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Guillermo Delgado Parrado

SUMA QAMANA - SUMAQ KAWSAY.
- VIVIR EN SOCIONATURA’

A Xavier Albd, en amistad.

INTRODUCCION

Siendo un tema pertinente a la produccién del conocimiento, las lu-
chas indigenas de hoy al reposicionar su propia contribucién episté-
mica han provocado, en el mejor de los casos, la re-escritura de la Car-
ta Magna de varios estados-nacién de las Américas (v en otras dreas
del mundo) para redelinirse y reflejarse en cuanto sociedades plurina-
cionales, aquello que se ha dado en lfamar la necesaria coincidencia
entre la nacién rea! v la nacidén legal. En esta situacidn postnacional, €l
discurso (post}hegeménico-ideolégico del mestizaje latinoamericano,
que fue de “inclusion por exclusion” en relacién a los pueblos indige-
nas (y otras minorias étnicas} deja de serlo en razén de su sesgo auto-

* Delgado Parrado, Guillermo 2013 “Sunig Qamaria — Sumag Kawsay. Vivir en socio-
natura” cn Varese, Stefano; Apffel, Fréderique-Marglin y Rumrill, Roger (coords.)
Selva Vida. De la destruccién de la Amazonia al Paradignia de la Regeneracion (Copen-
hague: IWGIA) pp. 83-100.,

1 El autor agradece innumerables didlogos con Stefano Varcse, James Clifford,
John Brown Childs, Silvia Rivera Cusicanqui, Sonia Alvarez, Jai Sen, Rodolfo L.
Meyer, Roxanne Dunbar-Orliz y generaciones de estudiantes del Departamento de
Antropologia de UCSC. A Rafael Bautista le agradezco el haberme enviado sus tex-
tos recientes.
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ritariamente homogeneizante. Tal ideologia como expresién estatal ya
no puede funcionar como un proceso o mecanismo aglutinante (Safa,
2009) de la nacién-Estado aun cuando todo mestizaje, como afirma
Ratil Prada Alcoreza, siempre haya dependido de un lugar especifico;
el mestizaje mexicano fuc diferente al andino, al brasilefio, al argenti-
no, etcétera. Sin embargo, ese autoritarismo del mestizaje de arriba,
se responde con una expresién de un mestizaje concreto-de abajo, un
“ambito chlixi” como sugiere la Colectivx Ch'ixi cuando habla de la
constilucién de subjetividades y practicas descolonizadoras. Es mas,
ni siquicra el concepto totalizante del término “indio” “indigena”, o
“indigenas” refleja la compleja variabilidad cultural de tales pueblos,
naciones, organizaciones, colectividades, lenguajes y subjetividades®.
Entramos en consecuencia a un nuevo “tiempo de reconocimientos”
(Tapia, 2002: 63-94), lo que James Clifford ha dado en llamar “Ia se-
gunda vida del patrimonio, de la herencia” (2011) y de “las varias for-
mas de entender lo indigena hoy, arguyendo que se necesita revisar
Jas ideas de destino histérico y del devenir del tiempo, para poder dar
cuenta de estas renovaciones culturales y movimientos sociales (2013:
8, traduccién propia). En cste articulo mi propésito es contextualizar
y habitar algunos aspectos que se consideran fundantes en el mun-
do indigena respecto a su propia cpistemologia. Naturalmente, esla
reconsideracion tiene que ver con una critica a la modernidad euro-
antropocénirica y una retoma de las perspectivas descolonizadoras
que se debaten en América Lalina.

A través de sus textos, las y los pensadores indigenas destacan
epistemologias alternas llamadas también Conocimientos Ecoldgicos
Tradicionales, ellos estan siendo re-articulados para enfatizar una cri-
tica sobre la falsa hegemonia de la modernidad autoritaria y eurocén-
trica®, Al rescatar el término “ecol6gico”, naturalmente se enfatiza la
cosmicentricidad como un aspecto fundante de ese episteme. Recono-
cer esas contribuciones, sin embargo, no es ni ha sido nada facil. En
el contexto de la globalizacién desde abajo {(que disputa el nuevo ca-
racter homogeneizanie del globalitarianismo) este tema de las episte-

2 Silvia Rivera Cusicanqui me facilité el trabajo de la Colectivx Ch'ixi 2011 “Memo-
ria y presente de las luchas libertarias en Bolivia” (Tembladerani: Editorial Piedra
Rota). Un didlogo extenso con Silvia privilegi6 el trabajo mancomunade de la Colec-
tivx a la que pertenece y que se complementa con las ideas que aquf ofrezco. Salvan-
do distancias, tengo la impresién que nos afecta un aire similar de preocupaciones y
propuestas (Nueva York, marzo de 2014).

3 Los pueblos indfgenas “estdn reclamando sistematicamente por cl respeto y la
recuperacién de [sus propias] formas de vida, porque la modernidad hasta ahora no
ha demaostrado que ella es superior a fas nucstras” (Bautista, 2007: 251). Ver también
el capitulo “Indigenous Epistemologies” en Varese 2006: 274-286,
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Guillermo Delgado Parrado

mologias indigenas ya ha intervenido de varias maneras en cl segundo
decenio del siglo XXT: inspirando la insurgencia de los movimientos
sociales indigenas que las rescataron; a (ravés de los discursos centra-
dos en la reontologizacién de la naturaleza (por ejemplo, el rescate del
hilozoismo); en Ja emergencia de los propios intelectuales indigenas; v
a través de las extensas contribuciones académicas (Gonzales, Macha-
ca ef al,, 2010} de instituciones no gubernamentales que las adoptan
para hacerlas parte de sus estrucluras e instrumentos legales. Entre
estos logros estdan la Declaracién de la ONU sobre los Derechos de
los Pueblos Indigenas (septiembre, 2007} que poco a poco logrard, se
espera, ser un documento legalmente vinculante, y el Articulo 169 de
la OIT, que ya ticne ese caracter, ademads de las varias intervenciones
declarativas y reuniones mundiales respecto a la conservacién del me-
dio ambiente, que no siempre escuchan ni consideran las criticas y
propuestas de los movimientos indigenas, Sin embargo, la fuerza de
1a globalizacién también afecta a la estructura del Bstado que, aunque
firmante de acuerdos, vemos en la actualidad, posee la prerrogativa de
desdecir o desconocer la naturaleza del concepto “legalmente vincu-
lante”. Esto, por ejemplo, es evidente en el no-cumplimiento de acuer-
dos, cuando el Estado opta por ignorar, marginar, sobrepasar, desco-
nocer o tergiversar el contenido de los mismos, utilizando pretextos
para evitarlos, o retrasar dichos acuerdos o estipulaciones.

PLAN Y PROPOSITO

Me he propuesto en consecuencia, habilar cuatro temas a los que con-
sidero aportes del pensamiento indigena, y poseen un cardcter ético,
en cuanto refcentran, a través de las epistemologias indigenas, nuestra
co/relacion vital con la natwracultura, la socionatura, el pluriverso,
o que con propésito critico James C. Scott llama “los conocimientos
vernaculares”. {Scotl, 2012: 45-53) Le debemos a Frédérique Appifel
Marglin (2012: 33) el habernos recordado una coincidencia histérica
respecto a la subestimacién del concepto de hilozoismo. Pues entre
los siglos XV y XVII, de tanta coincidencia con la lamada “Conquista
o encubrimiento de las Américas” el episteme de raices cartesianas
desplazé al hilozoismo al haberle restado afirmacién histérica a la
naturaleza viva, con una propuesta des-ontologizante. Pues el térmi-
no mnaturaleza viva' se separa del mundo humano que privilegia, en
consecuencia, la antropocentricidad y que castrandola cosifica a la
naturaleza, ahora inerme vy sin espiritu, disponible para su “dominio”
o “control,” El iérmino legalista “Terra Nullius” implica, precisamente,
ese giro filoldgico de trdgicas consecuencias, Tal dimensidn se expresa
ent el concepto del “progreso unilineal” ¢ infinito. Sin embargo, en
estos cinco siglos, la profundizacién del ecocidio estd intimamente
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ligada al calentamiento del planeta, al progreso y el desarrollo como
exceso y como riesgo. Es deciy, tanto progreso como desarrollo se han
transformado en ecosis y entropia.

Ya que estamos situados en una posicién especifica, por cuanto
todo conocimiento estd situado (Haraway, 1991: 111; 193-196), este
ensayo se referird al ambienie epistémico de lugar del pensamiento
guechua-andino que, sin esencializarlo, es la cultura cuyo ethos me
influyc como antropélogo y ensayista. Oliver-Smith ha observado
gue: “Las percepciones locales del medio ambiente generalmente se
originan, tanto en la larga experiencia con y de ese medio ambien-
te, como en la relacién de ese medio ambiente con lo sobrenatural,
El conocimiento local del medio ambiente esté basado tanto en la
practica exiensa como en las estructuras cognoscitivas unidas al
sistema de produccién” (2010: 109 mi traduccidn). A través de estos
afios también he tenido la oportunidad de relacionarme con varias
personas indigenas de varias partes del mundo y para todas ellas,
sin excepcion, la nocién de socionaiura resalta como una nueva
comunalidad, es decir, aquello que el mundo indigena comparte en
sus discursos, pricticas y ética: sus estructuras cognitivas, Afirma
Stefano Varese: “Ningiin oiro elemento constitutivo de la indivi-
dualidad e identidad colectiva de cada pueblo indigena ha jugado
un papel tan axial y fundamental como su identificacién espiritual
y emocional con el propio espacio territorial, el paisaje marcado
por la historia de los aniepasados reales y miticos, la tierra, las
aguas, las plantas, los animales, los seres tangibles e intangibles
que participan del complejo y misterioso pacto césmico de la vida”
(2008: 47). Este es un movimiento ecoldgico que restituye el aspec-
to cosmicéntrico o hilozoista del pluriverso, la socionatura, es de-
cir, un proceso que se identifica con la nocién de reontologizacién
de la naturaleza, Las cuatro partes de este ensayo, inspiradas en el
concepto quechua Tawantin, son: 1, la socionatura; 2, el chaqueo
amazdénico; 3, una reflexién sobre la metamuerte; v 4, el Suma Qa-
mafia o Sumaq Kawsay, -

Utilizaré la metafora quechua del Tawantin que sugiere dos pa-
res complementarios, pero también una visién cuatripartita de la so-
cionatura. El Tawantin posee cuatro caminos: Ayra (hacer dos cosas
simultdneas), Ayni (complemento, intercambio), Tirku {encuentro)
y Jach'a (grandeza)', y todos cllos pueden verse desde la perspectiva
del Yanantin, es decir, dos mitades en torno a un Taypi (espacio de
encuentro y despedida) donde los cuatro confluyen como opuestos y
como complementarios; se juntan y departen. En ellos lo humano se

4 Ver Mamani, 1998, Ver también CAOL Fernande Huanacuni Mamani, 2010.
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adscribe claramente a la naturaleza reontologizada, a diferencia del
pensamiento europeo que es antropocéntrico. En el concepto descolo-
nizante de la Pacha, lo humano constituye un componente no-(;entral
de la totalidad césmica.

LA SOCIONATURA

Desde la posicionalidad de la epistemologfa indigena, que reconoce
la complementariedad de la socionaluraleza se desdice la separacién
cartesiana que fija o destaca lo humano o la humanidad como cen-
tralidad (lo antropocéntrico) respecto de lo ‘inerme’ constituido por
la naturaleza. Al re-centrar la cosmicentricidad, se enfatiza el hecho
de que la naturaleza organica —otrora inerme o transtormada en “re-
curso”-— comparte una noeién amplia y variada de ontologia con lo
humano (y viceversa) siendo este ser mas en la socionaturaleza, en
tanto estd viva, y porque lo humano, en vez de verse cual centro del
cosmos, la Pacha, no csta sino inmiscuido en ella®. Muchos/as han
meditado sobre la centralidad de la Pacha (mundo, espacio, tiempo),
un concepto que tiene correspondencias en todos los lenguajes indi-
genas de las Américas y entre pueblos que, a través del pluriverso, se
consideran alines. Es mds, como concepto, ya circula entre univer-
sitarios/as no-indigenas, quienes lo asumen porque nos hace pensar
en la relativa importancia de lo humano frente a procesos ecolégicos
abiertamente entrépicos (1éase ecocidio) que, presumiblemente, fue-
ron resultado de la acumulacién de siglos de abuso (también llamado
‘progreso’ o ‘desarrollo’) ejecutados por la presencia humana sobre la
tierra, la Pachamama®.

Es importiante recordar que las poblacicnes indigenas de las
Américas (v de ofras partes del mundo) experimentaron una eviden-
te recomposicién demogrifica desde mitad del siglo XX, habiendo
alcanzado una vez mas, el nimero que presumiblemente hallé Co-
I6n hace cinco siglos. Esta recomposicién demografica, no obstante,
no es comparable, al no estar acompaniada de un remembramiento
territorial del hdhitat de los pueblos indigenas. La experiencia del
desmembramiento indigena no fue solo demogrifica, sino también
ecoldgica y ontoldgica. Quizd en relacién a este hecho, Arturo Es-
cobar propone una ccolegia politica anti-esencial, antropogénica,

S Pacha: “concepto axial donde se expresa con toda su complejidad y rigueza ar-
quetipica la concepcidn aymara y quechua del cosmos. Pacha deriva de la silaba 'Pa’
= dos, bi, dual, ¥ 'Cha' = fuerza, energia en movimiento” (Medina, 2001: 138). Ver
también: Thérése Bouysse-Cassagne y Olivia Harris (1987: 11-59).

6 Pachamama es una de las formas o manifestaciones de la Pacha, pertenece al
aqui-ahora, a las labores de cultivo y cuidado de la tierra.
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evidenciada en las intervenciones humanas. Esle desmembramiento
ecologico se traduce en la consideracién de una naturaleza “antie-
sencial” pues, siguiendo el anélisis de Escobar, existirfa una trasla-
pada naturaleza capitalista, una hibrida, una orgénica y una tecno-
naturaleza (1999: 1-30).

Al transformar el concepto de la naturaleza organica Pacha, en
tierra, naturaleza “inerme” o “recurso natural” capilalista que se pue-
de subdividir o ampliar a gusto, también se provoca el desmembra-
miento de las sogiedades indigenas. Puede decirse hoy que el privi-
legiar el pensamiento indigena alimenta cl debate conceptual sobre
la diferencia enire tierra y territorio, entre lierra y bosque, entre lo
inerme y lo vivo. Aqui opto por no idealizar o esencializar la rela-
cién humano-naturaleza en el mundo indigena; més bien propongo
reconocer que esa relacién, para ese mundo, siempre sc conceptualizé
como socionatura, como pluriverso. Hoy el debate se planiea como
una critica al desarrollismo de corte industrial-occidental (Ja naturale-
za capitalista) que, a través del modelo estatal colonialista, considera
la instrumentalizacién de la naturaleza (orgénica) como infinitamente
explotable con la intervencién de la tecnologia’. Al distinguir fierra de
territorio se introduce una propuesta de conservacién de la naturaleza
orgénica, de la Pacha, que tiene su propia ontologfa. Las situaciones
de enfrentamiento entre gobiernos v pueblos indigenas en este nue-
vo milenio (Varese, 2012: 158-174; Delgado Parrado, 2012: 177-204,
Paz, 2012; Bautista, 2010), tienen que ver con la defensa integral del
territorio organico indigéna de estos pueblos y son luchas contra la
“acumulacién por desposesién” que articula David Harvey, Mientras
que la tasacién de la tierra produce una infinita mercantilizacién de
clla, el concepto del territorio, del bosgue en cuanto sistema de con-
‘servacién en combinacién con la ocupacién humana, origina la man-
tencién e integridad de la Pacha organica, Alexandre Surrallés sugiere
que una “antropologia del territorio tiene en cuenta el conjunto de las
relaciones que un pucblo indigena establece con el entorno y, muy
especialmente, su propia percepcion, que puede distar mucho de la
visién simplista de una superficie de tierra necesaria para la alimenta-
cion” (2009: 31, énfasis propio). Un ejemplo més reciente del concepto
de Surraliés se comprueba en los estudios de Marilyn Cebolla Badie
que, habiendo realizado un trabajo de campo entre los mbya (Reser-
va Yaboti, Misiones, Argentina) dice: “Es necesario considerar que la

7 “Alrededor de 20.000 especies de animales y plantas alrededor del mundo se con-
sideran en alto riesgo de extincién. 5i ese promedio dc extincién continuara podria-
mos perder tres cuartas partes o mas de las especies en los préximos sigios”. Ver
Pearson, 2011 y 2012,
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relacién naturaleza-cultura en la concepcién mbya estd inmersa en un
complejo sistema simbélico altamente equilibrado que para el neéfito
que se adentra en su cultura se presenta tan cnmarafiado como la sel-
va misma” (2008: 295-296). ’

El tema es extenso porque la sobrepoblacién incide en la con-
servacién, y también porque los paises del centro (o los centros) del
sistema mundo insisten en una relacion extractiva y depredadora para
con los de las periferias (Tucker, 2007; Hidalgo, 2012: 8-9). Ademés s
importante subrayar todo un proceso de mala distribucion y de sobre-
consumo en los paises del norte, donde los alimentos no alcanzan a
consumirse en su totalidad y se produce, en consecuencia, una gran
cantidad de desechos alimentarios. En aquellos territorios coloniza-
dos, que son la mayoria, es importante reconocer que varios pueblos
indigenas desplazados por procesos migratorios voluntarios e invo-
luntarios (muchas veces inducidos por gobiernos, modelos extracti-
vistas o impactos naturales que desplazan poblaciones enteras), tam-
bién pueden considerarse como parte del problema y no como parte
de la solucién. Sin embargo, el antropélogo Stefano Varese distingue
los conceptos de bio-regiones, etno-regiones (2006: 269), y geo-etnias
(2008: 37-38), que aluden a las comunidades que no han sufrido tan-
tos desplazamientos y que contintian co-habitando nichos ecoldgicos
por varias generaciones. Piénsese en los yanomami, en los indigenas
andinos, en los varios pueblos amazénicos lamados “poblaciones en
aislamiento voluntario” o “poblaciones cerradas”, en las varias corre-
laciones entre indigenas amazénicos y campesinos, mixtecos, chati-
nos y amuzgos, los mayas y otros pueblos nativos mesoamericanos
que, escapando de varias tragedias que rayan en el ctnocidio y el
ecocidio, para sobrevivir s¢ asientan temporalmente en otros lugares
(mayas en Florida, mixtecos, trigues y zapotecos en California, kichwas
en Hspafia, aymaras en Argentina).

El Estado-nacién, y especificamente el modelo estatal-colonialis-
{a, en respuesta a las presiones de un mundo unilateralmente globali-
zado —el globalitarismo—, rico pero que ejerce una mala distribucién
de los bienes comunes y la riqueza, todavia ve en la demanda de los
pueblos indigenas un obstdculo para la plena mercantilizacién y ex-
plotacién de la “naturaleza”, lo que se esconde bajo el concepto del
“desarrollo cientifico” capitalista. BEs importante notar la crisis 6ntica
del “progreso” y el “desarrollo” porque ambos sugicren un problema
de exceso y riesgo, pero no lo perciben de esa manera (Blaser, 2010:
85-93) y si lo advierten, lo niegan o se lo transfieren a terceros (el caso
de India o China). Desde esa perspectiva, todavia se piensa en el pro-
greso como una propuesta cuyo felos de cambio unilinear e ideologfa
moderna corresponden a la antropocentricidad, a sabiendas de que
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esta ya se ha transformado en exceso y en riesgo. ¢Por qué exceso?

Porque la ilimitada mercantilizacién y acumulacién consumista del
meodelo de progreso de los paises o dreas centrales del sistema-mundo
carece de limite, ya es excesiva. ¢Por qué riesgo? Porque como planeta
entramos en una fase de autodestrucccidn ecoldgica, ya se habla de “la
sexia extincién masiva”, en razén de haber promovido el progreso y el
desarrollo en cuanto politicas extractivistas y subvertoras de la natura-
leza orgdnica —piénsese en el petroleo, la mineria, la deforestacién, el
envenenamiento quimico de la tierra arable, la contaminacién crecien-
te de los océanos, el hacinamiento urbano o la ganaderia extensiva,
La antropologfa ecolégica nos ensefia ¢l concepto del “drama fuera de
escenario” (off-stage drama) provocado por la accién humana sobre
la tierra, que no alcanza a visibilizar o anticipar las consecuencias de
sus acciones, sino cuando ya es demasiado {arde, Las y los cientificos
llaman “drama fuera de escenario” a un conjunto de fenémenos: calen-
tamiento global, deshielo de los polos, tsunamis, huracanes devastado-
res, sequias, sobreproduccién de diéxido de carbono, deforestacion,
enfermedades globales, sobreurbanizacién, contaminacién del medio
ambiente, plantas nucleares, nubes tdxicas, represas gigantes, explora-
cién petrolera, mineria y monocultura quimica. El conocimiento indi-
gena sugiere una nocidén mas conservacionista de a naturaleza organi-
ca, desechando la mercantilizacién industrial y sin limite del territorio,
especialmente aquella que raya en el desastre o riesge no percibido en
aras de generar ganancias a corto plazo®. No obstante, la humanidad
apenas y a cuentagotas comienza a reconocer y cntender el embate
(Brown, 2013} que significa la contestacion o reaccién de la naturaleza
(Hecht, 2010). En esie contexto, la antropocentricidad ya puede consi-
derarse una especie de error histérico impuesto por la eliminacion del
hilozoismo, que acompanfia la falsa centralidad del pensamiento euro-
céntrico como modernidad hegemodnica y fundante.

EL CHAQUEO AMAZONICO

Cuando el invierno llega por fin al ocaso de su perfodo en los An-

des suramericanaos, una gran capa de denso humo sube y comienza a
cubrir perezosamente, por unas semanas, el cielo de las ciudades de
altura. Esa neblina, que es una gran nube de smog —palabra que se
origina en la mezcla de las palabras sajonas fog y simoke— proviene
nada menos que de la Amazonia, pulmén de la Pachamama.

Los habitantes de esas ciudades consiruidas a notable altitud,
al percatarse de ese snog, miran al Este, cs decir a ese espacio vital
donde habita la gran serpiente mitica de dos cahezas, el Amazonas, y

8 Ver también Delgado Parrado, 1998: 183-218.
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Debido al gran proceso llamado de colonizacion de la Amazonia,
ha sido en el siglo veinte cuando incontenibles migraciones de agri-
cultores, muchos de ellos también indigenas —-y no solo campesinos
mestizos— empezaron a emplear sistemas no-sustentables de explota-
cién de la tierra®. La diferencia fundamental entre el habitante de un
pueblo indigena que se sustenta en la caza y recoleccidn, y el campe-
sino, es que este dltimo adopta sistemas fordneos de explotacién agri-
cola en sistemas ecolégicos que tienen una 16gica propia, la légica del
bosque. El chagueo, en otras palabras, se transforma en un proceso
incontrolable, utilizado indiscriminadamente por los nuevos colonos
como estrategia agricola valida (Glauser, 2011: 21-44). El problema se
agrava con la presencia de ganaderos que poseen cientos de miles de
hectareas. Fn Bolivia, uno de los casos mds insélitos es el de la fami-
lia de Roberto Barbery Paz, propietaria de 208.775,468 hectéreas; es
decir, un pais al interior de un pafs. ¢Cdmo puede existir este hecho?
(Radhuber, 2008: 156). A

Los campesinos allegados encontrardn poco después de (res afios
que la tierra amazdénica talada de bosque primario, posee una capa
delgada de humus que —técnicamente hablando— se reproducta
naturalmente, gracias a la enramada del bosque. Una vez talado ese
bosque, el humus no tiene forma de reproducirse de por si. Bl terre-
no clareado por campesinos se transforma en un oasis improductivo.
¢Quién puede utilizar ese terreno improductivo para la sobrevivencia
humana? Nadie. ;Cual es la alternativa? Sin duda, el ganado vacuno,
las empresas madereras, o la minerfa del oro —depredadores del me-
dio ambiente por excelencia.

Se ha llegado a sostener la hipdtesis de que, quienes recomenda-
ron la “ocupacién” de la Amazonia, lo hicieron a sabiendas de que los
colonos pasajeros solo servirfan para aclarar la tierra. Se esperaba —-
eventualmente— la presencia de ganaderos, haciendas, y garimpeiros
—mineros del oro—. Ellos son los mas gratificados. ¢Y los campesi-
nos? Contintian trasladdndose, clareando tierras, construyendo cha-
cos improductivos que los ganaderos ahora compran a un bajo precio
como “tierra abandonada”. A este proceso se ha llamado “comerse
el Amazonas”, Es interesante que la metafora vuelva a nosotros en
forma geéfaga, como si el Amazonas fuera una delicatessen atacada
ahora por el hambre insaciable de humanos y ganado. Quiz4 la meta-
fora revele una intencién final parecida al griego Kronos, el dios del
Tiempo que se come a los hombres, pero esta vez es la transformacién

de la Pacha en hamburguesa, como observo alguna vez el antropélogo

9 Una observacién paralela de este mismo fenémeno se puede leer en Michael Taus-
sig, 2012; 22-23,
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James Nations. En la distante imagen iconografica que se tiene de este
viejo Nuevo Mundo, ¢l desconocimiento de las Américas hacia 1492
representaba a sus habitantes como antropéfagos. Se cierra el circulo
de las imagenes ahora, cinco siglos después, con una inversién simbé-
lica, porque son precisamente humanos los que se comen al Amazo-
nas (Denevan, 1989).

Para cerrar esta parte relatamos la siguiente historia que circula
en la Amazonfa en varias versiones, esta fue recolectada por el antro-
pélogo David Price (1989 7-8) mientras conducia su trabajo de campo
entre los dambigwara: '

La naturaleza habia encargado a un cazador cuidar una cueva cuya
entrada era misteriosa. El cazador solo podia silbar una vez al dia,
y de la cueva saldria el alimento del dfa. Un dfa, empero, el cazador
tenia necesidad de ausentarse. Pidié a su (ribu un sustituto. Antes de
ausentarse, le explicé a su sustituto qué significaba cuidar la cueva, y
Ie dio la clave para pedir el alimento del dfa. Quedd el amigo pensa-
tivo, tratandoe de entender las instrucciones para seguirlas. El primer
dia silbé y salié un chancho de monte, una capibara. La tribu no tardé
en darle caza, El segundo dia silbs, y de la cueva salio un conejito de
indias, vy los cazadores se miraron consternados e insatisfechos, “Ha-
bra que comer nueces” —dijo uno. El tercer dia salié una culebrilla
muy raquitica. Desilusionado por la diminuta presa el cazador volvid
a silbar varias veces. Para sorpresa suya empezaron a escapar de la
cueva todos los animales del bosque; ese dfa no pudo cazar a ningu-
no y no hubo comida. La caza se hizo muy dificil desde entonces, EI .
cazador le dijo a su clan que era necesario clarear un chaco, Nacia
la necesidad de la agricultura temporal. El chaco empezé a echar el
humo primordial en el momento en que la caza se hacfa dificil. Los
flambigwara aprendieron, desde entonces, a estar satisfechos con lo
que la naturaleza les diera.

LA EXPERIENCIA DE LA METAMUERTE

En las Américas, de acuerdo a la etnologia disponible, se sabe que las
personas que tienen el don ejecutivo de la curacién (tanto de humanos
como de la naturaleza) poseen nombres propios porque han sido to-
cados por hechos astronémicos que sefialan su iniciacién: constituyen
parte de la misma naturaleza como animal, como vegetal, como mine-
ral, como muerte revertida. Las particularidades de esos nombres son
concretas: fpayé o pajé entre los guarani, vatiris, laygas, jiliris, entre
los aymaras, paqo, gapachagéra entre los ghichwas, machi entre los
mapuches, konsaha, entre los ebitoso, shiripidri entre los ashdninka,
neles entre los kuna, sukias entre los ngébe, wayrokeriy o wamanok’eri
entre los arakimbut; yutumis entre los cécama de Nauta (area del Uca-
vali); jayawtii entre los weenhayek wichi del Chaco boliviano. Y asf en
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el afio 2013, un maya cuyo nombre es Pascal K'in Grueb simplemente
reclama para si el hecho de ser un “sanador” o un “intermediario”,
desechando de esta manera la palabra “chamdn” que sugiere ser una
palabra mds, pero insiste “las palabras son palabras, a veces se las
usa mal”. Y este es el caso de la palabra “chaman”, que en el contexto
maya tiene una referencia histérica mds rica por su cercana asocia-
_cién con el Chilam (Chi = boca; Lam = hundirse en el horizonte) que
se traduce como intérprete, profeta, mediancro, intercesor (Marion,
1995: 71), En el Perti se llama vegelalisias a quienes se dedican a los
rituales de regeneracién vital, curando o recomendando la comunién
con los poderes inherentes que poseen las diferentes hierbas medi-
cinales. Bl término ayahuasquero deriva del nombre de ese prepara-
do vegetal y designa a quienes tienen familiaridad biomédica con las
plantas que lo componen. La experiencia simbdlica del retorno desde
la muerte (metamuerte} durante una sesién curativa podria ser una
practica comtin a todos ellos. Una etnografia mas reciente, entre los
runa de Avila en el Ecuador, recoge el nombre de tabacuyu vy el etnd-
grafo, para sorpresa mia, incurre otra vez en la generalizacién. Nos
dice que la gente local reconoce a los “chamanes” con la palabra qui-
chua Tabacuyu (Kohn, 2013: 157), palabra que designa al tabaco v -
el sufijo quichua “yuq” (= con), pero el texto homogeneiza su. papel,
evitando darnos una punto de vista mas émico respecto al tabacuytig
mismeo. Como se ve, al homogeneizarlos, el concepto “chaman” diluye
aspectos particulares de estos especialistas de la curacién mégica o
de su transformacién en animales, de su retorno de la muerte, de su
capacidad de hablar con las plantas, o de su viaje a otros mundos.

El conocimiento indigena establece a través de las practicas del
curanderismo la restauracién simbélica del nexo entre humanidad y
naturaleza, una biisqueda y mantencién teleolégica de la simetria a
través de la re-ontologizacién de la naturaleza que se llama también
un proceso de regeneracion. Su etiologia se expresa en el desequilibrio
o desfase entre humanidad y naturaleza, que se refleja en el males-
tar, el desajuste, y en la ruptura de las practicas reciprocas. Es tarea
delfa curandero/a ejecutar los rituales de resiauracion o restitucién
del equilibrio y de la simetria. En no pocas ocasiones, tal restauracion
aproxima al curandero a la muerte simbélica y su retorno a la vida
desde los otros mundos de la muerte. Bn otras, el uso de sustancias
psicotropicas {en la Amazonia) coadyuva la tarea del curandero fa-
cilitando su “vuelo” hacia otras dimensiones, con el objeto de salvar
al paciente, es decir, devolverle la salud balanceando la psiquis del
individuo respecto de su habitar en el mundo, y haciéndolo consciente
de sus deberes hacia otros (personas, comunidad, naturaleza) que in-
cluye la relacién con el cosmos (la Pacha). Segiin Stearman, los Yuquf
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de la Amazonia boliviana dicen “mano tuti ja yai” para expresar una
muerte aparente o 1a pérdida del vird o dnima (Stearman, 1989: 154).
Es mds, Ia ruptura o falta de esa relacién de pertenencia a la sociona-
fura serfa la causa del malestar y la enfermedad, puesto que expresa
una asimetrfa, un desequilibrio. Aparecida Vilaca sugiere que

los materiales amazdénicos nos obligan a considerar como un punto de-
partida [multinaturalista, pluriversal] una nocién extensa de lo huma-
no: una nocién que lo conforman una serie de seres, incluyendo varios
_tipos de animales {o plantas], el cual es sobretodo definido como una
posicién —un punio effmero de ventaja, ¢l resultado parcial o momen-
taneo de un complejo juego de perspectivas—. (Vilaga, 2009: 133)

En las comunidades andinas que tienen consciencia de la lak'aya —el
pueblo “abandonado” de los antepasados (aquello que la arqueolo-
gfa considera “ruinas” o bases para justificar ] concepto nacional de
“patrimonio cultural”)— es frecuente observar el hecho de que estas
guardan los espiritus (smachulas, awichas) que, al haber sido pertur-
bados, deben ser apaciguados ritualmente ofreciendo pagapus, akhu-
Uli, wagt'as o ch’allas, es decir, ofrendas y libaciones a la Pachamama,
que en su matriz retiene a estos antiguos ajayus y machulas capaces
de provocar (o curar) graves enfermedades. Lo que se ve o conside-
ra abandonado es en realidad un aspecto de la memoria, que lucha
por preservar el cardcter vital de la naturaleza. Incluso hoy en dia,
en reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas, antes de
comenzar sus excavaciones, los arquedlogos solicitan la presencia de
pagos, yatiris o ch'amakanis que puedan apaciguar a esas wak as, apus
y machulas, espiritus antiguos que habitan las yuinas de o “abando-
nado” (Herrera, 2011: 81).

Entre los guarant del Chaco boliviano, el ivd es el duefio.de la
naturaleza pero también su protector. El sabe dénde estdn enterrados
los muertos, los antepasados, gue son guardianes del territorio que
vigilan: téta (espacio familiar); koo (donde estan los chacos familiares
y comiunales), y kaa, ¢l monte donde residen los abuelos o antepa-
sados. “Los abuelos pueden estar en diferentes lugares y nosotros lo
interpretamos a través de los suefios, por eso decimos que ahf est4 el
alma, por eso es que las serranfas, las quebradas, los montes tienen
una interpretacién espiritual en la cual produce una compafiia porque
nunca estamos solos en el monte y los animales que ah{ estdn son para
nosotros”, Los guarant dicen: “no solo es la tierra donde vivimos noso-
tros sino que donde viven los antepasados, para nosotros no termina
la vida” (Fernindez e Ilanes, 2010:.9-10). Entre los mapuches del lago
Llew-Llew de Chile, Juana Paillalef Carinac nombra a los newenn como
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fuerzas naturales que viven en los espacios donde habitan los mapu-
che, no solo con los vivos, también con los que han departido, que
existen desde tiempos inmemoriales (2011: 291).

Para los mineros andinos las ch’allus o libaciones de ofrenda a la
Pachamama son actos rituales calendéaricos. Es patente el hecho de
que los trabajadores de interior mina estdn conscientes de la mdxi-
ma falta que es violar a la Pachamama. En interior mina, tradicional-
mente, se consiruye una imagen térrea de un personaje que aparenta
ser un diablo y que los mineros consideran un protector y dador de
los minerales, La mitologia andina habla del Tiv 0 Supdy como una
entidad andina, no necesariamente el diablo cristiano que aparecié
en el panieén andino con la llegada de los espafoles, sino un dios
andino que hace de mediador entre naturaleza y humanidad, entre
lo fordneo y lo inevitablemente andino, entre la economia moral de
reciprocidades y tink'as y el capitalismo, entre lo antropocéntrico y
lo cosmicéntrico, entre el tiempo industrial y el tiempo natural, entre
los mundos janan y los mundos urin. Este personaje representa una
ontologia cosmicéntrica y por ello recibe sustanciales libaciones de
alcohol y coca; anualmente se le sacrifica una llama (wilancha) para
asegurar que la sangre vertida por ella —y no la sangre humana— ali-
mente a la mina, Bs decir, hay conciencia de que la naturaleza viva
estd siendo violada, envenenada, destruida y de que quienes ejecutan
esa destruccién, los mineros, pueden pagar con sus vidas. La wilan-
cha reconstituiria y regenerarfa la mina como naturaleza para que el
Tio o Supay, una vez alimentado por los mineros, vuelva a regalar sus
frutos, los minerales, Es una relacidn reciproca porque el castigo es
la muerte, tanto humana como de la naturaleza. La mineria es quiza
uno de los actos més dafiinos para la ecologia, pues como consecuen-
cia de la mineria colonial del oro y la plata, subsisten en el ambiente
residuos de mercurio en el polvo que aun se respira en areas como
Potos! o Huancavelica (Robins, 2011). Bs un medio ambiente letal, la
herencia colonial del ecocidio.

La g'ova, entre los mineros quechuas y aymaras, representa una
mujer escogida, una palla. Es importante anotar que la palabra “is-
palla” nombra también a una papa considerada deidad que se cele-
bra en la estacién reproductiva, es decir es papa (fallawa, chugi) pero
también es ntimen, la alimentamos y nos alimenta. Frédérique Apffel-
Marglin narra un ritual reciente en su libro Subversive Spiritualities
(2011: 122-125). Es mds, en los Andes, decir g'oya es también decir
mina, y la mayorfa de las minas tienden a poseer nombres de mujeres.
Las g'oyas eran también mujeres elegidas por el Inka cuya funcién era
ofrecer tributos al sol y recibir su energia para la sociedad, lo com-
plementariamente binario de una heliolatria estatal organizada. Resi-
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duos de esos rituales heliolatrico y selénico quedan entre las practicas
culturales de los Andes, pues cada afio en el calendario gregeriano que
corresponde al carnaval, las bandas altipldnicas de miisica se juntan
al alba para saludar al sol naciente del solsticio de verano; e igualmen-
te, al llegar el solsticio de invierno se encienden fogatas simbélicas
para atraer la energfa solar, que en esa época se distancia de la tierra.
Aun en comunidades aisladas, los eclipses de sol y luna, observables
a simple vista, alientan a los habitantes andinos a gritar y hacer rui-
do de campanas y cascabeles para que ¢l sol o la luna retornen a la
normalidad de su implacable esplendor. Es interesante anotar, como
dato comparativo, que entre los Lacandones de Chiapas, México, el
Ah K'in, tiene la funcién de interpretar los suefios (Marion, 1995: 70),
pero el mismo término designa al sol. El concepto de la socionatura
significa todo ello. Es la conciencia humana de que su permanecer
en la tierra tiene que ver con la misma salud del cosmos, ya no como
antropocentricidad sino como algo que hace que la humanidad perte-
nezca a la tierra v no lo contrario. '

EL CONCEPTO INDIGENA DEL SUMA QAMANA, O EL VIVIR BIEN

Como consecuencia de la crisis mundial del medio ambiente y del
capitalismo (el exceso, el necrocapitalismo, el capitalismo de usura),
surgen lacticas de adaptacién a la vulnerabilidad y precarizacién de la
vida, que buscan la sustentabilidad y la reconstitucién o re-membra-
miento. Los pueblos indigenas han presentado en diversas reuniones
internacionales un discurso de critica al in-finito desarrollismo de la
naturaleza capitalista, Suma Qamafia o Sumaq Kawsay, en las lenguas
andinas de hoy, puede traducirse como vivir bien o buen vivir. Cier-
tamente el concepto, que tiene origen en la lengua aymara, desatia la
pobreza causada por décadas de desarrollismo, de progreso infinito
(como exceso y riesgo) y ecocidio (Tucker, 2007), y se emitié cuando
estos fendmenos adn no se percibian como riesgo o exceso. Notemos
que aun hoy hay mucha gente que niega esla crisis ecoldgica. Suma
Qamaria fue acufiado por Simén Yampara, intelectual aymara, quien
dice: “Cuando hablamos de Suma Qamaria, eso tiene que ver con pa-
radigmas de vida. Una cosa es el paradigma de vida del desarrollo y el
progreso, y otra cosa es el paradigma de Suma Qamaria, que es bienes-
tar y armontia integral de todos. El concepto de desarrollo plantea una
vida mejor, es decir que nosotros estemos bien y mejor que otro, sin
importarnos los demas, pero en el Swma Qamaria nunca va a ser me-
jor si no es con todos. Ahi est4 la dimensién del sentido comunitario”
(2007: 118). El término ha sido estudiado y elaborado por Javier Me-
dina (2001) un especialista en la cuestion andina, que lo rescaté como
epistemologia y como ética césmica. El concepto ha sido incorporado
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en la nueva Constitucién del Estado Plurinacional de Bolivia (2009),
bajo el acapite Bases del Estado: '

EI Estado asume y promueve como principios ético-morales y de la
sociedad plural: ama ghilla, ama lulla, ama suwa (no seas flojo, no
seas mentiroso, no seas ladrén), Suma Qamaria (vivir bien), fiande reko
{nuestro modo de ser), teko [veiko] kavi (vida buena), ivi maraei (tierra
sin mal), ghapaj fian (camino o vida noble)'®, (Articulo 8.1)

Tiene algo de tipo ideal, pero ante todo es un concepto heuristico, que
en la propuesta del filésofo mexicano Sergio Zermefio se asociarfa a
una suerte de demodernizacion (2005). Rafael Bautista, uno de sus
miximo expositores, sugiere qué ese concepto “aparece como un ho-
rizonte de referencia” y él mismo elabora su contenido cuando dice
que: “Bl ‘vivir bien’ es el horizonte que el sujeto se propone como modo
cualificado del vivir; lo bueno del vivir no es el vivir por el vivir sino
la responsabilidad que involucra el vivir mismo” (2010: 69). De esta
manera, adoptado por los movimientos sociales indigenas, es concep-
tualmente 1atil para repensar la relacién humano/maturaleza, es decir
la socionatura como certitud, especialmente en los lugares en los que
se puede reterritorializar la viabilidad de este modelo y en otros donde
los procesos de adapiacidn requieren de una nueva evaluacion, pues
la vulnerabilidad revela la precariedad societal, y la sustentabilidad
necesita reconsiderarse para crear la reconstitucién de dichas socie-
dades. A otro nivel y como propuesta anti-antropocéntrica, Stuma Qa-
masia enfatiza el principio feminista de la Pacha v la economia comu-
nitaria que privilegia la reciprocidad y el intercambio, ]a autonomia,
la desmercantilizacién de la naturaleza y la descriminalizacién de los
movimientos de resistencia. _

Hay que reconocer que Suma Qamada tiene detractores, gue per-
ciben en él una idealizacién. H. C. F. Mansilla sugiere: “cs altamente
probable que casi toda la poblacién campesina y aborigen de las tie-
rras altas [andinas] haya abandonado hace mucho tiempo las prac-
ticas pro-ecolégicas de sus antepasados y hoy se halle inmersa en la
economia de mercado”, También dice que: “los habitantes selvicolas
experimentan un proceso de diferenciacion social: grupos importan-
tes entre ellos abandonan su habitat ancestral y se van a los centros
urbanos. Son, por consiguiente, mds proclives a vender sus derechos
sobre los bosques —si los hubiere— o, por lo menos, a pactar con

10 Ver <hitpifwww.presidencia.gob.bo/download/constitucion.pdf>, “Yeiko”, de
acuerdo a las investigaciones de Rafael S. Bautista cxpresarfa la dimensidn comumi-
taria del buen vivir {op. cit.).
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los empresarios madereros y los colonizadores, y asi dejan de lado
las practicas conservacionistas de sus mayores y la vida en armonia
con la naturaleza” (Mansilla, 2012; 18). Naturalmente, Mansilla da
cuenta de una recalidad parcializada por el prejuicio urbano como si
la naturaleza existiese solo en los bosques. Para él, el progreso moder-
nizador no implica ni riesgo, ni exceso, en un pais como Bolivia que
muestra serios conflictos de marchas y contramarchas sobre precisa-
mente como transformarse en un paifs de politicas sustentables y no
solo extractivistas. Muchos/as analistas imparciales de este problema
estiman que '

el grueso de la expansion de las exportaciones agricolas y la produc-
cién nacional reciente ha tendido, en general, a contribuir a la des-
truccién del medio ambiente bajo politicas neoliberales que predo-
minaron entre 1985 y el 2008 [...] siendo la introduccién de nuevos
productos agricolas junto a la infraestructura vial y Ia ganaderia las
fuerzas causantes mas importantes de la deforestacién tropical, (Zim-
meret, 2011: 84)

La observacién de Zimmerer se aplica a 31.5 millones de hectdreas en
Beni, Pando y Santa Cruz, y corresponde a los monocultivos de soya
y a Ia ganaderia que usufructdan este 37% de la superficie nacional
(Radhuber, 2008: 117; Hecht, 2010: 161-169).

La critica de Mansilla niega el concepto de socionatura, de las
diversas ontologias de la cosmicentricidad y tozudamente se aferra a
una teleologfa antropocéntrica, a la tajante separacién enire naturale-
za y cultura, a un vocabulario social darwinista (por ejemplo, “abori-
gen”, “selvicolas”), en suma, al progreso, pero sin revelar su cardcter
de exceso y riesgo. Esta perspectiva es dificil de desechar. Tiene va-
riantes que nos llevan a entender el problema en otros espacios cri-
ticos. Reflexionando sobre un tema de Ramén Andrés nos dice Pablo
Espinosa; “El formalismo moderno, cuyo punto de partida es la filoso-
fia griega, en especial la de Aristételes, desautorizé el pensamiento de
civilizaciones anteriores y arrebat6 del pensar actistico al ser humano”
(énfasis propio). En esta filosoffa, como se ve, la racionalidad y la ob-
jetividad se imponen en su doxa “dominar la naturaleza para gloria de
Dios”; y ella sigue siendo una metafora que lleva al suicidio colectivo y
a la obliteracién de esa naturaleza; su dominio es cuestionable y estd
muy ligado al concepto antropoldgico del “drama fuera del escena-
rio”, a la entropia {(Scott, 2012: 48-53)!, '

11 Los problemas no son solo de la tierra, sino también del mar: Sugiero la lectura
del Iibro de Lisa-Ann Gershwin titulado: Stung! On Jellyfish Blooms and the Futures of
the Ocean (Chicago: Chicago Universily Press, 2013). Gershwin estudia las medusas,
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En respuesta, Suma Qamadia sugiere ser una contribucién desco-
lonizadora, por cuanto critica el consumismo individualista y la ciega
acumulacién capitalista, sobre todo cuando esta vive de la crisis al
provocar la depredacién ilimitada del bosque, o cuando sus politicas
desarrollistas se transforman en exceso y riesgo, como ilustramos al
comienzo de este articulo. Sin embargo, existen casos concretos como
en la ciudad aymara de El Alto donde los mismos aymaras enfatizan
el hecho de que Suma Qamaria a veces forma parte de los planes de
desarrollo municipal, pero otras no. Notan ademds que “los dirigentes
vecinales no se empoderan del paradigma del Vivir Bien [...] apuestan
por la modernidad [...] algunos lo consideran algo atdvico” (Condori,
2012: 4-5), No obstante, es cierto que este concepto del Suwma Qamadia
y sus equivalentes ya podria ser més tangible entre las poblaciones en
aislamiento voluntario de la Amazonia, aunque el mundo quechuay-
mara ha logrado recentrar esta filosoffa:

Para los aymara Tiempo y Espacio estdn mutuamente interrelacio-
nados en el concepto de Pacha; por tanio, por razones cosmovisivas,
como los fisicos del siglo XX por razones cosmalégicas, no pueden
desligar el Espacio del Tiempo y postular una visién temporal lineal y
progresiva del mismo como los occidentales [los accidentales] moder-
nos. Los aymara por ello no pueden ser ni “desarrollistas” ni “progre-
sistas” por razones cosmoldgicas; tienen que com-prender siempre la
complejidad de la red de la vida. (Medina, 2001: 380)

Y esta distincién continta creando y provocando debates y tensiones
de distinto calibre en Bolivia, incluyendo una critica a la postura eu-
rocéntrica representada por H. C. F. Mansiila.

Sin embargo, estudios recientes sugieren que en América Lati-
na hoy en dia se encuentra un 15 por ciento de areas protegidas del
planeta (Zimmerer, 2011: 83); ademds, el concepto de personas o co-
munidades dependientes-del-bosque ilustra que se estdn dando cam-
bios cualitativos en la ocupacién humana de las selvas, Cronkleton y
Taylor afirman:

Existen cambios dramaticos de los derechos de propiedades del bos-
que a favor de indigenas y poblacién que depende del bosque. En Amé-
rica Latina al menos diez millones ocupan bosques... Las reformas
a la tenencia de tierras de bosque reconocen derechos locales sobre

especie marina gelatingsa (sp. Cnidaria) que ella llama “4ngel de la muerte” porque
contribuye a la extincién de peces por hipoxia. Las anchoas, sardinas, ain y bonito
se encuentran en la lista de peces en peligro de exiincién. Stmese a esto la extincién
de un 90% de peces grandes.
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aproximadamente 270 millones de hectareas que constituiria el 25 por
ciento de los bosques tropicales v subtropicales de América Latina.
{Cronkleton y Taylor, 2011: 220; Hecht, 2010)

Ciertamente, estos porcentajes comenzarfan a demostrar que el con-
cepto del Suma Qumafia o el Swmag Kawsag son restilutivos, con-
servacionistas, y adaptativos, tratan de bajar los sintomas de riesgo,
incertidumbre v entropia y serfan reconstitutivos del concepto de te-
rritorio (Zimmerer, 2012: 600- 606) Paul Virilio hizo una observacién
importante:

La velocidad es relatividad y la relatividad es politica. Explico: las so-
ciedades antiguas tuvieron diversas v variadas crono-politicas: calén-
dricas, litdrgicas, naturales (las estaciones del afio), feriadoes civiles y
religiosas, profesionales, asociados a los ritmos de los campesinos ¥
los artesanos, En el siglo XX descubrimos y usamos la instantaneidad
ofrecida por Ia velocidad absoluta de las ondas [eléctrénicas, épticas]:
en este preciso momento la filosoffa fue abandonada. (Virilio, 2012: 26)

Suma Qamariia comenzoé siendo una idea retérica e idealista inspirada
en una teleologia cosmicéntrica y filosofica, pero pasé a ser parte del
habitus cotidiane de mucha gente, lo que sin duda implica regenerar

y descolonizar el comportamiento humano en su relacién con la natu-
" raleza orgdnica'?. Es imprescindible definir, a partir de la participacién de -
todos los bolivianos v los territorios subnacionales, si damos continuidad
al desarrollo jsos/-temible que nos arrasa, o viramos hacia un modelo que
concilie el crecimiento econémico con la conservacién de la naturaleza y
la equidad social (justamente el concepto del Vivir Bien), en el cual po-
demos encontrar mejores ventajas y beneficios globales y locales como lo
demuestran algunas experiencias comunitarias: agro-silvo-pastoreo inten-
sivo (frente al extensivo de la colonizacién); turismo responsable; aprove-
chamiento forestal sostenible (maderable v no-maderable); servicios eco-
sistémicos (captura de carbono, aguas dulces, oxigeno, paisaje, diversidad
bioldgica, suelos fértiles); aprovechamiento sostenible de la biodiversidad
(fauna v flora), produccién biolégica de alimentos, ganaderfa intensiva y
semi-extensiva, entre otros. (Aranibar, 2011: 10)

CONCLUSION
Para concluir, en este ensayo discuti cuatro temas concornltanles, que
se traslapan enlre si: la socionatura; el chagueo amazomco, la me-

12 Silvia Rivera Cusicanqui acaba de contarme una bella experiencia de regenera-
cidn que complementa esta discusién v que ella y su grupo llaman “Lurawi, el hacer”,
una crénica compuesta por doce miembrxs (comunicacién personal, Nueva York, 28
de marzo, 2014). Ver el texto Lxs Colectiverxs, 2011-2012: 63-97.

D0 309




ANTOLOGIA DEL PENSAMIENTO CRITICO BOLIVIANG CONTEMPORANEQ

tamuerte; y el Suma Qamaria o Sumag Kawsay. Pensé util compartir
en este final una historia personal, familiar y comunitaria que hace
alusion a los temas tocados. A pesar del constante movimiento vital al
que me expongo, y como el némada —verdadero sedentario en virtud
de su pleno conocimiento del territorio— cada que puedo retorno a
visitar una Wak'a antiquisima que se encuentra en un ramal de la cor-
dillera andina. Una Wak'a es una deidad pétrea y protuberante, con la
que estoy asociado; se llama la Wak'a Kuntur (o Céndor). Es una pieza
de granito y tiene caracteristicas caprichosamente distinguidas que
la asemejan a una escultura (eso es, si arrimamos una idea europea
para explicar algo que emite una calidad estética y hierofdnica) de una
majestuosa y mitolégica ave; en el fondo es una escultura natural, me-
moria de como los antiguos inkas adoptaban las formas estéticas que
la naturaleza les ofrecia, pero sin que mano alguna las transformara.
Su devenir en wak'as se debié a los innumerables rituales con que
fueran ofrendadas desde hace siglos. Allf subo con otros a ofrecerle a
la Wak'a, ¢'ous y ch'alla (Delgado Parrado, 1996; 1992; Apffel-Marglin,
2011: 157-166; Albé y Calla, 1996), ritos arqueol6gicos que animan
su hilozoismo. Tanto aymaras como quechuas llegan de distintos si-
tios a libar a esta Wak'a. Aparentemente, en la historia de mi familia,
que reside en el drea por varias generaciones, esta Wak'a es la que
nos corresponderfa cuidar y celebrar como comunidad, como pueblo;
retornar a libar a este lugar es un acto onomastico que repetimos ri-
tualmente. Algunos la visitan una vez en la vida, otros anualmente, El
propésito es alimentarla porque con ese acto onomastico se reconoce
una Wak’a imbuida de fuerza vital que nos recuerda nuestra innegable
asociacion a una Pacha mucho mas compleja, de la que nosotros nun-
ca nos sentimos el centro. Quiza aquella, quiero pensar, sea una visita-
del ritual restaurativo y callado que, como préctica “cultural”, here-
damos de nuestros mayores; y que ha sobrevivido en la implacable
reiteracién que los mismos humanos reconocemos en el simple acto
de libar, de retribuir, de reciprocar a esa Pachamama —el espfritu del
regalo social del que habla Marcel Mauss—. Ese acto reciproco hacia
la naturaleza quieré decir también que esa Pachamaina acoge a varias
generaciones de mineros cuyos djayus habitan en su regazo. En fin,
todo ello no es sino reconocer que lo humano no es lo mas importante
sino un punto entre tantos infinitos.
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