Ariza Ruiz: El ser, estar y actuar andino y la crisis ambiental

El ser, estar y actuar andino

y la crisis ambiental’

Fecha de recepcién: 11 de noviembre de 2012
Fecha de aprobacién: 20 de mayo de 2013

Resumen

El articulo persigue identificar el aporte del
pensamiento andino como alternativa de
solucién a la actual crisis ecolégica. El ana-
lisis realizado hace evidente la existencia de
una racionalidad alternativa al paradigma
tecnolégico occidental en el pensamiento
andino. As{ mismo, se destaca de manera
importante c6mo en América Latina se
vienen adelantando reflexiones epistemo-
légicas que cuestionan seriamente la con-
cepcidn tradicional de ciencia y tecnologia.
Desde este lugar se propone la filosofia
intercultural como la manera de estable-
cer un polilogo (didlogo multiple) entre
las visiones tradicionales y otras disciplinas
que permita estructurar otra forma de re-
lacionarse con los demds seres humanos y
la naturaleza en aras de mitigar el impacto
ecoldgico de las acciones humanas.

Palabras clave: filosofia andina, racionali-
dad, ética, epistemologia, crisis ecoldgica,
interculturalidad.
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Andean Being and Acting and
the Environmental Crisis

'The paper aims to identify the contribu-
tion of Andean thought as an alternative
solution to the current ecological crisis. The
analysis performed evidences the existence
of an alternative rationality to the western
technological paradigm in Andean thought.
Likewise, it is significantly highlighted how
epistemological reflections are being made
in Latin America that seriously question
the traditional conception of science and
technology. From this point, intercultural
philosophy is proposed as a way to establish
a polylogue (multiple dialogue) between
traditional views and other disciplines that
make it possible to structure another way of
relating to other human beings and nature
in order to mitigate the environmental im-
pact of human actions.

Keywords: Andean philosophy, rationality,
ethics, epistemology, ecological crisis, mul-
ticulturalism.
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0 ser, estar e agir andino e a
crise ambiental

O artigo persegue identificar a contribuigio
do pensamento andino como alternativa
de solugdo a atual crise ecoldgica. A and-
lise realizada evidencia a existéncia de uma
racionalidade alternativa ao paradigma tec-
nolégico ocidental no pensamento andino.
Da mesma forma, se destaca de maneira
importante como vem sendo desenvolvidas
na América Latina reflexdes epistemold-
gicas que questionam seriamente a con-
cepgio tradicional de ciéncia e tecnologia.
Desde este lugar se propde a filosofia in-
tercultural como a maneira de estabelecer
uma polilogia (didlogo multiplo) entre as
visdes tradicionais e outras disciplinas que
permita estruturar outra forma de relacio-
nar-se com os demais seres humanos e a
natureza a fim de mitigar o impacto ecol6-
gico das a¢des humanas.

Palavras chave: filosofia andina, racionali-
dade, ética, epistemologia, crise ecoldgica,
interculturalidade.
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Actiia de tal manera que contribuyas a
la conservacion y perpetuacion del orden
cdsmico de las relaciones vitales evitando

trastornos del mismo.

Josef Estermann (1998, p. 231)

Introduccion

Durante los aproximadamente 40.000 afios
que tiene la existencia del Homo sapiens
sapiens en el planeta Tierra, ha sido la ni-
ca especie con la capacidad, a través de su
evolucién cultural, de modificar las leyes
de la naturaleza para satisfacer sus propias
necesidades por medio del desarrollo de di-
ferentes paradigmas tecnolégicos. La alte-
racién de los ciclos del agua y la energia con
la domesticacién de plantas y animales fue
el inicio de la intervencién sostenida del ser
humano sobre los ecosistemas.

El hombre, concluida ya su evolucién biols-
gica, busca formas de subsistencia que han
venido transformando las leyes ecosistémi-
cas; a esas diversas formas de subsistencia
las llamaremos aqui paradigmas tecnols-
gicos, los cuales inician con el paleolitico y
contindan en el neolitico, los imperios agra-
rios, los Estados comerciales, la expansién
europea, el dominio colonial, el capitalismo
industrial, hasta culminar con lo que se pue-
de denominar capitalismo global o globali-
zacién neoliberal. El momento actual trata
de la supervivencia del sistema global de la
vida en el planeta que estd amenazado por
el desarrollo tecnolégico y formas injustas
de organizacién socioeconémica.

El cambio climitico, la destruccién de la
capa de ozono, la pérdida de biodiversidad,
el agotamiento y la contaminacién de las
fuentes de agua, la contaminacién del aire
y las descargas de residuos téxicos consti-
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tuyen los aspectos mads criticos y evidentes
de la imposibilidad de continuar con el pa-
radigma tecnolégico actual.

La imposicién del pensamiento occidental
en América Latina a todo nivel —idioma,
religién, educacién, organizacién econémi-
ca, politica y social—, desde la Colonia hasta
nuestros dias y, en cierto sentido, la subordi-
nacién de lo nuestro, lo propio, a los estdn-
dares occidentales no nos permite reconocer
las posibilidades que nos brinda nuestra ma-
nera de ser, estar y actuar en el mundo, de
repensar nuestra relacién con la naturaleza.

Por sefialar un solo caso se tiene eviden-
cia de que la sabana de Bogotd ha estado
habitada desde hace 5000 afios por seres
humanos, durante 4500 afios no se alterd
el equilibrio del ecosistema sabanero; sin
embargo, desde la llegada de los europeos
esa situacién cambié de manera radical.

En este sentido, pensar en nuevos tipos de
relaciones entre los hombres, y de estos con
la naturaleza, es un imperativo ético, una ta-
rea urgente; lo que estd en juego es la super-
vivencia de la vida en el planeta, en nuestra
casa. Pensar en nuevos tipos de relaciones
entre los hombres y de estos con la natu-
raleza para la supervivencia del planeta nos
lleva a pensar en una nueva racionalidad,
en articular una nueva visién de la realidad
fundamentada en el estar, en la armonia, en
el equilibrio entre hombre y naturaleza.

Rescatar esa concepcién del mundo segin
la cual los hombres estamos en una relacién
permanente con la naturaleza, con las de-
mds especies y con los demds seres huma-
nos, en una compleja red de interrelaciones
donde cada quien tiene una misién en aras
de mantener el equilibrio puede constituirse
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en la base de un nuevo paradigma tecnold-
gico que permita superar la crisis ambiental.

1. Colonialidad del saber

El pensamiento amerindio ha sido victima
de los prejuicios ilustrados. Desde su llegada
los europeos descalifican el conocimiento
indigena sin ningtn tipo de investigacion;
vale la pena recordar que pensadores como
Hegel o Marx no nos reconocen como so-
ciedades comparables con las que describen
en sus teorias. Pachén evidencia de manera
certera cémo tales prejuicios son profundi-
zados en el marco de la Ilustracién:

Ha sido el cldsico libro de Antonello
Gerbi el que ha mostrado la famosa “dis-
puta del Nuevo Mundo”, en la cual Euro-
pa construye a América discursivamente.
Fueron William Robertson, Buffon, De
Paw, Voltaire, Kant, entre otros, y como
eco de ellos, Hegel, en el siglo XIX, quie-
nes afirmaron la superioridad de Europa
en contraste con América y otros pue-
blos. Sobre América se dijo que habia
salido tiempo después de las aguas, de
ahi su humedad y sus grandes insectos
nocivos; se dijo también que todo aqui
se degeneraba y que no existian grandes
fieras como en el Viejo Mundo. Debido
a eso América era inferior. También se
ventilé en Europa que las los indigenas
eran poco viriles, que no cumplian con
sus deberes de pareja y que las indias eran
feas; los indigenas y los negros aparecie-
ron como perezosos, borrachines, inca-
paces de pensamiento abstracto e incluso
Kant llegé6 a sostener que aqui los pajaros
no cantaban tan bien como los pdjaros
de Europa. Hasta Voltaire, que era mds
cosmopolita que Kant, sostuvo que los
cerdos de América tenian el ombligo en
el espinazo (2010, p. 145).

Castro-Gémez muestra cémo desde la
perspectiva ilustrada las demds voces cul-
turales de la humanidad son vistas como
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tradicionales, primitivas, premodernas. Asi
mismo, sefiala que “las diversas formas de
conocimiento desplegadas por la humani-
dad en el curso de la historia conducirian
paulatinamente hacia una tnica forma le-
gitima de conocer el mundo: la desplegada
por la racionalidad cientifico técnica de la
modernidad europea” (2005, p. 27).

Desde principios del siglo XIX, la cons-
truccién de la historia del mundo ha es-
tado dominada por Europa occidental,
como consecuencia de su presencia en el
resto del mundo tras la expansién colo-
nial y la Revolucién Industrial. [...] Lo
que ha primado en los esfuerzos euro-
peos, al igual que en sociedades bastantes
més simples, ha sido la tendencia a impo-
ner su propia historia sobre el conjunto

del mundo (Goody, 2011, p. 19).

A la expropiacién territorial y econémica
que hizo Europa de las colonias (colonia-
lismo) corresponde una expropiacion epis-
témica (colonialidad) que condend a los
conocimientos producidos en ellas a ser tan
solo el pasado de la ciencia moderna (Cas-

tro-Gémez, 2010). En la Nueva Granada:

En las manos del estado metropolitano
y de las elites criollas la ilustracién fue
vista como un mecanismo idéneo para
eliminar muchas formas de conocer vi-
gentes todavia en poblaciones nativas y
sustituirlas por una sola forma unica y
verdadera de conocer el mundo: la su-
ministrada por la racionalidad cienti-
fico-técnica de la modernidad europea
(Castro-Goémez, 2010, p. 16).

Como se evidencia con la Real Cédula ex-
pedida para que en los Reinos de las Indias
se extingan los diferentes idiomas y solo se
hable el castellano que rescata Tanck de Es-
trada (1985), citado por Castro-Gémez:



Ariza Ruiz: El ser, estar y actuar andino y la crisis ambiental

El ser, estar y actuar andino y la crisis ambiental

97

Que se instruya a los indios en los dog-
mas de nuestra religién en castellano y se
le ensefie a leer y escribir en este idioma
que se debe extender y hacer Gnico y uni-
versal en los mismos dominios, por ser el
propio de los monarcas y conquistadores
para facilitar la administracién y pasto es-
piritual a los naturales y que estos puedan
ser entendidos de los superiores, tomen
amor a la nacién conquistadora, destie-
rren la idolatria, se civilicen para el trato
y el comercio; y con mucha diversidad de
lenguas no se confundan los hombres,
como en la torre de babel (2010, p. 12).

Segtn Pachén:

Lo que Dussel llama “falacia desarrollis-
ta” es en realidad la categoria progreso.
En este caso, una vez Europa se autopro-
clama superior, todos los pueblos del orbe
deben seguir sus pasos: en lo econémico,
politico, filoséfico, etc. El asunto que
queda por mirar es ;cémo se interpreta la
categorfa de progreso en esta época? La
respuesta es mds simple de lo que parece.

Con los cronistas se difunde una deter-
minada visién de los indigenas de las pe-
riferias en Europa. En un comienzo, esta
vida parece paradisiaca al europeo. Se lle-
ga a resaltar la pobreza y desnudez de los
indios, pero poco a poco se va imponien-
do una visién del indigena como un ser
hereje, desmoralizado, barbaro y primiti-
vo, cuyas instituciones sociales, politicas y
econémicas aparecen de suyo como infe-
riores frente a las espafiolas y portuguesas
y, posteriormente, frente a toda Europa.
Sus conocimientos, cosmovisiones, ima-
ginarios y epistemologias aparecen, gra-
cias al concepto de raza que se impone en
esta época, como premodernos, precapi-
talistas, etc. Es lo que Anibal Quijano, so-
cidlogo peruano, llama “colonialidad del
poder”, la cual consiste, entre otras cosas,
en una occidentalizacién del imaginario
americano (Quijano, 2005, p. 201). En
esa occidentalizaciéon Europa es el canon,
el modelo.
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Ahora, la subalternizacién del ofro en
todos sus aspectos implica también la in-
ferioridad epistémica. Esto quiere decir
que todo conocimiento de la no-Europa
es preciencia, pensamiento mitico, pre-
rracional. Asi, Europa impuso la letra
sobre la tradicién oral y ejercié una “vio-
lencia epistémica” (el término es de Ga-
yatri Spivak) sobre el colonizado.

En este sentido, hubo un “racismo episté-
. » P

mico”. En el “sistema-mundo moderno-

colonial” Europa construyé al ofro desde

las ciencias (2012, p. 143-144).

Pero la andanada del “progreso” contra el
mundo indigena no se limita a la conquis-
ta, la Colonia, la colonialidad del poder y la
colonialidad del saber; como sefiala Pachén:

La modernidad y el progreso, que le es in-
herente, tienen como parte de su naturale-
za ala violencia. El progreso ha creado sus
propias victimas a lo largo y a lo ancho del
globo. Por ejemplo, durante el siglo XIX,
con su llegada a América via pensamiento
positivista y liberal, esa violencia sacrificial
de la modernidad produjo sus victimas.
En Argentina, la implantacién de la men-
talidad positiva —la religién del progreso
y de la ciencia— produjo el asesinato de
miles de indigenas en el sur del pais. El
progreso lo requeria. Lo mismo sucedi6
en México y las mismas intenciones mo-
tivaban a Miguel Antonio Caro. Habia
que civilizar por la fuerza a los aborigenes.
Era necesario que ellos progresaran y si
no querian, se los podia obligar e, incluso,
asesinar. El progreso tiene, pues, su lado
oscuro; el lado oscuro que creé una con-
ciencia racional, transparente, portadora
de un conocimiento universal enunciado
desde Europa —“el punto cero” del que
habla Santiago Castro-Gémez— pero
que se invisibilizé y que exige victimas y
sacrificios (2010, p. 146).
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En esta misma direccién Estermann sefiala:

La negacién del “alma” a los nativos de
Abya Yala en el siglo XVI, de la “civili-
zacién” de los pueblos pre-hispénicos y
de los derechos civiles y politicos de los
pobladores autéctonos, hoy en dia se ha
transformado en la negacién de su au-
todeterminacién econdémica y cultural.
Uno de los dltimos “bastiones de resis-
tencia”, después de haber admitido la hu-
manidad, la culturidad y la politicidad del
“nativo americano”, es la negativa acadé-
mica de reconocer una autentica filosofia
no-occidental. Aunque el liberalismo y
la “tolerancia postmoderna” aplauden la
rica tradicién mitica, religiosa y cultu-
ral de los pueblos de América Latina,
sin embargo, siguen insistiendo en la
“universalidad” de la filosofia occidental
como el dnico paradigma que merece
esta denominacién (1998, p. 8).

2. Otra racionalidad

Frente a estos prejuicios y esta violencia
que ha ejercido Occidente, y la idea de
“progreso”, se evidencia una resistencia en
América Latina a partir de los aportes de
autores como Vasconcelos, Garcia Bacca y
Kush, rescatados por el filésofo colombia-
no Juan Cepeda. En 1966, Rodolfo Kusch
publica dos obras: Indios, portefios y dioses,y
De la mala vida porteria. Aqui Kusch busca
desentrafiar la esencia de lo americano, y
segin Cepeda, se evidencia un mayor dis-
cernimiento del problema del eszar latino-
americano con respecto al ser:

Kusch define al ser como una realidad
dura, inflexible y légica, relacionada con
la devocién occidental por la ciencia (cf.
Kusch, 1966: 1, 245-247), mientras el
estar hace relacién a la magia sagrada y
limpia de la naturaleza, a la pureza de la
vida, incluso la de los vegetales (ib. 247).
[...] el ser tiene que ver con ser alguien
mientras el eszar indica la mera vida ahi,
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pura, sin mds. Ser se liga a servir, valer,
poseer, dominar, origen. Para ser es preciso
un andamio de cosas, empresas, concep-
tos, todo un armado perfectamente orga-
nico, porque, si no, ninguno serd nadie.
Estar, en cambio, se liga a situacion, lugar,
condicion o modo, o sea a una falta de ar-
mado, apenas a una pura referencia al he-
cho simple de haber nacido (2010, p. 15).

Lo interesante aqui es que aunque aparen-
te o légicamente opuestos, ser y estar no se
excluyen, quizd se complementan. Kusch
publica en 1970 E/ pensamiento indigena y
popular en América, alli presenta el dato so-
bre ser en aymara, del Vocabulario de la len-
gua aymara de Ludovico Bertonio. Cepeda
plantea que “la forma de comprender del
indio deviene del sentir afectivo, y no del
mero ver objetivo. Y los términos ontolégi-
cos (ser, esencia, estar) dan cuenta de ello”

(2010, p. 15).

Por la misma razén, seguramente, es de-
cir, por el horizonte de comprensién con
que aprebendemos “las cosas” y “los acon-
teceres”, es que en Occidente no se ha
desarrollado una ontologia de la afectivi-
dad. Esta se ha visto con recelo. {Otro de
tantos prejuicios de Occidente! Prejuicio
evidenciado particularmente desde Des-
cartes, pasando por Kant y Scheler, segtin
Kusch. Y, naturalmente, en absoluto se
han estudiado las consecuencias hereda-
das por los mestizos, del cambio dréstico
de comprensién y aprehension conceptual
con que se obligé a expresarse en una len-
gua y una cosmovisién extrafias (Cepeda,
2010, p. 15).

En el mismo texto Cepeda identifica unas
paginas que profundizan la ontologia del es-
tar: en primera instancia se ponen de pre-
sente seis sentidos del estar:

Primero, como ubicacién, cuando se estd
en casa; segundo, estado de 4nimo, como
cuando se estd alegre; tercero, correspon-
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dencia, como cuando se dice “estd bien”,
es decir, estamos de acuerdo; cuarto, en-
tendimiento, como cuando se expresa “ya
estd”; quinto, duracién, como cuando se
estd escribiendo, leyendo o escuchando;
y sexto, disponibilidad o finalidad, como
cuando se eszd de paso, o se eszd por decir
algo, o se estd por hacer aquello (Cepeda,
2010, p. 15).

A Kusch le parece que en los seis casos el
verbo estar “se da con funciones sefialativas
y no compromete al sujeto pues la inter-
vencidn de este resulta totalmente anénima
de forma no esencial”(Cepeda, 2010, p. 15),

lo anterior lleva a

[...] develar en los hablantes el hecho de
escindir entre lo que eszd y lo que es. Y
aqui valga una aclaracién: el ser implica
directamente al sujeto mientras que el es-
tar, segun explica Kusch, lo elude, apare-
ce solo circunstancial o accidentalmente.
Y en cuanto accidente, segtn las catego-
rias metafisicas de Occidente, resulta in-
definible, logrando con ello “una honrosa
autonomia” (Cepeda, 2010, p. 16).

En este sentido, “en el verbo eszar se da un
concepto de inusitada riqueza” (Cepeda,
2010, p. 16). Estar implica una inquietud.
El ser connota un punto de apoyo que
conduce a la posibilidad de definir lo que
configura una oposicién entre inguietud y
reposo. Y a su vez Cepeda hace evidentes
una serie de preguntas:

sEn qué consiste la inquietud de eszar no
mds? ;Serd que comprende ese orden de
la vida donde se entrecruzan el pensar
licido y causal con otro que no lo es, el
seminal, donde falta la definicién y en
donde irrumpe verticalmente lo innom-
brable ante la visién del as7 de la realidad?
La eleccién en el habla de América de
un verbo estar sobre otro de accién mis
comprometida, sse deberd entonces a que
existe una apelacion a una verdad, esa que
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pregunta por los innombrables, como si
se buscara otra forma de ser o estar senta-
do? (ib. p. 529). ¢Cuil es, pues, esta forma
de ser que hace patente el eszar? Es decir,
scémo ha devenido en nosotros el mero

estar? (Cepeda, 2010, p. 16)

Kusch sefiala que el mero estar se hace pa-
tente en un “no mds que vivir”, en contraste
con un mundo que se va construyendo me-
c4dnicamente, técnicamente. Lo indefinible
e innombrable en oposicién a lo definido y
técnicamente puesto ahi y asi. Lo vivido sin
mids del “no mds que vivir”, como vivir con-
templativo y sin afin, seminal y autéctono,
frente al quehacer “activo” que ejecuta pro-
cedimientos légicos, que construye mundos,
que se sustenta en el /ogos racional ya dado
de antemano pero jamds cuestionado como
prejuicio de comprensién existencial. “Es-
tar es, en suma, ubicarse en esa encrucijada
que se abre en el asi” (. 535, citado por
Cepeda, 2010, p. 16) y desde donde se abre,
precisamente alli, la posibilidad de los la-
tinoamericanos de eszar, ahi, ante nuestra
propia historia.

Vale la pena poner en didlogo con esta vi-
sién los aportes del filosofo colombiano
Dario Botero Uribe; resulta interesante
identificar cémo desde Latinoamérica se
adelantan reflexiones epistemoldgicas se-
rias en la busqueda de consolidar racionali-
dades alternativas a la tradicional moderna,
positivista. Como lo sefiala Pachén (2011),
en “El derecho a la utopia”, hay una critica
a la racionalidad; para Botero la razén es
unilateral, normativa, se impone, esté ligada
a lo establecido, es conservadora. La utopia
es la distancia entre eso establecido y una
nueva racionalidad posible que se puede
construir a partir de la realidad para fun-
dar algo diferente; no es idealista, ingenua
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ni irracional; es real, es una no-razén que
entra en relacién dialéctica con la razén en
aras de construir un nuevo mundo.

La no razén es un concepto que Botero en-
marca entre las categorias tradicionales de
razén e irracionalidad; entre la razén gastada
y castrante, y la irracionalidad que destru-
ye la vida y el ambiente; se encuentra la no
razén, que permite pensar un vasto nimero
de mundos posibles que con imaginacién,
sensibilidad y creatividad se pueden mate-
rializar. En esta misma direccién Pachén
propone el concepto “Forma-vida-orgdnica™

La “forma-vida-orgdnica” se refiere a la
necesidad de que el hombre se reconcilie
con la naturaleza, con el cosmos y con sus
congéneres [...] En este sentido la vida
es una. La vida es una universalidad que
se manifiesta en biotipos. El hombre, el
perro, la planta son sélo manifestacio-
nes de la vida, biotipos o como los llamo
“modos-vida”. Si el hombre toma con-
ciencia que pertenece a esa universalidad,
no atenta contra ella, pues matar la vida,
que es una, es aniquilar la propia posibi-
lidad de existencia; es, en ultimas, un sui-
cidio (Botero, 2007: 61 y ss.). [...] lo que
se quiere resaltar hoy es la necesidad de
recuperar una “visién organica” del mun-
do; esto es, recuperar los lazos de frater-
nidad con la naturaleza y la sociedad. A
eso se refiera el concepto de “forma-vida-
orgénica”. Para recuperar la visién de to-
talidad, de nexo entre cada cosa presente
en el cosmos, entre cada uno de nosotros
y el resto de humanidad, no se necesita
volver a los valores medievales ni al viejo
Dios, sino simplemente sabernos parte
de algo mds grande que nos sobrepasa y
de lo que depende la existencia propia y
la ajena. La “forma-vida-orginica” es un
reencuentro con el todo, es la solidaridad
humana, es la valoracién del otro, su pro-
yecto existencial; es el reconocimiento de
su diferencia, el didlogo con la alteridad
préxima y la solidaridad con la lejana.

https://ciencia.lasalle.edu.co/te/vol18/iss2/6

La “forma-vida-orgdnica” sélo requiere,
para materializarse, que el hombre tome
conciencia de su prepotencia ante el cos-
mos, que siempre denuncié Nietzsche,
y que, por el contrario, asuma que sélo
es un engranaje de algo mds grande: de
las maultiples galaxias, planetas, naturale-
za y comunidad. Solo asi se recuperarin
los lazos orginicos que el racionalismo,
el materialismo y el individualismo res-
quebrajaron en la “forma-vida-moderna”

(2010, p. 150-151).

3. Pensamiento andino

Dentro del pensamiento amerindio se pue-
de identificar una filosofia de los pueblos
andinos; pensar desde los Andes supone
estar inmerso en el paisaje. Identificar ese
pensar alternativo a la racionalidad occiden-
tal es necesario para entender y respetar un
estilo de vida y un pensamiento que estd vi-
gente en muchas comunidades de Colom-

bia, Ecuador, Pert y Bolivia.

Nuestra América estd poblada por filosofias
dispares y ajenas a nuestra realidad. Con-
tempordneamente, en la busqueda de las
promesas impuestas por Occidente —“pro-
greso”y “desarrollo™—, en los paises citados
se vienen dando soluciones a nuestros pro-
emas (entre ellos el ambien esde un
bl tre ellos el ambiental) desd
punto de vista aparentemente cientifico y
presumiendo ideales que no corresponden
contexto del pensamiento andino, razén
al contexto del p to and
por la cual las politicas publicas y los planes
e desarrollo son inoperantes en la solucién
de d 11 perant 1a sol
de los problemas fundamentales.

En este sentido, es necesario propiciar una
reflexién en torno a los fundamentos de una
identidad andina que no estd muerta, que
estd latiendo en un espacio y tiempo que le
corresponden. De alli que es fundamental
la propuesta de Estermann (1998) de resca-
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tar el pensamiento del pueblo andino como
auténtica filosofia.

Estermann (1998) propone la adopcién de
un enfoque intercultural que permita dar
voz y expresion a los que fueron acallados
por el ruido triunfador de las concepciones
impuestas a la fuerza, esto exige romper
con el eurocentrismo y occidentalismo im-
plicitos en la misma definicién y delimita-
cién de lo que se considera pensamiento
filoséfico. Desde este enfoque se puede ha-
blar de la existencia de una filosofia andina
que no es occidental ni occidento-férmica
ni occidentalizable.

Lo andino se refiere a una categoria espa-
cial, a un 4mbito geogrifico y topogréfico:
el espacio montafioso de América del Sur,
espacio biodiverso y la principal fuente de
agua del planeta, que ha sido poblado por el
ser humano y en el que han surgido varias
culturas de esplendor y alta civilizacién.

Como sefala Estermann (1998), este espa-
cio caracterizado por condiciones climati-
cas y topograficas extremas es determinante
para la elaboracién de un pensamiento filo-
séfico propio, donde juegan un rol impor-
tante la precariedad de la tierra, la dialéctica
entre arriba y abajo debida a la topografia de
montafia, y el cardcter ciclico de las épocas
de lluvia y sequia.

La situacién geografica andina es la condi-
cién material para el surgimiento de diver-
sas culturas y un cierto modo de concebir el
mundo. “El hombre andino ‘cultivando’ esta
regién peculiar, viene elaborando como ex-
presién de la coexistencia con su medio na-
tural, un modo determinado de vivir, actuar

y concebir” (Estermann, 1998, p. 52).
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Sin embargo, esto no significa nivelar la
gran variedad de expresiones culturales en
la regién andina; a lo largo del espacio se
encuentran una gran variedad de culturas
histéricas, de expresiones artisticas regio-
nales y de formas organizacionales (co-
munidades campesinas, barrios populares,
centros urbanos) donde a pesar de esta va-
riedad se detecta un denominador comun,
una cultura subyacente que merece el titulo
de andina. “Por ultimo el término ‘andino’
también se refiere a una categoria étnica
[...] Esta categoria no solo se refiere a una
‘raza pura’ prehispdnica, sino al ser humano
que se siente identificado con y arraigado
en el dmbito geogrifico, social y cultural

andinos” (Estermann, 1998, p. 53).

Para Estermann, “la filosofia andina es el
conjunto de concepciones, modelos, ideas
y categorias vividos por el runa' andino,
es decir, la experiencia concreta y colectiva
del hombre andino dentro de su universo”
(1998, p. 63). Sus concepciones filoséficas
son practo-légicas, es decir, las concepcio-
nes filoséficas del runa andino son pricticas,
légicas y estdn implicitas en su accién. En
un segundo momento la filosofia andina es
la reflexién sistemdtica y metédica de esta
experiencia colectiva. Es la explicitacién de
la sabiduria popular como universo simbé-
lico que implicitamente estd presente en el
quehacer y la cosmovision del 7una andino.

La palabra escrita no es la fuente principal
para la reflexién filoséfica andina. La expe-
riencia vivencial del runa se expresa a tra-
vés del modo de vivir, la organizacién del
trabajo, la estructura social de la familia,
del ay/lu, del barrio, de la regién, los ritos,

1  Hombre andino.
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las costumbres, las creencias, la tradicién
oral, el arte y la religiosidad. Estas expre-
siones no son escritas porque la escritura
no es el instrumento predilecto para ex-
presar e interpretar las experiencias vividas
por el runa ya que este no es logo-céntrico
ni grafo-céntrico, el runa es mds bien, es-
teto-céntrico —sus formas predilectas son
el rito, el baile, el arte, el culto— y pragma-
céntrico, el actuar cotidiano y simbélico
como representacion de la experiencia.

Es decir, la fuente de la filosofia andina es
la experiencia concreta del pueblo andino
vivida dentro de ciertos pardmetros espa-
clo-temporales, la filosofia andina es in-
terpretacién de la interpretacién, es una
explicitacion racional y conceptual de lo que
implicitamente ya estd presente. La filosofia
andina es la interpretacién sistemitica con-
ceptual y racional de la experiencia vivencial
del runa como parte del kosmos que le rodea.

A diferencia de la filosofia occidental que
recalca la individualidad del sujeto filo-
sofico, la experiencia andina es colectiva
y transindividual, el sujeto andino es un
sujeto comunitario. En este sentido Es-
termann afirma que “el verdadero sujeto
filoséfico es el runa anénimo y colectivo,
el hombre andino con la herencia vivencial
colectiva e inconsciente, la gran comuni-
dad de seres humanos, relacionados en el
tiempo y en el espacio por una experiencia
e interpretaciéon comin” (1998, p. 75).

La “racionalidad” en el pensamiento andino
solo se da en plural, es decir, hablamos de
“racionalidades” que pueden ser aplicadas a
distintas épocas y culturas; tampoco se limi-
ta al dominio de la “razén”; el mito tiene su
propia racionalidad, el corazén también y la
fe tiene una racionalidad particular. La “ra-

https://ciencia.lasalle.edu.co/te/vol18/iss2/6

cionalidad” como concepto emancipado de
la razén y del racionalismo abre la posibili-
dad de ser usado en el didlogo intercultural
como un esquema heuristico de encuentro.

“Racionalidad” es un cierto modo de “con-
cebir la realidad”, una “manera caracteristi-
ca de interpretar la experiencia vivencial”,
un “‘esquema de pensar”, una “forma de
conceptualizar nuestra vivencia”, un “mo-
delo (paredeigma) de representar el mundo”
[...] La “racionalidad” es el producto o re-
sultado de un esfuerzo integral (intelectivo,
sensitivo, emocional, vivencial) del hombre
para “ubicarse” en el mundo que le rodea.
[...] La “racionalidad” de una cierta época,
cultura o etnia se manifiesta en el conjunto
de los “fenémenos practicos” de sus miem-

bros (Estermann, 1998, pp. 88-89).

Se puede usar el término “paradigma” para
entender lo que es la “racionalidad”. La ra-
cionalidad es un “paradigma” caracteristico
de un cierto grupo dentro del cual las mul-
tiples expresiones de la vida tienen una ex-
plicacién coherente y significativa. El grupo
no tematiza esos presupuestos, sencilla-
mente los vive; en este sentido, es necesario
poner en polilogo al paradigma tecnolégico
occidental (causante de la crisis ambiental e
incapaz de solucionarla) con “otras” racio-
nalidades (paradigmas) culturalmente de-
terminadas que expresan “otras” maneras de
relacionarse con la naturaleza, entre ellas la
racionalidad andina.

Este polilogo solo se puede dar a través de
una hermenéutica diatépica entre las “ra-
cionalidades” andina y occidental; a partir
de autores como Martinez, Moreno, Bote-
ro Uribe, Angel, Morin, Leff, Pachén-Soto
entre otros, hacemos evidente cémo desde
la cultura occidental se hacen manifiestas
una serie de criticas al paradigma cientifi-
co-tecnoldgico occidental; sin embargo, es

10
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preciso poner en didlogo esas criticas con
la “racionalidad” andina.

En este documento se toma como referen-
cia a la “racionalidad” occidental, en primer
lugar, porque en su seno surge el paradigma
cientifico tecnoldgico y, en segundo lugar,
por las particularidades de quien escribe
este texto, un mestizo criado bajo los cino-
nes de la racionalidad occidental, que habla
un idioma occidental, que estudié una pro-
fesion liberal occidental (Economia); que
ante la inquietud intelectual sobre la crisis
ambiental no encuentra en la ortodoxia
econémica dominante respuestas y por tal
razén, acude a otras disciplinas como la So-
ciologia en primera instancia y la filosofia
actualmente para comprender la crisis y se
encuentra en el marco de su reflexién con
que no basta con el aporte de otras disci-
plinas occidentales, sino de un didlogo con
“otras” culturas, con otras “racionalidades”,
otras maneras de ser, estar y actuar en el
mundo, que no le son ajenas pero que no
habia permitido que lo interpelaran. En
este sentido, se encuentra inmerso en un
circulo hermenéutico entre la “racionalidad
andina”y la “racionalidad occidental”.

Para la filosofia andina la realidad estd pre-
sente en forma simbdlica y no tanto con-
ceptual, el primer afdn del ruzna andino no
es la adquisicién de conocimiento tedrico
del mundo que lo rodea, sino la insercién y
la representacién cultica, mitica y simbdli-
ca de la realidad. Esta realidad se revela en
la celebracién que es un recrear mds que un
repensar. La recreacién o culto no es me-
nos real que la realidad misma que aquella
hace presente; es mds, en lo celebrativo, la
realidad se hace mds intensa, es una pre-
sencia vivencial en forma simbdélica.

Published by Ciencia Unisalle, 2013

A diferencia de la filosofia occidental que se
construye a partir de la estructura lingtiisti-
ca grafica, para la filosofia andina la realidad
en si ni es légica ni es lingtistica, sino sim-
bélicamente presente, su simbolo predilec-
to no son la palabra ni el concepto, sino la
realidad misma en su “densidad celebrativa
semdntica’ (Estermann, 1998, p. 93).

Asi por ejemplo, la tierra que el campesi-
no runa trabaja, no es una realidad “obje-
tiva”inerte, ni un noema de una noesis, sino
un “simbolo”vivo y presente del circulo de
la vida, de la fertilidad y retribucién, del
orden césmico y ético. Es entonces [...]
la presencia de toda realidad en forma
parcial, la condensacién y concentracién
“holistica” como “simbolo”. [...] La rela-
cién predilecta del 7una con esta realidad
entonces no es la relacién cognoscitiva, ni
la relacién instrumental (tecnoldgica, pro-
ductiva), sino la relacién ritual y ceremo-
nial (danza, canto, rito, acto simbélico),
pero no como algo “distante” (didstasis) u
“opuesto” (objectum) a un supuesto sujeto

(Estermann, 1998, p. 94).

Para la filosofia andina la relacién cognos-
citiva y 16gica es secundaria con respecto a
la relacién ceremonial. En este sentido, el
concepto es una forma posterior resultado
de un proceso de abstraccién. “El runa an-
dino no ‘representa’ al mundo, sino lo hace
‘presente’ simbdlicamente mediante el ri-
tual y la celebracion, lo conoce vitalmente”

(Estermann, 1998, p. 94).

En la tradicién occidental la individualidad
y la autonomia del ser humano son rasgos
importantes; sin embargo, aunque el hom-
bre antiguo y el medieval todavia se encuen-
tran insertados en un cosmos ordenado,
empieza paulatinamente una desnaturali-
zacién del hombre y una deshumanizacién
de la naturaleza que alcanza su punto cul-
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minante en el dualismo cartesiano. Para la
filosofia andina, el individuo como tal no
es nada, si no se halla dentro de una red
de multiples relaciones. Desconectarse de
las relaciones naturales y césmicas significa
para el runa andino firmar su propia senten-
cia de muerte.

El verdadero fundamento (arjé) de la filo-
sofia andina es la relacionalidad del todo,
la red de nexos y vinculos es la fuerza real
de todo lo que existe. Esta relacionalidad se
manifiesta en todos los niveles y campos de
la existencia. Estermann (1998) denomina
a esta condicién “el axioma inconsciente de
la filosofia andina”, que es la clave de la in-
terpretacién hermenéutica de la experien-
cia del 7una andino.

La andina es una racionalidad no racio-
nalista, enfatiza las facultades no visuales
en su acercamiento a la realidad; el tacto,
el olfato, el oido son privilegiados, a di-
ferencia de la vista que es la manera de
aproximarse a la realidad en la tradicién
occidental. El runa escucha la tierra, el
paisaje y el cielo, siente la realidad me-
diante su corazdn; la sensibilidad y sensi-
tividad andinas no dan preferencia al very,
por tanto, su racionalidad cognoscitiva es
emocio-afectiva antes que tedrica:

El runa “siente”la realidad mas que la “co-
noce” o “piensa”. La razén es un ayudante
o complemento que solo tiene “razén” en
la medida en que el conocimiento adqui-
rido pueda ser corroborado por las capa-
cidades no-racionales. El razonamiento
“légico” de una vendedora de naranjas de
que obtendrd mayor ganancia, si vendiera
todo lo que tiene, no corresponde a la “I6-
gica del corazén” de que siempre hay que
“guardar” algo para eventualidades. Esto
es uno de los motivos por los que la légica
neoliberal o mercantil en el 4mbito andi-
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no encuentra una resistencia “irracional”;
pero en el fondo no es “irracional” sino
“meta-racional” porque toma en cuenta
valores exteriores al criterio monetario
cuantitativo (Estermann, 1998, p. 102).

La racionalidad andina no tiene una con-
cepcién racionalista o empirista de la cien-
cia, considera el saber como el conjunto de
la sabiduria colectiva acumulada y transmi-
tida a través de las generaciones. Existe un
“saber” (yachay) del subconsciente colecti-
vo, transmitido por procesos orales y acti-
tudinales de ensefianza de una generacién
a otra, a través de narraciones, cuentos,
rituales y costumbres. Todas estas expre-
siones no son producto de un esfuerzo
intelectual sino de una experiencia vivida
amplia y transensitiva. El verbo quechua
yachai no solo significa saber y conocer
sino también experimentar, un yachayni-
yog es una persona experimentada, un sa-

bio en un sentido vivencial. La “ciencia”

andina se fundamenta en los argumentos
de autoridad, de antigtiedad, de tradicién.
El saber acerca de las interrelaciones eco-
légicas entre el ser humano y la naturaleza
no requiere para el 7una una demostracién
cientifica, él vive el saber como parte del
patrimonio sapiencial de su pueblo.

La racionalidad andina se expresa en una
serie de principios o “axiomas” fundamen-
tales que son, a su vez, la base para las ma-
nifestaciones materiales de la cosmologia
(pachasofia), antropologia (runasofia), ética
(ruwanasofia) y teologia (apusofia) andi-
nas, principios que expresan una raciona-
lidad sui generis 1a 16gica andina.

La relacionalidad del todo es el rasgo funda-
mental de la racionalidad andina, la entidad
bisica es la relacidn, los entes son concretos
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en la medida en que realmente son interre-
lacionados, un ente separado y abstraido es
un no ente. El tipo de relacionalidad andina
implica una gran variedad de formas extra-
légicas: reciprocidad, complementariedad y
correspondencia en los aspectos afectivos,
ecologicos, éticos, estéticos y productivos.

Para Estermann (1998) en el pensamiento
andino no hay entes absolutos, para el runa
hasta Dios es un ente relacionado y no
solamente por decisién propia sino esen-
cialmente. Tampoco existen entes creacio-
nales, ninguna esfera del cosmos ni ningin
ente particular existe en y por si mismo.
Cada ente, acontecimiento, estado de con-
ciencia, hechos y posibilidades se hallan
inmersos en multiples relaciones. La rea-
lidad es un conjunto de seres y aconteceres
interrelacionados.

La racionalidad del todo andina se expresa
en varios principios secundarios, el primero
de ellos el de correspondencia, donde todos
los aspectos, regiones o campos de la rea-
lidad se corresponden de una manera ar-
moniosa. Incluye nexos relacionales de tipo
cualitativo, simbdlico, celebrativo, ritual
y afectivo en una correlacién simbélico-
representativa.

Este principio se manifiesta en la filosofia
andina en todos los niveles, describe en pri-
mer lugar el tipo de relacién que existe en-
tre el micro-cosmos y el macro-cosmos, tal
en lo grande, tal en lo pequefio. La realidad
cosmica de las esferas celestes (hanag pacha),
corresponde a la realidad terrenal (ay pa-
cha) y hasta los espacios del infraterrenales
(ukhu pacha). También hay correspondencia
entre lo césmico y lo humano, lo humano
y extra-humano, lo orgénico e inorginico,
la vida y la muerte, lo bueno y lo malo, etc.
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El segundo principio es el de complementa-
riedad, donde se plantea que ningun ente y
ninguna accién existe monddicamente sino
siempre en coexistencia con su comple-
mento especifico que hace pleno o comple-
mento al elemento correspondiente. Cielo y
tierra, sol y luna, claro y oscuro, verdad y fal-
sedad, no son para el runa contraposiciones
excluyentes, sino complementos necesarios
para la afirmacién de una entidad superior
e integral. El ideal andino es la integracién
armoniosa de los complementos.

El principio de correspondencia se expresa
a nivel practico y ético en el de reciproci-
dad, a cada acto corresponde como contri-
bucién complementaria un acto reciproco.
Principio que no solo compete a las inte-
rrelaciones humanas, sino a todos los tipos
de interaccién, bien sea intrahumana, entre
el hombre y la naturaleza, o entre el hom-
bre y lo divino. En este sentido la ética no
se limita al ser humano y su actuar sino que
tiene dimensiones césmicas —“ética cos-
mica’— que, a diferencia de la concepcién
occidental donde la ética implica libertad,
se puede asimilar a un deber césmico que
refleja un orden universal del cual el ser
humano hace parte.

Este principio plantea que diferentes actos
se condicionan mutuamente, de manera tal
que el esfuerzo que hace un actor en una
accién serd recompensado por un esfuerzo
equivalente por parte del receptor. Se trata
de una justicia del intercambio de bienes,
sentimientos, personas y hasta valores re-
ligiosos. El campesino de los andes sigue
practicando una economia de subsisten-
cia en la que el dinero no tiene valor real,
intercambia sus productos con campesinos
procedentes de otros pisos térmicos, lo que
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es crucial por las grandes distancias geogra-
ficas, la accidentada topografia y el dificil
acceso a los mercados formales de las ciu-
dades andinas. Frente a la intromisién de la
economia monetaria existe una resistencia
en el pueblo andino donde se recuerda con
frecuencia que no se puede comer dinero, se
prefiere el trueque, y en el caso de estable-
cer relaciones monetarias los campesinos
vendedores guardan alguna parte de sus
productos para los tiempos dificiles.

La reciprocidad es una categoria césmica, el
equilibrio césmico requiere la reciprocidad
de las acciones y la complementariedad de
los actores. Una relacién unilateral es ini-
maginable para el 7una andino.

Estermann (1998) sefiala que por su cardc-
ter relacional no permite distinciones reales
absolutas; sin embargo, propone el uso de
las palabras pachasofia, runasofia, apusofia
y ruwanasofia para establecer equivalentes
homeomorficos a la cosmologia, antropolo-
gia, teologia y ética andinas respectivamente.

Pachasofia es un neologismo que integra la
palabra pacha que significa filoséficamente
el universo ordenado en categorias espacio-
temporales pero no solo como algo fisico
y astronémico, sino como cosmos inte-
rrelacionado o racionalidad césmica, y el
vocablo sophia, que hace presente el saber
integral sobre la realidad. La pachasofia es la
filosofia de pacha, es la reflexién integral de
la racionalidad césmica como manifesta-
cién de la experiencia andina de la realidad.

Los ejes cardinales de la pachasofia se
extienden segtn el ordenamiento “espa-
cial”, entre arriba (hanaq) y abajo (uray),y
entre izquierda (ilog’e) y derecha (paria);
y segin el ordenamiento temporal, en-

tre antes (Zawpag) y después (ghepa).
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Estas dualidades mds que oposiciones
son polaridades complementarias. El
eje espacial principal de la filosofia occi-
dental es la oposicién dual entre adentro
(interior, inmanente) y afuera (exterior,
trascendente) que en la filosofia andina
précticamente no juega ningln papel de
importancia. Otro eje ordenador de la
cosmovisién andina es la polaridad se-
xual entre lo femenino (warmi) y lo mas-
culino (ghari), que se da tanto en el arriba
(sol y luna), como en el abajo (varén, mu-
jer) (Estermann, 1998, p. 146).

La filosofia andina no es antropocéntrica,
el runa ocupa un cierto lugar en la red uni-
versal de relaciones; antes de ser el centro,
es parte integrante e integral del cosmos

(pacha).

Estermann (1998) utiliza el término ru-
nasofia para referirse a una aplicacién de la
pachasofia ala posicién, funcién y caracteris-
ticas del runa, por tanto, se entiende al hom-
bre dentro de la red de racionalidad césmica.
En esta runasofia la posicién del hombre se
debe a la funcién especifica que este cumple
dentro de la totalidad de relaciones césmi-
cas. El runa es un puente césmico impres-
cindible, pero ni el primero, ni el Gnico ni el
miés importante. Tiene una funcién de me-
diacién y de restablecimiento en el caso de
un desequilibrio del orden césmico.

El runa media entre el reino animal y ve-
getal, el agua y el terreno de los cultivos,
es un guardidn responsable de la base de
la vida y de todos los fenémenos césmi-
cos que contribuyen a la continuacién de
la misma. La productora es la pachamama
y el runa la cultiva, el cultivo es una forma
de culto, una presentacién simbélica del
orden orgdnico y relacional de la vida. En
este sentido, el trabajo del runa andino no
es solamente un acto productivo, sino un
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didlogo intimo con las fuerzas de la vida,
un acto simbélico y ritual.

Para la filosofia andina lo primordial no son
el sujeto o el objeto sino la relacionalidad,
no se puede definir al 7uza sino por medio
de concepciones relacionales; por tanto, el
runa es un sujeto colectivo que define su
identidad en y a través de relaciones es un
puente de multiples conexiones y relaciones.
“La proposicién bésica (aplicando el arjé
cartesiano) de la ‘runosofia andina’ serfa ce-
lebramus ergo sumus (celebramos y por tanto
existimos). La ‘identidad’ (#dem: lo mismo)
andina es justamente ‘relacionalidad’ entre
‘heterogeneidades’ [...] Una persona es ‘si
misma’en la medida en que se relaciona con

‘otra” (Estermann, 1998, pp. 202-203).

El runa no solo refleja el orden simbdlico
ceremonialmente sino que lo conserva o
transforma de acuerdo con la manera como
se inserta en él (ética). Estermann (1998)
utiliza el término ruwanasofia (ruwana: de-
ber) como lo que hay que hacer para refe-
rirse a la normatividad del orden pachasdfico.
Practicamente ninguno de los conceptos
éticos de Occidente puede ser expresado en
términos runa simi. Existe una correspon-
dencia reciproca, una identidad dialéctica
entre pasachofia y ética.

La ética trata de estar-en-el-mundo, el
pensamiento indigena en América Lati-
na es mds del estar que del ser; es decir, la
concrecién de la existencia dentro de las
multiples relaciones, la reflexién ética andi-
na trata de estar en el mundo en un sentido
pachaséfico: estar-dentro-del-pacha. Segin
Estermann (1998), para la ética andina los
teoremas de la ética occidental son invéli-
dos, o por lo menos incompletos, debido
a una ldgica distinta que rechaza implici-
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tamente los conceptos de sujeto, libertad,
persona, y al enfoque “objetivo” pachaséfico
de la ética. La eticidad trasciende el radio

de la individualidad y la personalidad al de
la humanidad y la racionalidad.

La ética andina tiene como fundamen-
to axioldgico el orden césmico, es decir,
la relacionalidad universal de todo lo que
existe. El ser humano se halla insertado en
este orden relacional y cumple la funcién
de cuidante del orden pachaséfico. La ética
andina aplica los principios 16gicos de la
conservacién y perpetuacién de este orden,
para lo cual el principio ético de reciproci-
dad es trascendental.

En sentido césmico, este principio signi-
fica: A la “bondad” pachaséfica (o natural)
del orden césmico, como retribucién reci-
proca, una cierta manera de ser (“mejor es-
tar”) y actuar que “conserva’ y “dinamiza”
este orden [...] Es una ética del cosmos
(genitivo, subjetivo), porque la verdadera
“sustancia” (sujeto) es la red universal de
relaciones ordenadas y significativas, que
son “buenas” o “malas” en la medida en
que contribuyen a la vida y su conserva-
cién. Es una “ética del cosmos” (genitivo
objetivo), porque cada acto y comporta-
miento tiene consecuencias césmicas (Es-
termann, 1998, p. 228).

El obrar ético del hombre andino es el de
corredentor del universo en cumplimiento
de una funcién asignada por su posicién en
la red de relaciones, su finalidad es la con-
servacién del orden pachaséfico, que ala vez
es el cumplimiento de un deber. El verda-
dero sujeto ético es el nosotros colectivo y
comunitario no el yo soberano y auténomo.
Cualquier infraccién contra la normativi-
dad césmica por un miembro de la comuni-
dad tiene consecuencias sobre la naturaleza
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y el cosmos que superan el radio de libertad
individual de ese infractor individual.

Lo anterior se expresa claramente en el
principio ético andino principal: “Actta de
tal manera que contribuyas a la conserva-
cién y perpetuacién del orden césmico de
las relaciones vitales evitando trastornos
del mismo” (Estermann, 1998, p. 231).

Relacionada de manera fundamental con
la convivencia de similes o des-iguales,
se encuentra la concepcién andina de al-
teridad, que como se manifestaba ante-
riormente, desde su génesis a través de la
reflexién reciproca-inversa busca la inter-
relacién y la inter-accién con lo diferente
para generar y gozar la vida.

El idioma aymara considera dos acepcio-
nes de nosotros: La concepcién de na-
yanaka que se refiere a diferentes yos con
“egos” aislados que no conocen, ni tienen
la necesidad de convivir en con-senso
porque mantienen su individualidad, y
el jiwasa, la muerte del ego, que provoca
que los egos dejen de tener vigencia y se
con-forme una alteridad en diferencias.
Entonces la alteridad andina es esa muer-
te del ego para producir en conjunto una
forma de vida en con-vivencia con disi-
miles, pero para eso hay que estar en esas
mismas condiciones y estar dispuesto a la
des-individualizacién que propone el pen-
samiento andino (Miranda, 1996, p. 26).

Esta nocién de alteridad puede convertirse
en el vértice, la bisagra desde donde pode-
mos adelantar un didlogo hermenéutico
entre el pensamiento occidental y el pen-
samiento amerindio, posibilitar un didlogo
de saberes, intentar construir una visién in-
tegradora para enfrentar los problemas del
mundo y especificamente la crisis ambiental.

https://ciencia.lasalle.edu.co/te/vol18/iss2/6

Levinas propone estados vivenciales donde
los egos individualizados no logran impo-
nerse, es entonces cuando se experimenta
la diferencia frente al “Otro”. Estos mo-
mentos deben servir para cambiar un esta-
do de vida egoista en una forma de vida en
alteridad. Considera que la confrontacién
con el “Otro” es un estado originado por el
ser, el “Otro” no es comprendido sino en la
medida que se expresa y su palabra adquie-
re sentido. Pero el “Otro” no es aprehensi-
ble, no se le puede dominar.

En el pensamiento andino la muerte del
ego o el nos-otros sin ego se expresa en
todos los actos de la vida: en lo indivi-
dual, la pareja, la familia, en la comunidad
(hombres / mujeres / animales / naturaleza
/ universo). La alteridad es una condicién
fundamental en el pasado, presente y fu-
turo de las sociedades andinas y apunta al
conjunto de seres vivientes en su equilibrio
psicosomitico, donde el “Otro” ya estd
dentro de “el o ella”.

La alteridad dentro del pensamiento an-
dino se experimenta frente a la naturaleza
(mineral, vegetal o animal) que hace parte
de su comunidad. Se considera que todo lo
que existe tiene vida y el respeto a la vida es
para este pensamiento el primer precepto

de la alteridad.

Por esta razén, el manejo de la riqueza
de la naturaleza para su aprovechamiento
y beneficio de la humanidad se entiende
como un proceso de transformacién y re-
generacién ciclica, que se traduce en téc-
nicas y procesos de produccién que hoy
en dia se la define como eco-tecnologia,
donde el respeto a la naturaleza en los
procesos productivos asegura que ella se
mantenga en un estado de equilibrio des-
de el pasado hasta el futuro, asegurando
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asi la vida de las generaciones venideras
(Miranda, 1996, pp. 59-60).

Los elementos hasta aqui expresados con-
forman la visién holistica andina que con-
figura una forma de vivir en un proceso
de interrelaciéon e interaccién del todo en
la totalidad; es decir, el cosmos y la natu-
raleza animal, mineral, vegetal y humana.
Ademis, la totalidad diferenciada perma-
nece, desde el pasado hacia el futuro, unida
por una energia vital inteligente, la ecovida
que se desarrolla en un espacio y un tiempo
donde la vida genera vida. Es decir, es una
interrelacién de acciones (ética) arménicas
y dindmicas con respecto al medioambiente
donde actua la especie humana como parte
del mismo; como se puede evidenciar, es una
apuesta ética, un modo de vivir arménico.

A manera de conclusion

Desde el pensamiento indigena se cons-
tituye una racionalidad alternativa que
puede cambiar el mundo, dicha raciona-
lidad reconoce las interconexiones de fe-
némenos fisicos, biolGgicos, psicoldgicos,
sociales y ambientales reciprocamente in-
terdependientes. Lo hace desde una pers-
pectiva amplia, compleja y ecolégica, una
visién de la realidad que aporta a la cons-
truccién de un nuevo paradigma, es decir,
una transformacién de nuestros modos de
pensar, percibir y valorar.

Las pricticas cotidianas de las comunidades
andinas, que incluso se resisten y se plan-
tean como una alternativa a la intromisién
de la economia monetaria, son hechos rea-
les que, a diferencia de la racionalidad occi-
dental donde no existe coincidencia entre el
decir y el hacer, evidencian una consisten-
cia entre el pensar, el sentir y el hacer, y se
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constituyen en alternativas reales de accion
frente a la crisis ambiental. Y son alterna-
tivas reales porque es posible y lo vienen
haciendo desde hace 5000 afios, ensefiando
con el ejemplo.

Es decir, ante la crisis ecolégica causada
por la tecnociencia y el capitalismo global,
se contrapone una ética andina que tiene
como fundamento axiol6gico la relacio-
nalidad universal de todo lo que existe.
La ética andina nos exige superar el yo
soberano y auténomo de la racionalidad
cartesiana, y pasar a un sujeto ético que
es el nosotros colectivo y comunitario, re-
marcando algo que es evidente: los excesos
del paradigma tecnoldgico, el consumismo
irresponsable y la l6gica del capital tienen
consecuencias nefastas sobre la naturaleza
que no solo superan el radio de libertad
individual de esos infractores, sino que
ademds atentan contra la posibilidad mis-
ma de la vida en el planeta.

Resulta al menos caricaturesco el argu-
mento esgrimido desde la ortodoxia eco-
némica en el sentido de que se pueden
identificar niveles 6ptimos de dafio am-
biental a partir de una racionalidad utili-
tarista e individualista, lo que es necesario
poner de presente es una ética del No dafio
la cual reconozca que cualquier accién in-
dividual, por pequefia que parezca, tiene
efectos inconmensurables.

Siguiendo a Estermann (1998), solo un
modelo de interculturalidad no hegemoni-
cay dialégica puede ser capaz de frenar las
pretensiones supraculturales y supercultu-
rales de Occidente. Esta pretensién mate-
rializada en la tecnociencia se expresa en la
profunda crisis ambiental contemporinea.
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Solo en la medida en que se establezca un
polilogo intercultural, entre personas que
viven dentro de ideas y universos distintos
pero reconociendo su alteridad sin pre-
tender someterse mutuamente, se podrd
modificar nuestra forma de vivir, nuestra
forma de relacionarnos con los demas seres
humanos y la naturaleza.

Es evidente el trasfondo ético en los sabe-
res aborigenes, una ética préctica, cotidiana,
efectiva en las acciones personales, a dife-
rencia de Occidente donde se parte de la
disyuncién entre realidad, palabra y accién
que se expresa en la disonancia y en repetir
continuamente las pricticas que denuncia-
mos y decimos combatir. Esta ética se fun-
damenta en el siguiente principio: “Actia
de tal manera que contribuyas a la conser-
vacién y perpetuacion del orden césmico
de las relaciones vitales evitando trastornos
del mismo”.
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