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Parte |

Desarrollo humano en contextos
de diversidad cultural e injusticia
multidimensional

FIDEL J. TUBINO®

El concepto de desarrollo es tan polifacético como multivoco. Por ello, es importante
empezar por diferenciar entre lo que denominaremos el desarrollo de hecho y el
desarrollo como proyecto ético-politico. El desarrollo de hecho es una concepcién
descriptiva del desarrollo, mientras que el desarrollo como proyecto ético-politico es

una concepcidén normativa del mismo.

El desarrollo de hecho hegemodnico responde a una vision economicista y unidimen-
sional del progreso de una sociedad. Se limita a identificar el desarrollo con el creci-
miento econdmicoy el ingreso per capita de un pais o region. El desarrollo como pro-
yecto ético-politico se refiere a agquellas visiones del desarrollo que buscan ampliar las
oportunidades de las personas, ya sea para ejercer sus derechos, para satisfacer sus
necesidades basicas, vivir de acuerdo a sus aspiraciones morales, ampliar sus liber-
tades o desarrollar aquellas capacidades que tienen razones para valorar. Asimismo,
se refiere a aquellas visiones del desarrollo que consideran imprescindible corregir las
asimetrias de origen y las desigualdades persistentes no solo en el ingreso sino en la
calidad de vida de las personas. La calidad de vida se mide en funcidén de la concep-

cion de vida buena de cada sociedad. Discernir si existen o no ciertos minimos sin los

* Fidel Tubino. Departamento Académico de Humanidades de la Pontificia Universidad Catélica del Perd
- PUCP. Investigador del IDHAL PUCP.
<ftubino@pucp.edu.pe>
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cuales no es posible aspirar a poner en funcionamiento un modelo de vida deseable

es una discusién que es parte del debate del desarrollo como proyecto ético-politico.

A diferencia de la concepcidon economicista del desarrollo, el desarrollo humano
es una respuesta multidimensional a un problema multidimensional. En nuestras
sociedades poscoloniales podemos decir que dicho problema multidimensional
es historico y estructurante de una convivencia toxica que impide las posibilidades
del desarrollo como ampliacién de oportunidades para ejercer nuestros derechos y
desenvolver aquellas capacidades que hacen de nosotros seres dignos y sujetos de

nuestra historia.

Las injusticias histdricas que estan en la base de las desigualdades persistentes en
nuestras sociedades poscoloniales se expresan en la exclusion sistémica de vastos
sectores de la poblacién, tanto de las oportunidades econémicas como de la repre-
sentacion politica y del reconocimiento de la dignidad de las personas. Vale la pena
sefalar en este momento que el reconocimiento de la dignidad humana pasa nece-
sariamente por el reconocimientoy valoracion de la pertenencia cultural y del género
de las personas. Reconocimiento que presupone la deconstruccién de aquellos este-
reotipos que estigmatizan a las personas al punto de deshumanizarlas y convertirlas

en insignificantes ciudadanos de segunda categoria.

No puede haber desarrollo en el buen sentido de la palabra con injusticia. El desa-
rrollo humano como proyecto societal ético-politico es un asunto de justicia. Y como
bien sostiene al respecto Amartya Sen (2010, 50), “Ia justicia no puede ser indiferente
a las vidas que las personas pueden realmente vivir. La importancia de las vidas,
experiencias y realizaciones humanas no puede ser suplantada por informacion

sobre las instituciones existentes y las reglas operantes”.

Las soluciones procedimentales a los problemas sustantivos no suelen ser eficaces.
Y la injusticia estructural es un problema sustancial que demanda no solamente de
cambios institucionales sino también de cambios en las actitudes, habitos y valora-
ciones motivadoras de los actores sociales. Pues son ellos quienes usan de los proce-
dimientos para disminuir las asimetrias injustas que actian como cimentos sociales

de la convivencia entre desiguales.
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Tan importante como combatir la injusticia es prevenirla para evitar que se reproduzca.
Por ello, desde la perspectiva del desarrollo como ampliacidén de libertades (Sen, 2010,
52) no resulta dificil “comprender la importancia de la prevencion de la injusticia

manifiesta en el mundo, en lugar de buscar lo perfectamente justo”.

Para que el desarrollo humano como ampliacién de capacidades acontezca y no se
limite a ser un instrumento de diagnostico y evaluacion critica de procesos reales es
importante identificar, de acuerdo a la diversidad de contextos, las barreras objetivas

e intersubjetivas que obstaculizan su realizacion.

Barreras subjetivas para
el desarrollo humano

Entre las barreras subjetivas, o mejor dicho, intersubjetivas, destaca la estigmatiza-
cion sociocultural de doble via. Dichos estigmas generan relaciones de menosprecio
reciproco que estan en la base de la incomunicacion intercultural que se presenta en

gran parte de los conflictos sociales latentes y manifiestos en América Latina.

La estigmatizacidon que estd en la base del menosprecio sociocultural actda y legitima
la reproduccion de las injusticias epistémicas, politicas y distributivas. Suelen articu-
larse de manera perversa impidiendo que grandes mayorias de personas puedan ser
reconocidas como interlocutores validos en el dialogo politicoy como personas dignas
con derecho a realizarse en conformidad con aquello que aspiran a ser y hacer. El
problema es sin embargo mas complejo de como lo estamos presentando. La mani-
pulacién ideolégica de las aspiraciones y valoraciones sociales de las personas con
frecuencia hace que losy las ciudadanas se reduzcan a consumidores y consumidoras

de aquello que el mercado les ofrece como si fuera valioso por si mismo.

Las aspiraciones presuponen valores y modos de vida deseables internalizados en los
procesos de socializacion. El problema es que, dada la influencia subliminal de los
medios y de las redes sociales en las que estamos inmersos, es frecuente que aquello
gue valoramos y determina nuestras aspiraciones no seria lo mismo si tuviéramos
la oportunidad de elegir con libertad y conciencia lo que queremos ser y hacer con
nuestras vidas. La autonomia individual es una conquista en un medio hostil. Y la ciu-

dadania es una lucha permanente por el reconocimiento de la dignidad y de aquellos
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derechos que, si bien estan formalmente garantizados, encuentran obstaculos per-

Mmanentes para ser actualizados en la convivencia.

Las injusticias multidimensionales a las que haciamos referencia han convertido para-
dojicamente la ciudadania real, es decir, el derecho a ejercer derechos, en un derecho
restringido a élites minoritarias. Persisten de diversas formas los referentes ideolé-
gicos que permiten y legitiman la reproduccion de las grandes desigualdades histo-
ricas con las que nacimos como naciéon. Dichas desigualdades persistentes son, desde
un punto de vista ético, injusticias que generan desventajas inmerecidas que reducen
las libertades de las personas y sus posibilidades de florecimiento humano. Decons-

truirlas es parte sustancial del desarrollo humano como proyecto ético-politico.

Como bien senala John Rawls (2003, 138), uno de los grandes pensadores del libera-
lismo politico —que no es lo mismo que el neoliberalismo econédmico-y, por conse-

cuencia, del estado de bienestar,

las desigualdades inmerecidas piden reparacion; y como las desigualdades
de nacimiento y dotes naturales son inmerecidas piden reparacion, esas des-
igualdades tienen que ser compensadas de algun modo. .. para proporcionar
una genuina igualdad de oportunidades, la sociedad tiene que prestar mads
atencion a los que tienen menos activos naturales y a los que han nacido en

las posiciones sociales menos favorables.

Compensar inequidades histdricas sin embargo no es suficiente. Hay que ir a las
causas de dichas inequidades para deconstruirlas y de esta manera evitar que se
continlen reproduciendo. Las acciones afirmativas que compensan las desigual-
dades injustas en el acceso a los bienes primarios son insuficientes si no estdn acom-
panadas de acciones transformativas que cambien a largo plazo el origen de las

inequidades.

Por ahora vamos a concentrarnos en el analisis de la dimensién sociocultural de las

injusticias de origen que se expresan en la estigmatizacion sociocultural de doble via.

El estigma es una marca socialmente menospreciada que deshumaniza a quien la

encarna. La estigmatizaciéon actla como un obstaculo que impide a las personas
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desarrollar sus capacidades valiosas y ejercer sus derechos fundamentales. Es pues

un problema éticoy, al mismo tiempo, un problema de ciudadania.

En nuestros procesos de socializacion primarios asimilamos de manera no delibe-
rada un conjunto de clasificaciones jerarquizadas de categorias que agrupan a las
personas en funcidn de un conjunto de atributos que despiertan en nosotros “expec-
tativas normativas” (Goffman 2008, 14), sensaciones, supuestos y actitudes, es decir,

anticipaciones.

Un estigma es un atributo que colocamos y proyectamos de manera inconsciente en
una persona por su pertenencia a un grupo social categorizado como socialmente
menospreciado. Genera “anticipaciones” deshumanizantes y descalificadoras que
la anulan simbdlicamente como persona. Asco, rechazo y miedo son algunas de las
reacciones involuntarias que los estigmas producen. De esta manera “un individuo
que podia haber sido facilmente aceptado en un intercambio social corriente posee
un rasgo que puede imponerse a la fuerza a nuestra atencion y que nos lleva a
alejarnos de €l cuando lo encontramos, anulando el llamado que nos hacen sus
restantes atributos” (Goffman 2008, 16). Puede ser un rasgo fenotipico, una manera
de hablar, una costumbre. Por ello “es probable que al estar frente a un extrano las
primeras apariencias nos permitan prever en qué categoria se halla y cudles son sus
atributos, es decir, su identidad social” (14). Esta coincide con el estereotipo anticipa-

torio antes que con la identidad real.

Los estigmas definen, antes que conjuntos de personas (discriminados y discrimi-
nadores), roles de interaccidn social. Asi, por ejemplo, una persona puede asumir el
rol de estigmatizadora frente a otra que porta el mismo estigma sociocultural por
encontrarse en una posiciéon social de privilegio. Lo mas grave es que los estigmas
generan creencias irreflexivas que actluan como disparadores de actitudes despre-
ciativas. Asi, “creemos, por definicion, que la persona que tiene un estigma no es

totalmente humana” (Goffman 2008, 17).

Segun Goffman (2008), existen tres tipos fundamentales de estigmas. Aquellos que

|u

estdn asociados a deformidades fisicas, los que estdn asociados al “cardcter del
individuo” (por ejemplo, perturbaciones mentales, adicciones, orientacién sexual) y

los llamados “estigmas tribales” (16). Entre estos Ultimos se encuentran los estigmas
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culturales o étnico-raciales. En el presente trabajo me limitaré a analizar los origenes
de los “los estigmas tribales” socioculturales en las sociedades poscoloniales y cémo

podemos responder a sus efectos desde el conocimiento de sus causas.

Postularé que deconstruir este patron de relacion perverso enquistado en el ima-
ginario social es la tarea fundamental de la educacidén intercultural. Esto implica
hacer de ella un espacio que permita problematizar y desnaturalizar la estigmati-
zacién cultural mediante la visibilizacién y el cuestionamiento de sus causas pre-
sentes y sus origenes histdricos. Para desmontar este patron de comportamiento
es absolutamente necesario recrear la educacién intercultural y ampliar su campo
de influencia a las élites hegemodnicas de la sociedad. Estamos frente a tipos de
interaccién social que “marcan” a las personas, reduciendo sus posibilidades vitales

de florecimiento humano.

Sobre la problematica a la que responde
el interculturalismo latinoamericano como
politica de reconocimiento

En las sociedades poscoloniales la interculturalidad como proyecto responde a una
problematica histdrica y estructural. En el caso peruano, por ejemplo, como bien sos-
tiene Mark Turner (1997), durante la Colonia espafnola se establecieron dos tipos de
legislacién: una para la Republica de indios y otra para la Republica de espafoles.
Los afrodescendientes fueron esclavizados y excluidos y lo siguieron siendo después
de la Independencia. Aparece asi la “Republica dividida” en la que esta escision se
Mmantiene a pesar de los procesos de mestizaje generados desde la Colonia. Con ellos
aparecen una gama variopinta de grupos intermedios socialmente estigmatizados

gue hacen mas complejas las tensiones interculturales. Asi,

pese a todos los siglos de historia colonial y republicana seguimos siendo un
pais fragmentado que requiere de una educacion que reconozca esta diver-
sidad, que prepare a las nuevas generaciones para un auténtico acerca-
miento a nuestras raices andinas, amazonicas y costerfias, que nos reconcilie
en aquellos aspectos que hasta hoy nos distancian —como son las expresiones

de racismo y discriminacion- y que, finalmente, nos posicione en el mundo
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globalizado con una marca unica, propia y original. (Ministerio de Educacion

del Perd, 2013, 33).

AUNn persisten en el imaginario social categorias y jerarquizaciones socioculturales
gue actlan como estigmas tribales que atraviesan las otras formas de estigmati-
zacion social. En otras palabras, la categorizacidn y la jerarquizacion étnico-racial es
transversal. Esto es consustancial a la dinamica propia de la colonialidad del poder
(Quijano 2007, 93), la cual “se funda en la imposicion de una clasificacion étnico-ra-
cial de la poblacion del mundo... que opera en cada uno de los planos, ambitos y

dimensiones, materiales y subjetivas, de la existencia cotidiana y a escala social”.

En este sentido hay que entender la colonialidad del poder como “un entrelazamiento
de jerarquias. .., mdltiples y heterogéneas (“heterarquias”) de formas sexuales, poli-
ticas, epistémicas, economicas, espirituales, linguisticas y raciales de dominacion y
explotacion, donde la jerarquia racial/étnica . . . reconfigura transversalmente todo

el resto de las estructuras de poder globales”. (McLaren s. f.).

Visibilizar y comprender los engranajes de la colonialidad en el discurso intercultural
“introduce de entrada la dimension del poder, que generalmente es olvidada en las

discusiones relativistas de la diferencia cultural” (Walsh 2007, 56).

Sobre el interculturalismo latinoamericano
como politica de reconocimiento

El interculturalismo latinoamericano en la practica es basicamente reactivo. En teoria
propone generar condiciones para la interaccidon activa entre las culturas hegemo-
nicas y las subalternas, mientras que en la practica tiende a la reafirmacién cultural y

a la revitalizacion linguistica.

El encapsulamiento de las personas en sus tradiciones ancestrales es un error con-
ceptual e histdrico porque los grupos socioculturales indigenas, campesinos y afro-
peruanos no son pueblos “sin historia”. Por el contrario, son pueblos con una historia
modernay contemporanea tefida de luchas y contradicciones, de pérdidas y ganan-
cias, de aciertos y desaciertos. El esencialismo ahistérico insito a la afirmacion intra-

cultural ancestralista en modo alguno es interculturalidad. La interculturalidad como
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proyecto busca generar sinergias entre Tradicion y Modernidad. Pues si bien es cierto
gue la Modernidad llegd a América aliada a la colonialidad y a nuevas formas de domi-
nacion y explotacion, la Modernidad también llegd aliada a la lucha por el derecho
a la libertad de pensamiento, de expresiéon y de eleccién de roles. En una palabra, al

derecho a la autonomia individual y a la autonomia publica (Habermas 1999)".

Las politicas interculturales de reconocimiento en nuestro continente son basica-
mente politicas de legitima resistencia cultural. Dichas politicas, si bien son necesa-
rias, son insuficientes para generar espacios de libertad cultural. La deconstrucciéon
de las barreras subjetivas del desarrollo humano es adn una tarea pendiente. Mas
aun, cuando dichos espacios son absolutamente necesarios para que las personas
puedan ampliar sus libertades y elegir el modo de vida que valoran y que tienen

razones para valorar.

Con autonomia publica hacemos referencia al derecho que tiene una sociedad a elegir —via deliberacion

publica- las normasy formas de gobierno que los ciudadanos decidan.
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Parte Il

Transformaciones culturales y
diversidad étnica

JUAN ANSION®

Al igual que el resto del mundo, el Perud esta pasando por procesos acelerados de
cambio. Los cambios culturales suelen ser lentos porque las personas no cambian
facilmente los modos de ser, de vivir, de sentir, que han adquirido desde su tem-
prana infancia. Los tiempos actuales, sin embargo, estdn marcados por la velocidad
de cambio en todos los campos y también, desde luego, en el campo de la cultura.
Se han acelerado procesos de desplazamiento de |la poblacidn tanto dentro del pais
como hacia afuera y desde afuera, lo que genera contactos masivos con otras formas
de ser, de actuar, de sentir. Junto con estos desplazamientos, vivimos una época de

transformaciones nunca vistas en los medios de comunicacion.

Asi, la multiplicacién de los contactos fisicos asociada con la enorme expansiéon de
posibilidades de comunicaciones esta transformando nuestro ambiente cultural en
un modo aun dificil de evaluar. Simultdneamente persisten antiguas estructuras cul-
turales y de relaciones interculturales heredadas del proceso histérico que, en medio
de los profundos cambios actuales, siguen siendo significativas y merecen por ello

nuestra atencion.

* Juan Ansion. Departamento Académico de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Catdlica del
Peru - PUCP. Investigador del IDHAL PUCP.
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Partiendo del paradigma indigenista

Las relaciones interétnicas en el Perdy en América Latina estan profundamente mar-
cadas por el peso de la historia colonial y poscolonial que ha sido la base desde la
cual muchos autores estudiaron la diversidad cultural. José Carlos Mariategui abordd
el tema desde los debates de su época marcados por el indigenismo y el marxismo.

|AA

En contra de ideas difundidas en su época, afirma que el “problema del indio” no es
un problema étnico, que no se debe a una supuesta inferioridad racial ni es un pro-
blema moral. Tampoco es un problema de degeneracién del indio o un problema
educativo? “El nuevo planteamiento consiste en buscar el problema indigena en el
problema de la tierra” (Maridtegui 1992/1928, 44). Maridtegui busca comprender al
indio y campesino desde el proceso histérico que va del antiguo ayllu a la comunidad

indigena vinculada al latifundio y sometida a él. La comunidad de su época ya no es

el ayllu, pero en ella

subsisten aun, robustos y tenaces, habitos de cooperacion y solidaridad. . . .
Cuando la expropiacion y el reparto parecen liquidar la ‘comunidad’, el socia-
lismo indigena encuentra siempre el medio de rehacerla, mantenerla o subro-
garla. El trabajo y la propiedad en comun son reemplazados por la coopera-

cién en el trabajo individual. (1992/1928 83).

A diferencia de las lecturas dogmaticas de Marx, Mariategui resalta asi la importancia
de una herencia cultural decisiva que permite la accién de resistencia frente al lati-
fundismo y es sustento de una transformacion revolucionaria. La concreciéon de ese
anhelo la encuentra en la nocién de “nuevo indio” formulada por José Uriel Garcia

(1973) y en la figura de Ezequiel Urviola:

Lo que distingue al ‘nuevo indio’ no es la instruccion sino el espiritu. . .. Tiene
una meta . .. Recuerdo el imprevisto e impresionante tipo de agitador que

encontré . .. en el indio puneno Ezequiel Urviola . .. [quien] representaba la

Mariategui critica el no tomar en cuenta que en la pedagogia moderna importan los factores sociales
y econémicos. José Antonio Encinas, a quien él critica por su propuesta legislativa de 1918, afirma sin
embargo mas tarde, en su libro de 1932, coincidiendo con Maridtegui: “Toda reforma escolar es la conse-

cuencia inmediata de un conocimiento profundo de las necesidades del pais” (1932, 100).
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primera chispa de un incendio por venir. Era el indio revolucionario, el indio

socialista. (Mariategui 1972, 11).

Cambian las circunstancias y cambian también las personas, pero mantienen o
pueden mantener aquel espiritu, aquella fuerza interna, que proviene de la historia
de su pueblo. En el Perd de hoy, con sus aceleradas transformaciones, necesitamos
rastrear cuanto de lo que moviliza a las personasy grupos es recreacion, aunque patr-
cial y muchas veces no consciente, de antiguos legados culturales. Muchas formas
externas de la cultura han cambiado, pero ;qué se mantiene vivo a través del proceso

historico?

En la actualidad, a diferencia de la época de Mariategui, o aun de José Maria Arguedas,
los estudiosos generalmente ya no hablan del indio, término que ha sido descartado
por sonar despectivo y también porque ha sido impuesto desde fuera por el coloni-
zador. Se prefiere el término indigena u originario o se evita el término genérico para
hablar de los andinos o amazdnicos o, aun mas, utilizar los términos mas particulares

correspondientes al grupo del que se esta hablando.

Sin embargo, detras de cualquiera de las denominaciones utilizadas, se oculta con
demasiada frecuencia el antiguo término “raza” que se sigue utilizando coloquial-
mente sin Mayor rigor escondiendo a menudo un racismo latente. Antes de seguir,
aclaremos este tema. En términos bioldégicos, una raza es una subespecie. Una
especie es un conjunto de organismos que pueden reproducirse entre siy tener des-
cendientes fértiles. El Homo sapiens es una especie. Se habla de razas o de subespe-
cies cuando poblaciones de una misma especie llegan a tener diferencias bioldgicas
marcadas, pero pueden seguir reproduciéndose entre si. Para que esto suceda, la
comunidad cientifica estima que hace falta que la diferencia genética entre ambas
poblaciones sea mayor que el 30% de la diversidad genética total de la especie, como
producto de un aislamiento total entre ellas durante miles de generaciones. En el
caso humano solo existe un 15% de diferencia (Des 2015). La conclusién es que no hay
razas humanas o, si se quiere, hay una sola que es el Homo sapiens sapiens. El Homo
sapiens neanderthalis se podria haber considerado otra subespecie, o raza, que con-

Vivid con él y se extinguid hace mas de 30 000 aflos (Wikipedia 2020).
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Se conocen como fenotipicas las diferencias organicas externas (el color de la piel, los
rasgos de la cara, etc.) que son peguefas variaciones dentro de una misma y Unica
“raza” humana. El énfasis puesto en algunas de estas diferencias bioldégicamente no
significativas es la base de una ideologia racista que pretende afirmar asi la supe-
rioridad de un grupo humano sobre otro. Cuando hablamos de un grupo étnico, no
nos referimos a estos rasgos fenotipicos, nos referimos a una comunidad humana
con una historia cultural y linguistica comun. El tema en debate es de qué modo la
sociedad trata la diversidad étnica y cémo la diferencia entre unos y otros sustenta

relaciones de poder basadas en el desprecio, la discriminacion, el racismo.

Esta actitud de desprecio hacia los pueblos diversos es antigua y ha sido heredada de
los colonizadores espanoles. Manrique subraya cémo los conquistadores asimilaron
mentalmente a los pueblos descubiertos con los musulmanes y judios que en esa

época estaban siendo perseguidos en Espana:

Propongo que en buena medida el hombre americano fue pensado por los
conquistadores a partir de, o en relaciéon con, estos ‘otros’, de distinto color de
piel, distinto idioma, distintas creencias, diferentes costumbres, diferente reli-
gion, diferente vestimenta, con los que Espafia coexistio, convivio y luchd a lo

largo de ocho siglos: musulmanes y judios. (1993, 35).

Manrique expone también cémo fue desarrollandose en Espana una segregacién
racial basada en la “obsesion por la limpieza de sangre” (1993, 355). Con esa menta-

lidad llegaron los conquistadores.

En un sentido similar, ya en 1958, Emilio Choy hizo notar que el Santiago venerado en
los Andes es el mismo que habia servido como protector de los cristianos en su lucha

contra los moros para combatir ahora a los indios.

La gran fractura social planteada desde el periodo colonial es asi la que enfrenta a
indios —o indigenas— con espanolesy criollos. Y las formas de resistencia a la domina-
cién colonial y poscolonial tenian que expresarse l6gicamente en las reivindicaciones
de los indios contra la dominacién de origen hispano. Esa fue la lucha que el indige-
nismo recogid y continud al inicio del siglo XX. Asi, el debate empezd centrandose
en la dicotomia indio —o indigena- vs. criollo. Es una division simbdlica y mental que

responde a una realidad, la de un encuentro marcado por la conquista, la soberbia,
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el desprecio, aun cuando no faltaran nunca, en ese proceso, muchas marcas de rela-

ciones también positivas.

Hemos estado acostumbrados a estudiar la cultura en el Perd a partir del supuesto
de la existencia de una cultura andina contrapuesta a la cultura occidental, siendo
la ruptura entre ambas el eje central en torno al cual gira nuestra historia. En buena
cuenta, el indigenismo recogid del sentido comun la pertinencia de hablar en esos
términos, desarrollando desde ahi un discurso a la vez tedrico y reivindicativo. Dio a
ese discurso la fuerza de la escritura y del castellano, colocando en el escenario oficial

un tema soslayado por los grupos sociales en el poder.

Esta manera de ver no se ha construido de modo arbitrario. Recoge un sentimiento
vivido durante mas de cuatro siglos: la Conquista nos dividié en vencedores y ven-
cidos. Cuando hablamos de cultura, nos referimos a la manera cémo los pueblos
viven los hechos de su historia. El indigenismo dio la pelea en el terreno del discurso
predominante por que apareciera con toda nitidez que en el Peru se vivia una gran
brecha entre indios y criollos, brecha que, aunque percibida por todos en las rela-

ciones cotidianas, no aparecia como tal en el discurso hegemadnico.

El indigenismo produjo un paradigma® muy importante al plantear como divisién
social y cultural la brecha entre indios y criollos, entre mundo andino y mundo occi-
dental. Al hacerlo, permitié hacer visible un aspecto central de la sociedad a la vez que
limitaba las posibilidades de un analisis mas fino y complejo de la realidad. Cuando
hablamos hoy del trauma de la Conquista y de la herencia colonial, seguimos hablando
en el marco del mismo paradigma. No es que nos falten razones para hacerlo, porque
nuestra historia ha sido efectivamente marcada por una profunda ruptura social, poli-
tica, cultural. Por ello, el paradigma indigenista no es indtil, pero si hace falta reco-

nocer que es cada vez mas limitado para dar cuenta de la realidad actual.

El indigenismo invierte los términos de la sociedad colonial que generd la gran
division entre indios y criollos, pero es a la vez inevitablemente tributario de ella.
Aunque la sociedad colonial maltratara y en cierta medida desconociera las socie-

dades andinas, coincidié a la vez con ellas en el afan de ubicar a cada quién en su

Las ideas sobre el indigenismo presentadas a continuacién han sido expuestas, aungue en otro contexto,

en Ansion 1994. He retomado aqui de este texto algunas oraciones con algunas modificaciones.
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lugar, de establecer jerarquias y separaciones entre grupos y estamentos y, sobre esa
base, construir las reglas de interrelacién entre entidades sociales construidas como
diferentes*. Las grandes transformaciones de nuestro siglo (migraciones, desarrollo
urbano e industrial, educacién, medios de comunicacidén) han venido produciendo
masivamente relaciones sociales distintas aun cuando resulta dificil que éstas sean
asumidas por actores sociales acostumbrados a establecer sus relaciones y a pen-

sarlas de acuerdo a los esquemas heredados del periodo colonial.

Por ello, si bien el paradigma indigenista sigue siendo Util para el historiador en tanto
da cuenta de la l6égica de una épocay de una sociedad, encuentra en la actualidad su
limite para entender la sociedad peruana de nuestros dias. No se trata de rechazarlo
de plano, sino de ampliar nuestra mirada. Para empezar, los pueblos originarios cons-
tituyen un conjunto del que hace falta reconocer la gran diversidad pese a compartir
rasgos comunes en amplias areas culturales. Los que vinieron de fuera también son
muy diversos. Por ejemplo, no se suele dar importancia a los aportes de las pobla-
ciones de origen africano o de los drabes, los chinos o japoneses. Entre los occiden-
tales no solo estan los criollos descendientes de espanoles, sino también importantes
colonias de italianos y de otros europeos. Todo ello configura una marafa de culturas
cuyos herederos a veces se pueden identificar con cierta claridad, pero en muchos
casos no lo pueden o terminan autoidentificandose con alguna de las ramas mas
prestigiosas que suele ser la criolla, aun cuando tengan antepasados de diversas pro-
cedencias culturales. He aqui probablemente una de las raices del racismo en el Peru:
la negacién en uno mismo de las influencias de una cultura subalternada (sea andina,
amazdnica o afroperuana) conduce a intentar asumir rasgos de la cultura hegemo-

nica y despreciar en otros los rasgos negados en uno mismo.

Hago la salvedad de que, en las sociedades andinas, sin embargo, el establecimiento de la diferencia no

implicaba necesariamente supeditacidén de unos por otros.
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La ruptura de José Maria Arguedas

José Maria Arguedas, quien inicid sus trabajos en un ambiente indigenista, advirtid
estos limites y fue evolucionando hasta marcar una clara ruptura en el analisis.
Aunque algunos lo sigan mencionando como indigenista, en realidad intenta una
aproximacion a una descripcidon mas real y compleja del encuentro entre culturas.
Esto se nota tanto en su obra literaria como en sus trabajos de antropologia. En “E/
complejo cultural peruano” (Arguedas 1981, 1-8), articulo publicado por primera vez
en 1952, el autor recalca la importancia de la figura del mestizo y de las migraciones
a Lima en un contexto de modernizacién del pais. Comparado con otros paises de
Ameérica Latina como México, “en el Perd, la segregacién cultural sigue siendo cruel,
esterilizante y anacrénica” (7). El proceso de mestizaje aparece ahi, “de una lentitud
pavorosa”. En este articulo y en los demds que forman parte de la misma antologia,
en los que nos habla de procesos concretos como los del valle del Mantaro, de Puquio
o de Huamanga, Arguedas se interesa mucho en la nocidén de mestizo en un sentido

muy parecido a lo que hoy llamamos intercultural.

En su obra literaria también nos transmite esa misma preocupacion por dar cuenta
de la complejidad de las relaciones sociales y culturales en el mundo andino. El titulo
de su novela Todas las sangres (1964) habla por si solo e indaga en las profundas
transformaciones del Perd con la presencia de nuevos actores que se articulan con-
flictivamente con el antiguo gamonalismo. El debate sobre esta novela que se llevd
a cabo en 1965 en el Instituto de Estudios Peruanos es una buena referencia de las
dificultades que se presentan a los investigadores para analizar los cambios de la
sociedad peruana rompiendo con el paradigma indigenista. Los literatos y cientificos
sociales que comentan la novela en esa mesa redonda tienen mucha dificultad para
entenderla. En especial, los cientificos sociales arguyen que el relato no da cuenta de
la realidad, que ya no existe el indio sino el campesino, y que la novela, al idealizar la
figura del indio, en palabras de Henri Favre, “tendria un impacto mas bien negativo”

(Arguedas et al. 1985, 39).

Arguedas, perplejo ante las incomprensiones a su obra, precisé claramente su punto

de vista (ya expresado, por lo demas, antes de la critica mencionada):
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En dltima instancia la novela ofrece una imagen de la lucha entre quienes
desean en el Pert un mundo de fraternidad y es posible forjar mediante con-
cepciones cientificas y modernas, y del capital de la tradicion indigena, que
estd orientada en el sentido de la fraternidad, como la fuerza que llevard a la
humanidad en su inevitable camino de ascenso hacia formas en que la rea-
lizacién de las virtudes humanas, sean mucho mas plenas. En la actualidad
hay una lucha universal entre estas dos tendencias. La primera que considera
que la iniciativa privada es la fuente del progreso, su pregonero en la novela
es don Fermin, un poco a la peruana. La otra tendencia es igualmente uni-
versal, que abarca ahora a la humanidad entera. Que es posible forjar una
sociedad en la que el individuo no vea en el otro individuo un competidor,
sino alguien que le auxilie a hacer lo que es capaz, a desarrollarse como ser
humano, en beneficio de los demds seres humanos. (Arguedas et al. 1985, 25;

los énfasis son mios).

Adelantandose a sus colegas, Arguedas vislumbra un tipo de desarrollo que actual-
mente conocemos como desarrollo humano, fundado en el encuentro de la ciencia
moderna con los profundos valores de fraternidad presentes en la cultura andina.
La corriente actual que habla del buen vivir (allin kawsay) va en ese sentido. Sin asi-
milar facilmente este concepto con el de desarrollo humano, la cercania entre ambos
muestra las posibilidades de articular enfoques culturales en una misma perspectiva
critica del capitalismo neoliberal (que es el que critica también Arguedas) en el marco
de una modernidad que se construya desde la diversidad de culturas e incorpore en
ella la necesidad de fortalecer los vinculos sociales al lado de —o tal vez como condi-

cion de-la ampliacion de las libertades individuales.

La intuicidn de Arguedas, como lo afirma a lo largo de la conversacion, esta fundada
en primer lugar en su experiencia de vida. La profundizara mas en su ultima novela
El zorro de arriba y el zorro de abgjo (1971). En ella descubre un nuevo pais en gesta-
cién y en ebullicién en la época del boom de la pesca en Chimbote. En esta Ultima
novela, Arguedas esta muy lejos del paradigma indigenista, pero se nota también su
dificultad en romper con él para entender la realidad peruana. Una de las paradojas
del Chimbote de la novela es, en efecto, que los dos zorros, representante cada uno

del mundo de arriba y del mundo de abajo (de la sierra y de la costa) no pueden mez-
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clarse, mientras la realidad que se describe es un verdadero “hervidero”. Arguedas
observé asi una profunda dificultad en el proceso de transformacidén cultural, la de
no poder pensar ya al modo antiguo las nuevas mezclas que se venian produciendo

con el desarrollo industrial, urbano, capitalista.

Al analizar la novela desde la critica literaria, Lienhard (1981) muestra la dificultad,
expresada por el propio autor en una de sus reflexiones emitida a modo de diario,
cuando se da cuenta de la dificultad de hablar del Chimbote moderno en el género
moderno de la novela, utilizando los zorros que son antiguos personajes miticos en
los Andes. Se produce asi una tensién muy interesante entre la novela moderna, que
presenta personajes con una historia particulary, por otro lado, el recurso al mito en el
gue los personajes son simbolos antes que personas concretas. ¢Es posible articular
el mito con la historia? Esta pregunta se puede relacionar con la sociedad peruana en
su dificil proceso de transformacién entre un mundo cultural y otro. Para José Maria
Arguedas, al igual que para la mayoria de los andinos de hoy, la pregunta no es lite-
raria sino vital, pues es la pregunta de cdémo puede pertenecer uno a la vez al mundo

de arriba y al de abajo, al mundo andino y al mundo criollo.

A esta valiosa observacion de Lienhard podemos anadir otra complementaria: el dis-
curso mitico sobre los zorros se expresa mediante una légica de oposicién binaria
entre los dos mundos (arriba-abajo, sierra-costa, andino-occidental), que recoge una
manera de ver el mundo comun desde la mirada cultural andina. En esta manera
de ver las cosas, las entidades (sociales, pero también conceptuales) existen en la
medida que se combinan complementandose o contraponiéndose, 0 ambas cosas
alavez, perosin mezclarse.Y lo que observa Arguedas en Chimbote es que todo esta
mezclado, confuso, en una transformacién profunda donde los zorros ya no saben
qué lugar ocupan. Asi, tanto en su obra cientifica como en sus novelas, Arguedas
nos muestra la dificultad de seguir pensando la realidad desde el antiguo para-

digma indigenista.
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Las posibilidades de un pais andino
moderno e intercultural

Recojamos lo dicho hasta el momento para plantearnos preguntas con respecto a
las posibilidades de un Perd moderno que tenga al mundo andino como una de sus
raices profundas. Siguiendo la pista de Arguedas, ;cudles son las posibilidades de
transformacién del pais para que las antiguas bases culturales andinas (a las cuales
debemos afadir también, sin duda, las amazdnicas) sean una fuente fecunda de un
Peru en el que la fraternidad, o la solidaridad, se imponga sobre el individualismo?
Volvamos para ello a examinar aspectos de la cultura andina que pueden contribuir

en ese sentido.

a. Larelacién con el otro y la mediacién

La relacién con el otro, con el diferente, siempre ha sido dificil y, a la vez, ha sido |a
fuente de riqueza, creatividad y progreso a lo largo de |a historia. El desarrollo de
la civilizacion en los Andes es también el del aprovechamiento de la diversidad:
diversidad de plantas y de nichos ecoldgicos, y también diversidad social y cul-
tural. El manejo vertical del territorio para aprovechar la diversidad de micro-
climas supuso expansiones familiares y étnicas a la manera de archipiélagos
(Murra 1983). Al expandirse de ese modo, los grupos se encuentran asentados
junto con otros con estrategias similares. Entonces, se ven frecuentemente con-
frontados a la necesidad de convivir con grupos o pueblos diferentes, pero no
se mezclan con ellos y, por el contrario, buscan fortalecer su propia identidad.
Se genera asi una tensiéon fuerte entre convivencia con vecinos diferentes e
identidades propias. En estas condiciones, los pueblos andinos trabajaron fuer-
temente expresiones culturales que buscaban mantener las diferencias a la vez
gue fortalecer las mediaciones entre los diferentes como un modo de generar
unidades mayores. En grupos social y culturalmente diferentes el encuentro es
dificil y es un lugar potencial de desorden y caos. Por ello es importante lograr
articular los diferentes como complementarios, si no se genera confusion. La
mediacion entre los opuestos es entonces crucial. Cereceda (1987) mostrd de
manera convincente a partir de estudios con tejedoras aimaras que el lugar

de mediacion es a la vez lo mas bello, pero también un lugar de peligro. En los
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tejidos analizados, se contraponen franjas de color marcadamente “de luz” con
otras de tono oscuroy, entre estas, para integrarlas en el conjunto del tejido, las
mujeres tejen una franja delgada (k'isa en aimara) que ellas consideran la parte
mas hermosa. Esta franja se compone de hilos de diversos colores que, sin mez-

clarse, generan un efecto armonioso de transicion entre lo oscuro y lo claro.

Este principio se aplica a muchos ambitos. Esta en particular en los relatos
miticos y en los ritos. Asi, por ejemplo, se da cuando se quiere afirmar la unidad
de dos grupos sociales que, viviendo en una misma localidad, pertenecen a
dos barrios y se encuentran en fiesta en la plaza central en luchas rituales que
culminan con la celebracion de la unidad lograda. Los conocidos danzantes de
tijeras tuvieron sin duda una funcién de ese tipo, pues eran invitados a la fiesta
por dos grupos distintos para que compitieran, siempre entre dos, hasta poder
sellar la amistad entre los competidores (véase por ejemplo Vasquez Rodriguez
y Vergara Figueroa 1988 sobre el carnaval ayacuchano). Parece que las com-
petencias de futbol entre pueblos de la sierra son herederas de ese modo de
generar la paz entre los diferentes. Asi, las identidades multiples de las familias
Yy grupos étnicos se reforzaban en una competencia fuertemente ritualizada,
mientras en el mismo proceso lograban la unidad con los contendores. La her-
mosura del ritual muestra la importancia vital, para la vida social, de lograr este
doble efecto. A la vez, de no lograrse la unidad por esa mediacién ritual, la con-

vivencia pacifica corria peligro.

De acuerdo a un principio similar, en el arte andino tradicional no se observan
mezclas de colores sino elaboraciones sofisticadas de combinaciones, a modo
de mosaico, con diversas soluciones para lograr la unidad del conjunto. Solo
recientemente, los tejedores han empezado a introducir sombras con degrada-
cién de colores, lo que marca un cambio importante en su manera de articular
visualmente las partes del tejido. Nuevamente, parece que las antiguas socie-
dades andinas no aceptaban facilmente la mezcla como algo positivo, aunque
al mismo tiempo -y esa seria una de sus tensiones— han tenido que aceptarla
y vivirla en la practica. Lo bello (y lo bueno), para ellas, consistia entonces en
lograr que cada cosa esté en su sitio y lograr hacerlas calzar como comple-

mentarias, cosa siempre dificil. Esta l6gica es de algun modo universal, pero no
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lo es el énfasis puesto en la resistencia a la mezcla, con las mdltiples maneras
de resolver los conflictos entre opuestos de acuerdo a un patrén que busca la
complementariedad y la articulacion de los elementos sin mezclarlos. El apego
andino tan particularmente fuerte al terruno puede ser parte de esta misma
l6gica. La distincion entre Auganchik (nosotros inclusivo, todos nosotros, inclu-
yendo a los diferentes grupos) y Aiugayku (nosotros exclusivo, contrapuesto a
ustedes) parece indicar la importancia particularmente fuerte de afianzar iden-

tidades pequefas en el marco de identidades mayores.

Esto no significa que las sociedades andinas no puedan pensar la mezcla, sino
gue la mezcla entre entidades contrapuestas es vista como peligrosa y dificil de
lograr. Pero cuentos como el de Juan el Oso nos sugieren también que la cul-

tura andina ha sido capaz de avanzar en ese camino (ver Ansion 1992).

Vinculos sociales, individuo y modernidad

Arguedas habla de un pais donde seria posible un desarrollo que asociara la
ciencia con la fraternidad. Ello supone recoger aspectos centrales de la moder-
nidad como el desarrollo del rigor critico y la centralidad del individuo consi-
derado libre y ciudadano en una sociedad democratica. Ahora bien, uno de
los problemas en el desarrollo de la modernidad radica precisamente en su

concepcion del individuo.

Para Aristételes, el ser humano era un animal social (o politico, segun la
traduccion) y la justicia era en consecuencia la virtud maxima porqgue es la que
permite la vida comun en la ciudad (o el Estado). El pensamiento moderno
tiene un abordaje diferente: piensa lo social a partir de los individuos. Es lo
gue hicieron los tedricos del contrato social cuando plantearon que el Estado
nace del acuerdo entre los individuos, sea para salvaguardar su seguridad
(Hobbes) o para ampliar su poderio (Spinoza). Tanto en la ciencia politica como
en la teoria econdmica, el enfoque ha sido desde entonces presuponer que lo
social se construye sobre la base de individuos autdnomos que, al relacionarse,
constituyen lo social. Este punto de vista ha permitido un gran avance al poner

por delante la autonomia y la libertad de los individuos como sujetos de su
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destino, lo cual, a su vez, se encuentra en la base del enfoque de capacidadesy

su énfasis en la agencia humana.

El aprehender asilo social como resultado del acuerdo entre individuos conside-
rados como entidades independientes tiene, sin embargo, un costo. Conduce
a reducir las relaciones humanas al resultado de decisiones que las personas
pueden tomar o no, sin considerar que Nos hacemos personas como parte de
una sociedad y una cultura determinadas, que lo social estd imbricado con lo
individual. La emancipacion moderna del individuo requiere ahora encontrarse
de nuevo con el caracter eminentemente social del ser humano, en la linea de

Aristoteles.

Ahora bien, al lado de la corriente de pensamiento que tiende a explicar lo social
solo desde los individuos como seres autébnomos, también ha continuado en el
pensamiento occidental el desarrollo de importantes propuestas que parten
de la idea del caracter social del ser humano. Es el caso, entre otros, de Karl
Marx, Nno por una supuesta teoria colectivista del ser humano, sino mas bien, en
referencia a este punto, porque percibid, en la historia y en la modernidad del
mundo capitalista, la tensiéon dialéctica entre lo individual y lo colectivo. En sus
escritos sobre la comuna rural rusa, Karl Marx explica muy bien cémo existe una
tension dialéctica en ella entre la posesion colectiva del territorio e iniciativas
individuales de las familias que tienden a corroer la comunidad a la vez que
le dan un gran dinamismo (Ansion 1980; Marx 1980; Plaza y Francke 1986). Sin
haber conocido estos textos de Marx, José Carlos Maridtegui también observa

un dinamismo de ese tipo en la comunidad andina.

En sociologia, por su lado, Emile Durkheim es muy claro en sefalar que el hecho
social tiene “una existencia propia, independiente de sus manifestaciones
individuales” (Durkheim 1968, 14). Su discipulo Marcel Mauss (1971), al teorizar
sobre las etnografias de su época, muestra como las relaciones del dar, recibir
y devolver en las sociedades tradicionales no son relaciones entre personas
sino entre clanes, linajes, familias. Al menos en las sociedades no modernas, el

elemento bésico de la sociedad no es el individuo, sino un ndcleo que incluye
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la alianza entre familias. El tipo de “contrato social” que existe en ellas abarca

todos los aspectos de la vida, en un sistema de “prestaciones sociales totales”.

El enfoque de capacidades, en su busqueda por sentar las bases de un desa-
rrollo humano en el que florezcan las personas, asume un punto de vista a la vez
moderno y critico de la manera como se enfocé la racionalidad en la economia.
Dentro de ese enfoque se viene desarrollando una importante linea de trabajo
sobre las capacidades relacionales que puede contribuir a este reencuentro

entre el individuo y la sociedad.

Nuestra perspectiva se enraiza en una comprension especifica del desa-
rrollo humano mediante la expansion de las capacidades (individuales)
para compartir relaciones de florecimiento. Las relaciones humanas

estdn en el nucleo de la vida humana. (Giraud et al. 2013, 2, traduccion

propia).

La educacion escolar es uno de los puentes importantes entre el mundo
moderno, con su potencial de desarrollo de las libertades de las personas, y
el mundo de las culturas diversas que mantienen relaciones sociales fuerte-
mente asentadas en tradiciones. En la sociedad andina del Perd, la educacion
escolar de los hijos ha sido y sigue siendo un anhelo central de los padres y
madres de familia, lo cual no significa que sea facil. Para la poblacién quechua
o aimarahablante, la escuela estd en primer lugar vinculada a dos fenémenos
culturales importantes: el hablar castellano y el leer y escribir. Ambos significan
el acceso al mundo hegemaoanico. El castellano, lengua del conquistador, es la
lengua franca imprescindible mas alla del circulo estrecho de la familia y del
pueblo. La escritura —en castellano, por cierto- es el instrumento de poder, pro-
hibido durante mucho tiempo a los indigenas. Asi, el acceso a la escuela ha sido
uno de los grandes objetos de lucha desde el mundo campesino e indigena y,

posteriormente, desde los migrantes a la ciudad.

En un relato andino recogido en 1970 (Ortiz Rescaniere 1973), la escuela apa-
rece vinculada a un personaje enemigo del Inca asociado con los gentiles
(antigua generacion desaparecida, malvada). Esta asociado con la luna y los

pumas. Engafa al hacer creer a los niflos que el Inca se ha peleado con Mama
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Pacha. Los asusta y por eso a los nifos no les gusta ir a la escuela. En versiones
opuestas, sin embargo, la escuela aparece como el lugar de la luz del dia en
contraposicion a la noche, del despertar y de los ojos abiertos en contraposicion
a la ceguera (Montoya 1980). Pareciera que ha perdido el Inca y, con él, el res-
peto por la tradicidn, pero otras versiones muestran una idea mas compleja, de
apropiaciéon del saber de la escritura con engafos y recursos andinos magicos
(Vergara Figueroa 1990). En los relatos populares, encontramos asi versiones
variadas que muestran la complejidad de la relacién del mundo andino, desde

Su propia perspectiva, con el mundo urbano, letrado y castellano.

En la actualidad continda esta relacion ambivalente con la educaciéon, aunque
con nuevas perspectivas. Asi, la educacién intercultural —con resistencias o
aprobacion segun los casos— abre las posibilidades de una articulacion de la
tradicién andina con la cultura hegemoanica para la construccién de un nuevo
tipo de modernidad (Ansion 1986; 1989). La escuela, asociada con la experiencia
de migracién a la ciudad y, mas recientemente, con la abertura al mundo
mediante la internet, es terreno de ampliacion de libertades y de desarrollo
humano a la vez que de puesta en cuestidn de antiguas identidades y culturas.
Y, en estos encuentros ambivalentes con la escuela, la urbe y la computadora,
se viene jugando también la posibilidad de una nueva modernidad, de una uni-
versalidad mas compleja, en la que el ser humano sea reconocido a la vez como
individuo libre y racional y como ser de relaciones que se reconoce tanto en la
relacion con los suyos como con los extranos. La ciudadania moderna se con-

vierte entonces en ciudadania intercultural.

Los procesos de cambio en el campo y en los procesos de migraciones mere-
cieron amplios analisis por las ciencias sociales desde los aflos 60. Sin ninguna
pretensién de exhaustividad se pueden mencionar algunas referencias. Para
los cambios en el campo, Matos Mar et al. (1969, 1976) y Golte (2001). También
Alberti et al. (1974) sobre la educacién rural. Y para los procesos de migraciones,
De la Cadena (1988) para las migraciones internas dentro de la sierra, y Degre-
gori et al. (1986) asi como Golte y Adams (1990) para las migraciones a Lima.
Matos Mar (1984) marcé un momento importante con su nocidon de desborde

popular a inicios de los 80.
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@@ Hacia la ciudadania intercultural

¢Qué es, entonces la ciudadania intercultural? Empecemos precisando lo que enten-
demos por interculturalidad. Citando un trabajo anterior, podemos decir que “la
interculturalidad es la relacion entre gente que, proviniendo de tradiciones cultu-
rales diferentes, se encuentra compartiendo espacios sociales comunes y que, por
esa situacion, se influencian mutuamente” (Ansion 2009). No se trata, sin embargo,
de cualquier tipo de influencia, sino de “aquellas en las que grupos culturalmente
diferentes se ven obligados por las circunstancias a convivir, a compartir espacios
geogrdficos y sociales comunes de modo cotidiano, permanente, duradero, inten-

sivo” (Ansion 2009).

Queda claro que la conocida divisién bipolar entre Republica de indios y RepuUblica de
espanoles, aunque haya tenido una base historica, resulta en la actualidad incorrecta
a la luz de la muy compleja diversidad existente. Pero no basta esta constatacion.
Hace falta examinar de qué manera podemos decidir si una persona pertenece a
una cultura determinada y solo a ella. Dicho de otro modo, ¢ podemos establecer
fronteras entre las culturas como si fueran territorios imaginarios con limites que se
pueden o no franquear? Fernando Fuenzalida (1992) tratd el tema al criticar el con-
cepto de mestizaje cultural, el mismo que adolece para él del defecto de encerrar
una concepcidén de la cultura como si fuera un cuerpo biolégico. El mestizaje cultural
supondria entonces el encuentro entre estos dos “cuerpos” para producir una mezcla
de ellos. Y esto supone que podamos cernir claramente los limites de una cultura
determinada como lo observamos en un cuerpo bioldgico. Asumiendo esta critica
de Fuenzalida, diremos que la cultura debe estudiarse en términos distintos a esta
metafora inspirada en la biologia, lo que nos conduce a buscar un término diferente
del de mestizaje para designar ese encuentro. A falta de otro mejor, nos quedaremos
con el de interculturalidad. El término sigue suponiendo la existencia de culturas dife-
rentes, pero estas no deben tomarse como si fueran actores sino, en primer lugar,
como maneras de grupos humanos de relacionarse con el mundo y, en segundo
lugar, como maneras de ser de estos grupos que, siendo diferentes, comparten tam-

bién muchos elementos comunes, que se superponen y se influencian mutuamente.
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Las antiguas culturas andinas y amazodnicas se desarrollaron a la vez manteniéndose
diversas y aprendiendo unas de otras, es decir, teniendo una actitud intercultural. La
actitud de incorporar lo ajeno como complemento de lo ya conocido refleja esa orien-
tacién. Ahora bien, en los tiempos que vivimos, la aceleracién de las relaciones ha
vuelto mucho mas rapidos los cambios que se producen en la configuracién cultural
del paisy del mundo, lo que constituye un desafio inmenso para una convivencia que
haga posible el desarrollo de las potencialidades de todos y todas. La confrontaciéon
de antiguos modos rurales de relaciones con la vida urbana y con libertades indivi-
duales antes menos desarrolladas plantea nuevos retos que se suman a los antiguos
recelos y prejuicios heredados del proceso colonial. Ante ello, el concepto mismo de
ciudadania enarbolado por la modernidad requiere abrirse a la diversidad y conver-
tirse en ciudadania intercultural, una ciudadania que reconozca los derechos indivi-
duales a la vez que los derechos de los grupos sociales y culturales a desarrollarse

desde sus experiencias culturales histéricas.

L] [ ] ® 7
Agenda de Investigacion
Para terminar, va un breve listado de temas por investigar en la linea de lo planteado

en el presente articulo.

®* |Los modos andinos y amazdnicos de conocimiento. Modos de relacionarse con
lo ajeno, de apropiaciéon de lo diferente. Oposicidn y complementariedad. Difi-
cultades y logros para producir la unidad desde una diversidad que mantiene

identidades.

* El| desarrollo pensado desde las culturas andina y amazénica. Buena vida y

desarrollo humano.

® Conocimientos andinos y amazoénicos en educacién, agricultura, medicina, jus-
ticia y otros. La lengua como portadora de conocimiento cultural. Dificultades

para la integracion de estos conocimientos en el conocimiento académico.
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Espacios institucionales donde se juegan las posibilidades o no de una mejor

convivencia intercultural:

v

Las instituciones escolares. Educacion monocultural vs. educacion intercul-

tural bilingUe y educacién intercultural para todos.
» Las instituciones de salud.
» Las instituciones judiciales.

» Lasiglesias.

Espacios urbanos y diversidad cultural. Procesos culturales nuevos. Qué queda

de las culturas originarias.

Areas culturales especificas y las influencias entre ellas:
» Relaciones Andes - Amazonia;y entre zonas andinas.
» Presencia de culturas afro, drabe, china, etc., con sus influencias.

» La presencia andina amazdnica en Lima: lengua, fiestas, instituciones.
La lengua: bilingUismo, estereotipos.
La relacién entre cambios econédmicos y sociales y los cambios culturales.

Las mentalidades, las ideas que circulan en los medios, en los hacedores de

opinién, en el mundo profesional y académico, sobre la diversidad cultural.
Interculturalidad y diversidad de género.

Derechos humanos y tradiciones: Qué recoger de las tradiciones (formas de
convivencia, por ejemplo) y qué rechazar (uso de la violencia, restricciéon de
libertades). Profundizar el debate sobre derechos humanos y sobre equidad de

género, asociados con promocién de la diversidad cultural.

Enfoque de capacidades e interculturalidad: ampliacién o restriccion de liber-

tades y oportunidades.
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