del dis-
curso populista, sino una cualidad positiva para comprender la realidad
actual latinoamericana.
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Laclau, en tanto creador del concepto de la razén populista (p. 140), es
segun Mansilla, el intelectual mas importante que ha conseguido darle
un nuevo brillo tedrico a las tendencias intelectuales populistas, aunque,
al mismo tiempo, Mansilla califica el principal libro de Laclau como una
obra “de dificil digestion, que combina un marxismo diluido por el psi-
coanalisis de Jacques Lacan con enfoques postmodernistas y temas de la
lingiiistica estructuralista” (p. 138). Para Mansilla el conjunto de la obra
de Laclau (y similares) tiene su importancia como la mejor defensa tedri-
ca de regimenes populistas de una eficacia muy discutible en la realidad
social. El populismo representaria para Laclau, la verdadera libertad de-
mocratica que solo se manifiesta cuando ha tomado un cuerpo efectivo
en las grandes masas sociales que despiertan a la accion politica y que
necesitan un soporte tedrico, aunque este no satisfaga las pretensiones de
proporcionalidad y congruencia tedricas tan claras en los intelectuales.

En este capitulo Mansilla hace una breve exposicion de las emociones
social y politicamente relevantes en la vida latinoamericana actual, en-
fatizando en primer lugar la probabilidad de que las emociones sociales
pueden ser manipuladas por intereses elitistas. Haciendo un repaso de
casos literarios (Franz Kafka, Mario Vargas Llosa, Octavio Paz y otros),
Mansilla llega a la conclusion de que las emociones profundas pueden
ser dirigidas por sectores elitistas tradicionales usando inescrupulosa-
mente los prejuicios, los temores y las esperanzas de las masas populares.
La religiosidad popular puede contribuir a un estadio histdrico, en el que
la mentalidad de las masas puede ser utilizada para apoyar tendencias
que parecen corresponder a amplios movimientos sociales, pero que, en
la realidad, sirven casi exclusivamente para consolidar intereses particu-
lares, sectoriales y elitistas.

En este breve capitulo el autor nos muestra los limites muy estrechos que
tiene el modelo sociopolitico brasilefio, que esta desde la época colonial
destinado a una integracion pacifica de todos los sectores sociales y de
los intereses politicos dentro de una amalgama donde los conflictos se
resuelven por lo general en forma pacifica. Los sucesos de los ultimos
anos nos muestran los estrechos limites de ese modelo integracionista.

Como se indicé anteriormente, este breve capitulo contiene una de las
tesis centrales del autor: la cultura politica latinoamericana, de corte au-
toritario, esta basada en un catolicismo de caracter integracionista y ar-
monicista, que no ha variado en lo fundamental a lo largo de los siglos
aunque aparezca ahora bajo el manto de una ideologia secularizada.



UN LIBRO ACERCA DEL RADICALISMO SUPERFICIALY EL CONSERVADURISMO PROFUNDO 321

La tercera parte del libro muestra los lados anti-modernistas de la cultura
social y politica en Bolivia. En el capitulo noveno el autor postula la tesis
de que las culturas andinas y la boliviana se hallan fundamentalmente
“a la defensiva” (p. 191). Es decir: ellas se encuentran en una posicién
de desventaja frente a la cultura oficial predominante que en el area la-
tinoamericana no ha encontrado ninguna alternativa real de oposicion
factible. En el fondo las teorias y los pensadores de corrientes indianistas,
populistas y hasta socialistas solo han logrado creer un parapeto de de-
fensa acudiendo a la cultura autoritaria que proviene de siglos anteriores
y, simultdneamente, postulando la idea de que los logros tecnoldgicos
son avances naturales y obvios de cualquier modelo civilizatorio.

En el capitulo décimo el autor reitera las tesis centrales de su libro EI
cardcter conservador de la nacion boliviana (2003). En esta conocida teoria,
Mansilla subraya la inclinacion de todos los sectores de la sociedad bo-
liviana hacia la preservacion de pautas culturales muy anteriores bajo el
manto de ideologias revolucionarias y populistas. La tesis de Mansilla
es presentada aqui sin elementos novedosos y presuponiendo que la re-
peticién de la posicion central asegura su vigencia tedrica. Asi se percibe
la naturaleza liturgica, es decir repetitiva de la obra de Mansilla, aspecto
que él, sin mucha conviccion, atribuye a las corrientes de izquierda.

En este capitulo Mansilla aplica su conocida teoria sobre el caracter con-
servador boliviano al &mbito universitario. Sin presentar datos empiricos
nuevos (cosa que €l critica incesantemente en otros autores), Mansilla nos
presenta un ambito universitario que continuamente recae en las mismas
pautas de comportamiento, que seguin €1, no fomentan ni la investigacion
cientifica ni la universalidad del saber en el sistema universitario bolivia-
no. En el capitulo final del libro Mansilla intenta, sin mucho éxito y sin
un aporte empirico documental, demostrar una vez mas el “el retorno ci-
clico de populismo” (p. 256) en fendmenos como la Revolucién Nacional
de 1952 y la instauracion del gobierno del Movimiento al Socialismo en
2006, mostrando como siempre las inclinaciones bolivianas a repetir los
errores del pasado.
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