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RESUMEN

La aprobacién de la nueva Constitucién Politica del Estado Plurinacional de Bolivia, en enero de este
afio, ha impuesto un giro en la concepcion de justicia, toda vez que se ha incorporado la justicia de origen
indigena, dando lugar a un régimen plural en el derecho. Pese a esta significativa inclusién de lo que
se ha venido a llamar “justicia comunitaria”, hay un profundo desconocimiento de lo que ella significa.
En el marco de la ética, aqui abordaremos algunos elementos acerca de lo que se puede entender
por justicia comunitaria -caracterizada en el limite de la estructura comunal aymara- con la finalidad
de esbozar una conceptualizacién que permita comprenderla de forma mds adecuada y, diferenciarla
simultineamente de pricticas sociales que no corresponden con la matriz social y productiva en la que
se inscribe. En este sentido, sostenemos la tesis de que el contenido central de la justicia en el sistema
comunitario aymara es la reciprocidad. Sin embargo, el sustento de la reciprocidad no se ubica en la
cosmovision sino en las relaciones sociales de produccién que caracterizan la estructura comunitaria.
Este enfoque permite comprender tanto las practicas de administracién de justicia como el propio
sistema de castigos propio de las comunidades aymaras. La consideracién de estos temas abre un
abanico de cuestionamientos sobre la construccién social a desarrollar en Bolivia de aqui en adelante y
proyecta desafios ineludibles para la transformacién de la educacién.
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ABSTRACT

The adoption of the new Political Constitution of Bolivia Multicountry in January this year, has shifed
the conception of justice, since justice from indigenous communities has been incorporated, leading to
a pluralistic system in law. Despite this significant inclusion of what has been called community justice
there is a deep misunderstanding of it’s real meaning. In the context of ethics, we will discuss some
elements of what justice can be understood by community justice in the Aymara community structure
in order to try to outline an approach that allows to understand and differentiate simultaneously social
practices that do not match the social and productive matrix. In this regard, we support the thesis
that the core content of justice in the Aymara community is reciprocity. However, the livelihood of
reciprocity does not lye in the cosmovision, but in the social relations of production that define the
structure of the community. This approach allows us to understand both the practical administration
of justice as the proper punishment system itself, in Aymara communities. Considerarin these issues
opens up a range of questions about the social construction developed in Bolivia and the henceforth
inevitable challenges and plans for transforming education.

Keywords: Ethicas, Community justice, Community and Reciprocity.
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Introduccion

El trabajo que se presenta circunscribe su dmbito tematico en la ética y, de manera
particular, en la nocién de justicia.

Respecto a la ética, la primera precision que corresponde hacer es que aqui no
se la aborda como una reflexion filoséfica acerca de la moral. Si bien ésta es una
tendencia tradicional bastante marcada en la historia de la filosofia occidental, en
esa misma historia existen otras conceptualizaciones que esta investigacién recupera
y desde las que pretende construir su linea argumentativa. Como punto de partida,
se ha construido una definicion general de ella, que es la siguiente:

La ética es la manera de gestionar individual y colectivamente la libertad, bajo un
criterio de justicia y sobre un fundamento material productivo.

En lo que hace a la justicia, también corresponde una precision: aqui no se va a
entender por justicia el ejercicio de la aplicacién de la norma legal o consuetudinaria,
sino el nicleo significativo que posibilita el ordenamiento de las relaciones sociales
y la interaccién humana al interior de una sociedad. La justicia estd asociada en ese
orden tanto a la politica como a las relaciones sociales de produccion, por tanto,
opera como un elemento articulador del sentido que las personas confieren a sus
actos, intercambios, y su propia pertenencia a un conjunto social.

En este sentido, la justicia es el vinculo que une a la ética con la politica. Sin
ella cualquier gobierno es despético. La justicia no es una idea abstracta, remite a
la distribucién de los bienes comunes, los cuales no son meras invenciones de los
hombres sino productos de una evolucién cultural y politica de las sociedades. Tal es
el caso de las libertades de pensamiento y conciencia, la resistencia a la opresion y la
seguridad de las personas, valores éticos y politicos que constituyen los cimientos de
la sociedad moderna. El ejercicio de la politica es ético cuando tiene como horizonte
la sociedad. La libertad, dice Jaques Roux, “no es un vano fantasma cuando una clase
de hombres puede dominar por el hambre impunemente a la otra.... La igualdad no
es mds que un vano fantasma cuando el rico, por el monopolio, ejerce derecho de
vida y de muerte sobre su semejante” (Piiién y Flores, 2000: 15).

Con ese marco, este trabajo intenta articular un discurso explicativo acerca de
qué se ha de entender por justicia en el mundo aymara de Bolivia. El dmbito de
estudio son las comunidades indigenas altipldnicas. Estimamos que el anilisis de sus
relaciones sociales, politicas y econémicas permitird visualizar en qué consiste eso
que se ha venido a llamar con demasiada frecuencia la justicia comunitaria, pero que
hasta hoy se ha quedado en la forma sin lograr una visién de fondo'.

1 A la fecha, el término justicia comunitaria tiene cuando menos dos acepciones: la mas comun y preconizada
J y
por los medios de comunicacién es la que la identifica como el justificativo de acciones colectivas de orden
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1. Las nociones de ética y justicia en la filosofia

La ética es una de las ramas fundamentales de la filosofia. A lo largo de la
historia de la filosofia occidental, la preocupacién por la ética ha tenido las mas
diversas motivaciones y enfoques. A manera de sintesis, Francisco Altarejos clasifica
tematicamente la €tica segin cuatro grandes lineas: 1) la ética de la virtud, expuesta
por Aristételes, orientada a la consecusion de la felicidad y el bien comin; 2) la ética
del deber, desarrollada por Kant, centrada en una moral racional auténoma; 3) la
ética del valor, planteada por M. Scheller, cuyo eje es la valoracion moral; y 4) la
ética discursiva, trabajada por J. Habermas y K.O. Apel, que sustenta la bondad en
el didlogo y el consenso (Altarejos, 2002: 135-136).

Si bien la referencia es clara por si misma, conviene precisar algunos elementos.

En el caso de Aristoteles, interesa llamar la atencion sobre el hecho de que si bien
su ética puede ser identificada como una ética de la virtud y orientada a la felicidad,
es la nocién de bien comun la que tiene mayor relevancia. Alcanzar el bien comin
depende, para él, de la realizacién de la justicia en la polis. Esta es una idea que
retomamos como fundamento teérico en este trabajo, porque permite puntualizar
que una ética orientada a la bisqueda de la felicidad y el bien comin, tiene como
contenido sustancial la justicia. Si bien Aristételes realiza distintas formulaciones
sobre qué entender por justicia, identifica dos formas fundamentales de justicia, a
saber, la justicia correctiva y la justicia distributiva.

La justicia correctiva es aquella que sanciona y castiga las violaciones a la norma
establecida y reconocida por todos los ciudadanos. Desde ese punto de vista, puede
afirmarse que asi como la norma es intrinseca a la constitucién de la sociedad, el
castigo también lo es. En este orden, justicia alude a la norma y su administraciéon
pero 7o es lo mismo que ellas.

En lo que hace a la justicia distributiva, Aristételes asume que “una forma de
justicia particular y de lo justo correspondiente tiene lugar en la distribucién de
honores, riquezas y otras cosas” (2003: 101), y construye una compleja forma de
calcularla. De la nocién de justicia distributiva derivan dos ideas fundamentales. Por
una parte, la justicia estd asociada al acceso que tienen los ciudadanos a la riqueza
socialmente producida, es decir, la justicia se sustenta en un principio material y
concreto relacionado con la subsistencia y el reconocimiento social. Por otra, la
justicia distributiva lleva implicito el criterio de que se accede a la justicia en tanto
se es miembro de un orden social. En el caso especifico de Grecia, esa pertenencia
se daba a través de la condicion de ciudadano pero, como se vera posteriormente, la

delictivo, tales como ajusticiamientos; la segunda, de perspectiva meramente juridica, la esquematiza como un
sistema de sanciones y castigos al interior de las comunidades, sin mayor relieve teérico (el trabajo de Idén
Chivi es ilustrativo al respecto), con la finalidad de integrarla en la economia juridica del Estado.
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ciudadania no es la inica forma de acceso a la justicia, toda vez que las estructuras
estatales no son la inica forma de constitucién de lo social.

Para el lineamiento teérico que guia este trabajo, una segunda vertiente relevante
es la discusion de los autores llamados contractualistas -principalmente Hobbes,
Locke y Rousseau-, desarrollada entre los siglos XVI y XVII en Europa. En el
caso de Hobbes, si bien no existe una reflexion especifica sobre la justicia como
contenido fundamental de la ética, €l inicia una discusién de grandes repercusiones
referida a la contradiccion entre libertad y necesidad. Esta contradiccién estd
indisolublemente asociada a preocupaciones de fondo, como cuil es el fundamento
de lo social. Locke y Rousseau profundizarin esta linea de discusion para establecer
una idea igualmente valiosa: la contradiccion emergente entre libertad y Estado. La
idea no era completamente nueva. Ya los griegos, en la famosa tragedia Antigona,
habian tematizado esa contradiccion, pero es con los contractualistas con los que
adquiere su mejor expresion al considerarse el papel que juega en ella la propiedad
privada. Una vez mads, aparece el tema del fundamento material.

Ya en el siglo XVIII, Hegel es un tercer autor que nos interesa considerar en
tanto representa la gran sintesis de la discusion iniciada por Kant, esta es, sobre las
condiciones de posibilidad de la libertad. Con Kant desaparecen del escenario de
la ética las nociones de felicidad y bien comun, para dar paso a la construccién de
un orden social sustentado en la racionalidad. El principio de la construccién de
la colectividad -y del Estado- es la autodeterminacién fundada en la razén. Esta
idea serd duramente criticada por Hegel porque no resuelve en tltima instancia
la contradiccién entre libertad y Estado. Hegel percibe que no es posible ignorar
en la construccién del orden social el tema hobbesiano de la necesidad, esto es,
de las necesidades materiales de los seres humanos. De ahi su conocida reflexion
en la Filosofia del Derecho acerca de las relaciones que entabla el ser humano con la
naturaleza, de suerte que la propiedad privada adquiere una connotacién mis alld de
la satisfaccion de las necesidades humanas: es mas bien la forma plena y racional de
la realizacién de la libertad humana. Por eso afirma: “Lo racional es que Yo poseo
propiedad” (Hegel, 1995: 74, paragrafo 49).

Sin embargo, todavia no queda resuelta la segunda contradiccién, la que se
presenta entre libertad individual y Estado. Hegel vera en la respuesta kantiana un
subjetivismo encerrado en si mismo, incapaz de dar cuenta de la construccion de lo
colectivo. En ese sentido, la libertad para Hegel es autodeterminacion, pero también
es despliegue universal. Dicho de otro modo, €l busca superar la contradicciéon
libertad individual-libertad colectiva asumiendo la libertad como una condicion social
antes que una naturaleza individual sustentada en la razén (como para Kant). Aunque
responde a otro contexto, para explicitar esta condicién social, aqui bien puede
retomarse el juego de palabras de Jean-Luc Nancy respecto a que la construccion
de colectividad es simultineamente una socizcion (una condicién coexistente que nos
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es coesencial) y una asociacion (organizaciones e instituciones) (Nancy, en: Esposito,
2003: 13). En ese orden, el Estado bien puede ser entonces “la realizacion de la idea
ética”, como sefiala Hegel (1995: 210).

Lo que en todo caso interesa recuperar de Hegel es la caracteristica relacional de
la libertad: s6lo se puede ser libre con los otros y con la naturaleza.

Marx retoma este criterio para llevarlo hasta su extremo. La relacién con la
naturaleza (circunscrita al dmbito de la propiedad privada en Hegel) no es una
relacién /ibre ni tiene la idilica forma del despliegue (objetivacion) de la voluntad
del Yo libre y soberano. Las relaciones sociales estin constituidas como relaciones
de dominacién, por tanto, la relacién que despliega el mundo del trabajo con la
naturaleza es una relacion enajenada. El fruto del trabajo no es aquél en el que el
obrero puede reconocer el despliegue libre de su voluntad, de su creatividad y menos
de su autoafirmacion. Si acaso, es la objetivacion de su sometimiento al capital en
toda la crudeza que esto implica: el trabajador no es duefio de nada, ni siquiera de
su propio trabajo. No se pertenece a si mismo sino a otro. Por ello, el trabajo no
es el dmbito donde €l se construye como idéntico a si mismo, sino donde se vacia
de si. Su libertad de accién y autoafirmacién queda reducida a la satisfaccion de la
reproduccion de la vida fuera del trabajo. De ahi la afirmacién de Marx de que “lo
animal se convierte en lo humano y lo humano en animal” (1985: 109).

Pero, tampoco el Estado es la realizacion de la idea ética. Todo el giro hegeliano
no alcanza a atenuar lo que los contractualistas ya habian percibido: la naturaleza
represiva del Estado. Lo que Marx evidencia, ademads de ello, es, por una parte,
que el Estado no es la forma culminante de una racionalidad histdrica aséptica,
sino que es el espacio en que la dominacién de clase puede configurar un orden
social a su imagen y semejanza; por otra, que la propia existencia del Estado tiene
como condicion necesaria la fragmentacion del cuerpo social y la enajenacion de
la autodeterminacion individual y colectiva. La ciudadania, entonces, no puede ser
leida como la realizacion plena de las libertades individuales y colectivas, sino como
la forma en que se consolida el sometimiento de las clases subalternas al orden
instituido desde las clases e intereses dominantes, cuya objetivacion es el Estado.
Lo que es lo mismo, la ciudadania no supone la socialidad sino la enajenacion del
poder de decision vy, por tanto, la pérdida de la capacidad de autodeterminacion.
De ahi que el movimiento revolucionario del trabajo, tendiente a la construccion
de una sociedad comunista, busque la destruccion del poder despético del capital
consolidado en el régimen de la propiedad privada y del Estado; ello posibilitaria,
en palabras de Marx, la reconstitucién de lo social:

La esencia humana de la naturaleza no existe mas que para el hombre social,
pues sdlo asi existe para él como vinculo con el hombre, como existencia suya
para el otro y existencia del otro para €I, como elemento vital de la realidad
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humana; sélo asi existe como fundamento de su propia existencia humana. S6lo
entonces se convierte para ¢l su existencia natural en su existencia humana,
la naturaleza en hombre. La sociedad es, pues, la plena unidad esencial del
hombre con la naturaleza, el naturalismo realizado del hombre y el realizado
humanismo de la naturaleza. (Marx, 1985: 145-46)

Esta unidad esencial del hombre con la naturaleza en la sociedad es el fundamento
constitutivo de la comunidad. Se podria alegar en contra que si bien toda comunidad
es una sociedad, no ocurre igual a la inversa, pero esa simbiosis conceptual sélo es
posible desde la mirada del liberalismo, no desde la de Marx. La Comuna de Paris
es la referencia mas fuerte en este sentido.

Ahora bien, en la época actual los debates en torno a la ética y a los contenidos
de la justicia han renacido con fuerza, fruto de las contradicciones emergentes del
desarrollo del capitalismo en las sociedades industriales y, particularmente, de la
implantacién del neoliberalismo como modelo econémico dominante en el mundo
durante las tres ltimas décadas. Es el caso del debate que, con base en la Teoria de
la Fusticia de Rawls (1997), han iniciado los denominados comunitaristas. Lo que
ese debate aporta a este andlisis, entre otros elementos, es la idea de que no es
posible pensar la ética inicamente como conducta moral (entonces, como pura
libertad individual) sino como el fundamento mismo de la socialidad. Taylor sefiala
al respecto que:

La libertad autodeterminada ha constituido una idea de inmenso poder en
nuestra vida politica. En la obra de Rousseau adquiere forma politica en la
noci6n de un Estado de contrato social fundado sobre la voluntad general, que
precisamente porque se trata de nuestra libertad comin no puede permitir
oposicién alguna en nombre de la libertad... Y aunque Kant reinterpretara
esta nocién de libertad en términos puramente morales, como autonomia,
retorna vengativamente a la esfera de la politica con Hegel y Marx. (1994:64)

La segunda idea no menos importante es la que plantea Walzer, retomando a
Aristoteles, acerca de la justicia distributiva como elemento articulador de lo social.

La justicia distributiva es una idea extensa. Lleva hasta la reflexién filoséfica la
totalidad del mundo de los bienes... La sociedad humana es una comunidad
distributiva. La idea de la justicia distributiva guarda relacién tanto con el ser
y el hacer como con el tener, con la produccién tanto como con el consumo,

con la identidad... (2004: 17)

En el fondo de este debate subyace la idea de la necesidad de reconstitucién de
lo social bajo principios comunitarios -por oposicién a la atomizacién social que
caracteriza a las sociedades modernas-; asi como el retorno a la bisqueda de un bien
comun, capaz de crear horizontes de significacién colectivos para el ejercicio de la
libertad y la toma de decisiones -por oposicién al egoismo.
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2. La comunidad aymara

Los aportes tedricos previamente reseflados nos llevan ahora a la pregunta
inevitable: ;qué es la comunidad?

En opinién de Nancy, la nocién de comunidad alude a la construccién de un
nosotros:

El cum [con] es lo que vincula (si es un vinculo) o lo que junta (si es una
juntura, un yugo, una yunta) el munus del communis cuya légica o carga
semdntica Esposito ha reconocido y desarrollado tan bien (...): el reparto de
una carga, de un deber o de una tarea, y no la comunidad de una sustancia.
El ser-en-comun se define y constituye por una carga, y en tltimo anélisis no
estd a cargo de otra cosa sino del mismo cuz. Estamos a cargo de nuestro con,
es decir, de nosotros. Esto no significa que hay que apresurarse a entender algo
como “responsabilidad de la comunidad” (o “ciudad”, o “pueblo”): significa
que tenemos que hacernos cargo, para realizar una tarea —pero eso equivale
a decir “para vivir” y “para ser”- el con —o el entre- en el que tenemos nuestra
existencia, es decir, a la vez nuestro lugar o nuestro medio y aquello a lo que
y por lo que existimos en sentido fuerte, es decir, estamos expuestos. (Nancy: en
Exposito, 2003: 16).

Para establecer como es posible ese nosotros, Nancy diferencia la sociacion, de lo
que es la asociacion.

Es evidente que nosotros existimos indisociables de nuestra sociedad, si se
entiende por ello no nuestras organizaciones ni nuestras instituciones, sino
nuestra sociacion, la cual es mucho mds que una asociacién y es algo muy
distinto de ella (un contrato, una convencién, un agrupamiento, un colectivo
o una coleccién), es una condicidn coexistente que nos es esencial. (idemz: 13)

La discusion acerca de lo que es la comunidad es la discusién sobre como es
posible ese ser-en-comun, pero abordarla desde la posibilidad de su universalizacion
-al modo de Hegel- es caer nuevamente en un falso dilema. Si la sociacion es el
punto en cuestion, entonces no queda mdis que abordarla en términos histdricos, esto
es, como sociaciones: formaciones multiples e irreductibles una a la otra. ¢Significa
eso afirmar la imposibilidad de pensar que la forma comunidad (Garcia Linera,
1995) es imposible de universalizar? Si y no. En el dmbito de la dominacién del
capital, la comunidad representa la forma universal de la sociacion libre, emancipada,
autodeterminativa, la tendencia constitutiva implicita en la lucha del trabajo contra
el capital. Pero como construccién histérico-material de esa emancipaciéon no
puede ser universal: su potencialidad radica precisamente en su irreductibilidad a
una forma universal.

Con base en ese argumento, intentemos ahora una aproximacién a lo que son las
comunidades indigenas en Bolivia -y especificamente a las comunidades andinas por
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la densidad de las relaciones sociales que las caracterizan- no sélo para reconstruir la
naturaleza de su sociacién -y con ella la nocién de justicia como fundamento ético-
sino para explorar su potencialidad en la refundacién del nuevo Estado Plurinacional
de Bolivia, habida cuenta que la nueva Constitucién Politica plantea recuperar /o
comunitario para la re-constitucion de lo social.

Abordando el tema especifico de la comunidad, Van den Berg sefala de inicio:

La base de la cultura aymara y de la religiosidad aymara es [estd] formada por
la comunidad: una comunidad que no se limita a la categoria socioldgica de
un cierto nimero de personas humanas que pertenece a un mismo grupo,
sino que se extiende al mundo de los difuntos, a la naturaleza y al mundo
sobrenatural. (Van den Berg, H. y Schiffers, N., 1992: 293)

La caracterizacién de Van den Berg respecto a la naturaleza puede llamar a
confusién en lo que hace a la comprension de la comunidad, por lo que son necesarias
algunas precisiones. En propiedad, se trata de la articulacién de tres “mundos”: el
alax pacha, el aka pacha'y el mang’a pacha (literalmente, mundo de arriba, mundo de
aqui y mundo de abajo).

El alax pacha indica a la vez el universo (en sentido astronémico) y el mundo
espiritual; el aka pacha, el tiempo espacio inmediato (ahora y aqui) y la comunidad
humana; y el mang’a pacha, la fuerza teldrica de la tierra y los recursos de la naturaleza.
En otro angulo, el alax pacha designa el mundo de lo sutil, el ks pacha el mundo
en transformacion y el mang’a pacha el mundo de lo denso. (Zaiduni, comunicacion
personal).

Estos tres mundos se unen en el concepto de 7°4 pacha, que indica todo lo que es
(no sélo todo lo que existe), independientemente de que pueda ser percibido o no.
El verbo ser alude ademis a la comprensién de la totalidad no como conjunto sino
como un ser con voluntad propia. Por esa razon, el T°aj pacha no puede ser sinénimo
de universo.

Para mayor complejidad, el T°aj pacha comprende el Picha, que refiere a la unidad
de cuatro componentes: la materia, la energfa, el tiempo y el espacio. También
abarca a la Pachamama (literalmente la Madre Tierra), que podria definirse como
el escenario de la crianza de la vida, y al Pachatata, que indica lo de arriba, lo que
envuelve a la Pachamama (Zaiduni, comunicacién personal). Se trata de un tejido de
inter-dependencia en que todos los componentes (la comunidad, la naturaleza y el
mundo espiritual) tienen existencia propia pero, ademds, igual 7ango. Esto explica
inicialmente por qué, en el dmbito de la comunidad, no existe un proceso fuerte de
individuacion.

Para la filosofia andina, el individuo como tal es un ‘nada’ (un ‘no-ente’), es algo
totalmente perdido, si no se halla insertado en una red de multiples relaciones... una
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persona aislada y des-relacionada es un ente (socialmente) muerto. Desconectarse
de los vinculos naturales y cosmicos (un postulado de la Ilustracién), significaria
para el runa/jaqi de los Andes firmar su propia sentencia de muerte...El verdadero
arjé de la filosoffa andina es justamente la relacionalidad de todo, la red de nexos y
vinculos que es la fuerza vital de todo lo que existe. No ‘existe’ (en sentido muy vital)
nada sin esta condicion trascendental. (Estermann, 2006: 110-111).

La densidad de esta interrelacién entre la comunidad, la naturaleza y el mundo
espiritual tiene, por cierto, un propésito expreso: la preservacion de la vida del todo.
Pero esa preservacion no puede interpretarse como algo que proviene exclusivamente
de una representacion cosmoldgica y filosofica. Existe un fundamento material para
comprender la densidad interrelacional que caracteriza la estructura comunitaria, y
ella reside en la forma colectiva de produccion y reproduccion de la vida.

Cuando la unidad productiva basica ha devenido en una estructura mas simple
y reducida como la familia nuclear, las actividades productivas susceptibles de ser
realizadas son mds escasas o menos intensas, por lo que es probable un mayor
impulso a entablar relaciones de colaboracién productiva o de intercambio con
otras comunas y unidades sociales distintas a la suya: si estas relaciones se realizan con
unidades productivas con las que se mantienen antiguas relaciones de parentesco real o ficticio
que hablan de un remoto origen e historia comiin, estamos ante ln Comunidad Agraria
de esta unidad familiar en sus distintos #ipos, en la que la produccién familiar se
desenvuelve en medio de profundos lazos productivos comunales como la posesion
de la tierra comunal por las distintas familias, actividades laborales unificadas, etc.,
lazos reproductivos materiales como las relaciones de circulacion de productos entre
las unidades familiares, formas de autogobierno, etc., o fisicas, como la circulacion
de mujeres entre las distintas unidades familiares de la comunidad.

En este caso, la comunidad que engloba a las familias nucleares es un compacto
social, un entramado complejo de relaciones productivas, asociativas,
culturales, imaginativas en las que el trabajo familiar se desenvuelve y cobra
sentido social. (Garcia Linera, 1995: 262-263).

En ese marco cosmovisual, vamos a priorizar ahora una primera aproximacion
a las relaciones que se entablan en el #ka pacha, con la finalidad de caracterizar lo
que genéricamente se denominaria las relaciones sociales que hacen a la comunidad
humana.

En principio, importa decir no sélo que en el mundo andino la comprension de
la vida y la historia es circular, sino que la orientacién existencial del hombre andino
tiene como referente el pasado y no el futuro. Figurativamente, el pasado estd
delante y el futuro detris. El pasado concentra el sentido de la existencia individual
y colectiva, marca la ruta del quehacer, el futuro representa lo incierto, aquello
sobre lo cual no es posible decir nada porque todavia no es. Esta caracteristica tiene
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particular importancia para la comprension de los grandes levantamientos indigenas
y, en implicaci6n directa, de las movilizaciones sociales campesino-indigenas de este
siglo, porque ambos estin signados por la memoria larga (Rivera, 1987), que alude
a la significacion del pasado. El hombre andino esti situado en el presente pero su
accion (productiva, politica, etc.) se construye en orden al pasado (por ejemplo, a lo
que quedé pendiente, a lo no hecho, a lo que se puede o no hacer, etc.).

En segundo lugar, el eje articulador de la convivencia social estd en la filosoffa
del vivir bien, concepto y prictica a la vez que precisamente la nueva Constitucion
Politica del Estado Plurinacional de Bolivia retoma como nocién directriz del
Estado y la re-constitucion de lo social. En el marco del Estado, la nocién del vivir
bien es todavia un significante que precisa de un significado porque no parte de
una realidad existente, sino que es una realidad a construir. Esta peculiaridad no
resulta tan confusa si se considera que el vivir bien quiere ser el puente entre un
mundo occidental, capitalista, urbano, blanco-mestizo, centrado en el individuo, y
un mundo no occidental, no capitalista, rural, indigena originario, y centrado en la
comunidad; el puente que viabiliza la construccién del nuevo Estado Plurinacional.
Por contraposicion, en el ambito de la comunidad, el vivir bien es el principio sobre
el que se estructura la produccién material de la vida y la regulacion de las relaciones
sociales y la propia normativa: la concreciéon de una vision y accién circular que
actda a la vez como criterio de redistribucion de la riqueza socialmente producida y
de reproduccion del sentido de pertenencia de cada quien en la comunidad.

En tercer lugar, en lo que hace a la organizacion social, cabe precisar que la
comunidad es la unidad social minima dentro del mundo andino, como la célula lo es
respecto a la vida. A partir de la comunidad podriamos pensar en forma “ascendente”
las otras formas de articulacion social en el mundo andino. Pero desde el punto de vista
de la forma y el contenido de la sociacién, la comunidad no es el origen del sentido
de la vida individual y colectiva, sino el ayllu. Los ayllus son estructuras asociativas
integradas por comunidades y ellos, a su vez, integran estructuras mayores que son
las markas’. Desde el punto de vista del territorio, los ayllus tienen una ocupacion
espacial discontinua. Murra (2004) explica que esta ocupacion discontinua del espacio
obedecia al principio del acceso a distintos pisos ecoldgicos, al modo de un archipiclago
vertical, con la finalidad de posibilitar la produccién y el intercambio de productos
necesarios para la satisfaccién de necesidades. Desde el punto de vista de las relaciones
parentales, los ayllus constitufan complejas redes de familias extensas, organizados
por linajes. La colonizacién espafiola y posteriormente la formacion republicana de lo

2 Sefiala Yampara: “El Ayllu y la Marka son toda una institucionalidad sistémica andina, es la casa cosmoldgica
andina, que interacciona fuerzas y energias materiales e inmateriales (espirituales), cuyos cuatro componentes
bisicos son: a) ordenamiento territorial, b) ordenamiento de la produccién-economia, ¢) ordenamiento
cultural-ritual y d) ordenamiento sociopolitico, dentro de ella la jerarquizacién de sus autoridades... los cuatro
hacen la institucionalidad del ay//u” (Yampara, 2001: 67). Las Markas se dividen a su vez en dos parcialidades:
aransaya y urinsaya (Yampara, 2001; Ferndndez, 2000).
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que hoy es Bolivia, tendieron sistematicamente a su desestructuracién, con el fin de
restringir los desplazamientos geogrificos de los indigenas en el mundo andino y el
intercambio de productos, para consolidar la tributacion zonificada de las comunidades,
parte de la cual era la disponibilidad de mano de obra.

A la fecha, en algunas zonas de Bolivia como Potosi, Oruro, Sucre, y en menor
medida La Paz, todavia existen ayllus y markas, pero la forma organizativa mas
extendida es la comunidad. No se puede desconocer que el proceso de 1952
-que, dicho en breve, significa la consolidacién del capitalismo como modo de
producciéon dominante- desestructuré en gran medida a las comunidades, tanto
por la otorgacién de titulos de forma individual (propiedad privada de la tierra)’,
como por la oferta de ciudadania®. Pero lo que en 1952 pudo ser percibido como
una instancia de liberacién, pronto mostr6 sus limites: el crecimiento poblacional
pronto dio lugar a una acelerada fragmentacion de la propiedad individual, de suerte
que la autosubsistencia se convirtié en algo cada vez mds dificil’, dando lugar a
procesos migratorios a los centros urbanos, en unos casos de caricter temporal
como una estrategia de sobrevivencia, y en otros de manera permanente, por tanto,
de abandono de la comunidad. A la vez, el caricter colonial del Estado -que no por
haber ofertado una ciudadania de primera dej6 de estar atravesado por una visiéon
excluyente y discriminadora- hizo que los esfuerzos estatales se concentraran en
apoyar la creacién de una gran burguesia industrial en el oriente del pais, antes
que en impulsar la pequefia produccion campesina. La imposibilidad prictica de la
autosubsistencia condujo entonces al mundo indigena a la recuperacion de algunas
de las antiguas pricticas de solidaridad y reciprocidad de la comunidad ancestral,
para enfrentar su cada vez mis aguda pauperizacion. En ese marco y a lo largo
de los afios 60, la recuperacion de la memoria larga (tener el pasado al frente),
impulsada por y expresada en el discurso katarista’, posibilité construir un eje de

3 Desde el punto de vista productivo, las comunidades comprenden distintas dreas: las sayasias, que son propiedades
de uso familiar y a las que se accede en tanto se cumple un amplio y complejo sistema de obligaciones; las
aynoqas, que son tierras productivas de uso comunal y que en el pasado podian ser asignadas a las familias en
forma rotativa, y las tierras de pastoreo, que son de uso colectivo. Mds adelante se desarrollardn con mayor
precision estas formas de uso de la tierra. La otorgacién de titulos individuales condujo a la fragmentacién de
este sistema de distribucién y de acceso a la tierra de la comunidad.

4 Hasta 1952 los indigenas no eran ciudadanos porque no cumplian con los requisitos establecidos por las
distintas Constituciones, como ser propietarios, saber leer y escribir, tener residencia fija, etc. (Ferndndez,
2000). La oferta de la ciudadania del Estado del 52 implicaba no sélo poder sufragar, sino la eliminacién del
pongueaje (la condicién de colono al interior de las haciendas latifundistas), la propiedad de la tierra, el acceso
a la educacion, es decir, ser parte de una comunidad de iguales en los hechos. De ahi que no resulte extrafio que
el mundo andino, tradicionalmente sometido a una politica de exclusién, discriminacién y explotacién (bajo el
régimen de hacienda), se sumara en gran parte a la nueva oferta estatal, dando lugar a lo que se conoce como
el proceso de campesinizacion del mundo indigena.

5 Esta fragmentacién dio lugar a la aparicién del minifundio y, posteriormente, a lo que se ha venido a llamar el
surcofundio, fenémeno que alude a que las nuevas generaciones sélo tienen un surco (una linea de tierra) en
una pequefia parcela para autosubsistir.

6 El katarismo surge a fines de los afios 60 como una corriente politico-ideoldgica que reivindica la lucha del
mundo indigena por su liberacién (DEL CAPITAL?)y revaloriza la organizacién econémico-politica del
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lucha y resistencia en torno a la revalorizacién de la comunidad como un simbolo
que, posteriormente, dio pie a una rearticulacién politica del mundo indigena’.

Un elemento central para comprender las reemergencias de la entidad étnica
indigena aymara sea el estudio de las construcciones discursivas, de los relatos
performativos que politizan la lengua, la cultura y la historia con capacidad
de desencadenar y de articular esas condiciones de posibilidad estructural
acumuladas a lo largo de décadas o siglos, y de dotarlas de sujetos politicos
con capacidad de movilizacién. Precisamente ese es el papel que han jugado

las formaciones discursivas y organizativas del indianismo-katarismo. (Garcia
Linera, 2002: 10-11)

Con base en lo expuesto, interesa llamar la atencion ahora sobre esas relaciones
productivas que caracterizan a la comunidad. De manera muy escueta, mencionemos
dos: a) el acceso a la tierra y b) las formas de cooperacion entabladas en el proceso
productivo. Sobre la primera, dice Yampara:

El uso de las tierras del ayllu estd clasificado en varias formas. Entre ellas
tenemos, por una parte, la SAYANA y la SARAQA v, por otra, la AYNUQA
y la QALLPA. Las primeras son formas de usufructo familiar, mds o menos
comparables con el “solar campesino” donde estaria ubicada la FIPHINA.
Alli se encuentra la vivienda de las familias y el establo de sus ganados. El
tamafio depende, sobre todo, del sector del altiplano en que se encuentre el
ayllu y 1a comunidad. La sayaiia es mas familiar, aunque no deja de pertenecer
a la comunidad, mientras que la saraqa es parcialmente comunitaria; serfa
sinénimo de lo que hoy se conoce como “estancia”, pero tampoco deja de
ser familiar. La aynuga y la qallpa pertenecen mds al orden comunitario, pero
tampoco dejan de ser del conjunto de las familias. Estas, a su vez, pueden ser:
agricolas y de pastoreo. Casi normalmente el conjunto de las gallpas forma las
aynugqas agricolas. Si éstas estdn temporal y transitoriamente en un periodo de
descanso, también serdn aynugas de pastoreo. Esto ocurre alli donde atin no hay
problema de tierras y donde se aplica el sistema rotativo de cultivos y se conoce
el descanso de las qallpas... Esta forma de estructuracién interna es diferente
de la propiedad privada parcelaria y de la propiedad cooperativista estatal.
Las propiedades andinas presentan una combinacién mixta y asimétrica, entre
lo familiar y lo comunitario, lo comunitario y lo familiar... Este sistema de
combinacién y de distribucién mixta... también exige cumplir obligaciones,
como ser la de prestar servicios al ayllu, a través del sistema jerdrquico de
turnos de distintos cargos (autoridades, presterios, trabajos), la de cuidar y
defender la integridad fisico-territorial de la comunidad y el bienestar de

mundo andino. Tupaj Katari es su simbolo. Por lo demds, si bien se habla de “el katarismo”, es preciso decir
que hay distintas corrientes kataristas.

7 Durante los bloqueos de caminos de 2000 y 2001, el niicleo denso de la movilizacién campesino indigena
estuvo en la provincia Omasuyos del Departamento de La Paz. Desde el punto de vista politico, entonces, la
comunidad es una reinvencién. En el caso de Bolivia, el punto miés alto de esa reinvencion fue la reivindicacién
de la nacion aymara como expresion de una voluntad estatal, en el mismo periodo.
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sus habitantes, asi como la solidaridad con los ay/lus colindantes y similares.
(Yampara en: Van den Berg y Schiffers, 1992: 158-159).

Las formas de uso de la tierra varian de una zona a otra dependiendo de la cantidad
de tierras que posee una comunidad. A esto hay que anadir que la distribucién de
la tierra no se hace por igual y, que el proceso de diferenciacion interna entre las
familias que integran la comunidad depende del sistema de prestacion de servicios
al que alude Yampara. Mencionando el caso especifico de la marka Yaku, ubicada
en el Departamento de Oruro, Ferndndez diferencia las siguientes categorias: a)
originarios, quienes poseen la mayor cantidad de tierras por la prestacion de servicios
de sus antepasados y pertenecen de antiguo a la comunidad®, b) agregados, que son
comunarios cuyas familias no hicieron una mayor prestacién de servicios y por
tanto no tienen mucha tierra, y c) los forasteros (divididos a su vez en sobrantes 6
arrimantes) y wajchas (del quechua, sin familia 6, en este caso, sin ascendientes en la
zona), integrados por gente venida de otros lugares que se estableci6 en los margenes
territoriales de la comunidad (Fernandez, 2000: 130-131). Tal diferenciacién tiene
utilidad para establecer que la comunidad no es un escenario de igualdad de hecho.
Como se puede observar, la condicién de igualacién presente al interior de la
comunidad depende del trabajo y la prestacién de servicios que cada quien brinda a
la comunidad.

En lo que hace a las variadas formas de cooperacion en el trabajo, es comin
encontrar la referencia al ayni y la mink’a entre las y los autores que investigan
acerca del mundo andino. Siguiendo el trabajo de Yampara, existiria la siguiente
diferenciacion:

Ayni: Ayuda, cooperacién sino por otra, que se paga con otra ayuda,
normalmente idéntica [se desarrolla en actividades agricolas, ganaderas u
otros pero unicamente a nivel familiar].

Mink’a: Ayuda con retribucion en especie, en los ultimos tiempos incluso
dinero [corresponde a actividades exclusivamente agricolas o ganaderas en el
dmbito familiar o comunitario].

Fayma o Phayna: Trabajo matinal; normalmente en épocas de siembra y cosecha
se trabaja desde las 4 hasta las 8 2 9 de la manafia, puede ser con Ayni o Mink’a
[se cumple en el ambito familiar en actividades agricolas, ganaderas u otros, y en
el dmbito comunal en actividades agricolas u otros, mas no ganaderas].

8 Es el caso de la mita, que Rostworowski define asi: “es un concepto muy andino que se empled para efectuar
trabajos ordenados ciclicamente en un determinado momento... Esta forma andina de prestacién de servicios
se realizaba a diversos niveles en un mismo ayllu: para las faenas comunales, para labrar las tierras del curaca
[autoridad] y de la huaca [espiritu] del lugar, pero también en ayuda del jefe de la macroetnia. Durante la
hegemonia inca las tierras del Estado y las del Sol se trabajaban por medio de la mita y de la minka” (1999: 259-
260). La autora diferencia, ademds, la mita agraria, la pesquera, la mita guerrera y la minera; también especifica
la existencia de la mita seca y lluviosa, segin las estaciones, y la mita diurna y nocturna.
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Chugqu: Varios trabajan para uno, este puede adoptar las formas de Ayni o
Mink’a como también de la Phayna; la forma de retribucién difiere en cada
caso [procede como en el caso de la Phayna).

Umaraga: Todos trabajan en Aynuga, pero en forma rotativa [en el dmbito
familiar, corresponde a actividades agrarias y ganaderas; en el comunal,
exclusivamente a la actividad agricola].

Yanapa: Ayuda eventual al que la necesita, con retribucién en especie, sobre
todo en época de siembra y cosecha, también en fiestas [en el dmbito familiar,
abarca actividades agricolas, ganaderas u otros].

Sataqa: Sembrar llevando semilla en terrenos de vecinos o familiares, porque
no tiene yunta [de bueyes] o porque su terreno no es suficiente ni adecuado
para cierta variedad [de cultivo] [tanto en el 4mbito familiar como comunal,
se refiere estrictamente a la actividad agricola]. (Yampara en: Van den Bergy

Schiffers, 1992: 233).

Este conjunto de formas de cooperacién constituyen lo que se ha venido a
llamar la reciprocidad que, en el marco de la comprension de la justicia, tiene el
lugar central. Conviene aclarar sin embargo que el punto de vista con que aqui
se asume ese concepto no es esencialista, es decir, no trata de ver la reciprocidad
como un nucleo inmutable a lo largo de la historia, fundado en la naturaleza
“buena” del indigena o en una comprensiéon puramente cosmovisiva. La
reciprocidad actda como un conjunto de relaciones sociales productivas que
posibilita:

* La construccion de un horizonte comin de significacion de las relaciones
desarrolladas por el individuo y la colectividad para con los otros individuos
y la naturaleza.

® [La construccién de una nocién de bien comun.

* La delimitacion de la conducta en tanto establece lo que estd permitido y lo
que estd prohibido.

Este dltimo punto es el que interesa ahora explorar.

De acuerdo con la investigacién de Ferndndez, en materia de delimitacion de la
conducta, los ayllus aymaras tienen un cédigo riguroso que rige la conducta individual
y colectiva, y en particular para juzgar y castigar la inconducta de cualquiera de sus
miembros. Si la reciprocidad es el contenido fundamental de la justicia, la violacién
del principio -en cualquiera de sus formas- conduce al juzgamiento y posterior
aplicacion de una sancién. Fernindez diferencia tres tipos de sancion: la moral, la
social y la juridica.
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[Respecto a la sancién moral] En el derecho indigena la comunidad hace sentir
a la persona tan culpable que la lleva al reconocimiento de su falta, e incluso a
su arrepentimiento; es una justicia que controla hasta los espacios mis intimos
de la subjetividad humana. En este sentido, si en vez de responder sélo ante la
propia conciencia, se responde ante un colectivo, que exige arrepentimiento y
reconocimiento de culpa, la norma moral se transforma en juridica. (2000: 52)

[Respecto a la sancién social] En el caso de la justicia de Yaku, al igual que
otras markas, el grupo social nuclear o extendido también se constituye en una
instancia delegada de la ley; por ello, ante la transgresién de cualquiera de sus
miembros, la culpa habrd de recaer sobre el conjunto, por lo que ellos mismos
habrin de ser los directos responsables de la efectivizacion de las sanciones,
pues el bien juridico protegido es la familia, el grupo social y, en segundo
plano, la persona. (Idem: 53)

[Respecto a la sancién juridica] La justicia estd de esta forma institucionalizada
en la asamblea comunal, especializada en conocer los “delitos mayores”
o jach’a jucha, tales como el robo, el asesinato, el adulterio u otros, con la
correspondiente aplicacién de la sancién mayor. Esta institucién mayor va a
delegar competencias a las autoridades individuales, quienes habrin de conocer
asuntos mds puntuales y de indole particular o privada, conceptualizados desde
la misma comunidad o ay//u como “delitos menores” o jisk’a jucha. (: 55)

La diferenciaciéon que establece Fernindez permite apreciar algunos puntos
fundamentales:

* La comunidad es la instancia que vigila permanentemente la conducta de sus
miembros. No se trata de alguien en particular, sino de una colectividad (que
incluye el mundo de los difuntos) que sigue el quehacer diario. El principio es
la observancia de las normas establecidas, lo que explica el llamado recurrente
a observar una buena conducta. La justicia es un principio de orden y
convivencia social.

* La finalidad de la justicia en la comunidad es reconducir la conducta a lo
socialmente aceptable. El principio consiste en la recuperacion del equilibrio
(con la naturaleza o con la sociedad), de ahi que atin cuando se apliquen castigos
y/o multas, es recurrente la firma de actas de buena conducta (Fernindez,
2000: 189-211). La justicia es esencialmente restauradora.

* La administraci6n de justicia es un acto colectivo, no de alguna autoridad en
particular. Si bien es cierto que las autoridades nombradas y reconocidas por
la comunidad tienen competencias de juzgamiento, fods la comunidad es la
que juzga, sanciona y castiga, de suerte que, primero, las autoridades estin
subordinadas a la decision colectiva y, segundo, la sancién en cualquiera de sus
formas es de cumplimiento generalizado. La justicia es una responsabilidad
colectiva.
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Con estos elementos y por contraste, veamos ahora lo que en el dmbito urbano
occidental se entiende por justicia comunitaria.

3. El debate en torno a la justicia comunitaria

En junio de 2004, la poblacién pacefia se enteré con asombro del linchamiento’
del Alcalde de Ayo Ayo, a través de los medios de comunicacién (Cfr. Periédico
La Prensa y Peridédico La Razén). Ayo Ayo es una localidad cercana a la ciudad
de La Paz, ubicada en el altiplano pacefio. El Alcalde de esta poblacién, Benjamin
Altamirano, habia sido acusado por esa época de actos de corrupcion y de ejercer una
politica en contra de la poblacién. La hostilidad hacia €l era evidente, sin embargo,
al parecer el Alcalde hizo caso omiso y persisti6 en su actitud, posiblemente bajo
el criterio de estar amparado por las instancias legales y gubernamentales. EI 15 de
junio, sin embargo, fue primero secuestrado, luego torturado y, finalmente, muerto.
Su cuerpo apareci6 en la plaza central del pueblo, al amanecer. Si bien la Policia y
el Ministerio Publico iniciaron investigaciones y detuvieron a presuntos autores
del hecho, fue altamente llamativo que no contaran en absoluto con ayuda de la
poblacién: nadie sabia nada, nadie habia escuchado nada, nadie habia visto nada.

Lo insélito del acontecimiento desaté por entonces una vasta polémica en torno
a la justicia comunitaria'®. El evidente, aunque silencioso, apoyo de la poblacion al
linchamiento del Alcalde puso en el escenario del debate el tema de si una poblacion
tenfa derecho a tomar la justicia en sus manos y dar muerte a una autoridad con
antecedentes de corrupcion. Las distintas opiniones vertidas en ese momento
podrian dividirse en tres:

1. Aquellos que apoyaron la accién de la poblacién ante la evidencia de: a) la
imposibilidad de demostrar la corrupcién'’, b) el encubrimiento usual de
las autoridades gubernamentales que cometen actos de corrupcién'?, y c)
la imposibilidad real de acudir al Poder Judicial pues usualmente los juicios
quedan en nada o simplemente tardan tantos afios que jamds se puede
encarcelar a una autoridad corrupta.

9 El linchamiento hace referencia a la accién violenta de un colectivo social (barrio, comunidad) en respuesta
a la agresi6n perpetrada contra ese colectivo por una o mds personas. La accién violenta designa a golpes,
maltratos, insultos y muerte del agresor.

10 Se hablé entonces de justicia comunitaria en alusion a las pricticas de sancién que ejercen las comunidades
aymaras en contra de sus autoridades cuando éstas incumplen con el mandato de la comunidad. Al ser Ayo
Ayo una poblacién rural -formalmente designada como ciudad intermedia-, se aplicé por extensi6n el término
debido al origen aymara de la poblacién del lugar.

11 “La corrupcién no deja factura” es un dicho frecuente en la sociedad, para indicar que quienes protagonizan
actos de corrupcién no suelen dejar pruebas que luego puedan inculparles.

12 Este encubrimiento tiene sus raices en el hecho de que, durante el periodo neoliberal en Bolivia, los mismos
partidos que llegaban al gobierno central promovian a los candidatos a alcalde en los pueblos, de suerte que
bajo el criterio de que todos eran integrantes del mismo partido, se solia ser “tolerante” con los “errores” de
las autoridades menores. En el fondo, se trataba de una légica politica tradicional y perversa que establecia una
complicidad mutua.
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2. Aquellos que repudiaron tajantemente el hecho, bajo el argumento de que
nadie puede ejercer justicia por mano propia, pues eso significa poner en
entredicho el poder del Estado y el ordenamiento vigente.

3. Aquellos que si bien reconocieron los motivos legitimos de la poblacion, y en
tanto ello su derecho a sancionar a una autoridad corrupta, rechazaron el acto
del linchamiento.

Cabe destacar que, después de los acontecimientos de Ayo Ayo, en una
vertiente totalmente diferente, acaecieron -y ain acaecen esporadicamente- otros
linchamientos en distintas ciudades del pais. Se tratabaahora de vecinos pertenecientes
a barrios donde habian ocurrido asaltos o violaciones. En mds de una oportunidad,
los vecinos organizados atraparon al agresor, lo golpearon y después lo ahorcaron
o simplemente lo mataron a golpes. La Policia, en algunos casos, logr6 rescatar
al presunto delincuente, pero en otras o llegé tarde’, o contempl6 impotente los
acontecimientos ante la violencia de la gente'*. Las opiniones a propésito de estos
hechos fueron similares a las que surgieron acerca de Ayo Ayo.

A la fecha, el término justicia comunitaria tiene cuando menos dos acepciones:
la que la identifica como el justificativo de acciones colectivas de orden delictivo y
la que intenta rescatar el contenido original que la justicia pudo haber tenido en las
comunidades indigenas, para integrarla en la economia juridica del Estado. En el
primer caso, se afirma:

Ante la tolerancia de la Administracién actual, cuyo mandato expira el 6 de
agosto del 2006, se estin produciendo excesos en la conducta ciudadana. Se
habla ahora de Justicia Comunitaria como si se tratara de una praxis consagrada
por los usos y costumbres, como si fuera algo saludable y hasta digno de
tomarse en cuenta, cuando en resumidas cuentas, al menos en el caso de Ayo
Ayo, se trata de un crimen execrable con todos los agravantes y cometido con
premeditacién y alevosia, a mansalva y sobreseguro, es deci,r tipificado como
un vulgar asesinato por cuestiones econémicas y por el control del poder
municipal en aquel malhadado ay//u, de tan tristes y penosos antecedentes,
cuyo pasado estd manchado de sangre, incluyendo la de un sacerdote catélico
cuyo delito fue interceder por las victimas que iban a ser degolladas.

13 Se ha dicho con frecuencia que la Policia suele hacer la “vista gorda”, pues un delincuente menos representa
para ella un problema menos. También se afirma que los policias sienten un profundo desprecio por los
delincuentes. De hecho, hay denuncias de Derechos Humanos sobre los “métodos de investigacién” que
emplea la Policfa -que van desde golpes, tortura y asfixia, hasta muerte- para lograr obtener “confesiones”
cuando no pueden resolver un caso. Sin embargo, aunque existen denuncias, no existen investigaciones que
corroboren y expliquen esta actitud de la Policfa.

14 Los vecinos de los barrios suelen acusar frecuentemente a la Policia de “tener tratos” con los delincuentes, es
decir, de que los delincuentes actiian en complicidad con los policias pues luego se reparten las “ganancias”.
Esto se corrobora por los testimonios de los delincuentes, varones y mujeres, presos en las circeles de La Paz
(registro personal en la Cércel de Mujeres de Obrajes, 1992-1997). Tal situacién explica la agresividad de la
gente frente a la Policfa.

Integra Educativa Vol. II / N° 3 269



Silvya De Alarcin

(Mauricio  Aira  en:  http://noticiasbolivianas.com/ensemble/read.
php?f=1&i=6052&t=5884)

En el segundo caso, se plantea:

“La justicia comunitaria es una manera de reconocer y poner a la prictica
la justicia comunitaria, viendo las diferencias y lo positivo que es, porque
es la manera de hacer conocer nuestras comunidades y pueblos que
ancestralmente se ha practicado pero que ha sido discriminado”, fueron las
palabras de la Ministra de Justicia Casimira Rodriguez, quien apoya la justicia
comunitaria y la promovera desde el viceministerio de justicia comunitaria,
porque para la autoridad es darle la importancia a ambas justicias tanto la
comunitaria como a la ordinaria, y deben de tener el mismo valor. Para la
ministra, la justicia comunitaria se resuelve en pocas horas, y cualquier caso
es resuelto por las miximas autoridades de la comunidad dando su sancién
inmediatamente, los castigos van dependiendo de la infraccién cometida
y las mismas van desde un chicote o trabajos al interior de la comunidad.
Segtin Casimira Rodriguez, es necesario distinguir la justicia comunitaria con
los sucesos de Ayo Ayo, que lamentablemente no es justicia comunitaria ya
que lo ocurrido en esa localidad fue un crimen.

(www.elmundo.com.bo/Secundaria.aspredicion=24/05/2006& Tipo=Politica
&Cod=4342)

De las posiciones resefiadas, es posible derivar que la justicia comunitaria, en el
discurso social, estd fundamentalmente vinculada con la prictica de la administracion
de justicia. En segundo lugar, identificada prioritariamente como castigo y, para
mayor precisién, como castigo fisico y violento que, en determinados casos, puede
dar lugar al linchamiento.

Como se ha intentado demostrar en el apartado anterior, nada de esto es evidente
y lo tinico que muestra es la enorme brecha de desconocimiento que separa al mundo
urbano del mundo indigena. En el imaginario urbano, la “justicia comunitaria” es
una prictica casi barbara por dos razones: una, porque se aplica sobre el cuerpo
(desde el chicotazo hasta la muerte, pricticas prohibidas en el derecho penal) y dos,
porque estd al margen del Estado. No resulta dificil reconocer en esa identificacion
la matriz discriminadora de lo indigena que atraviesa la configuracion societal
boliviana y que revive, en cada linchamiento, el miedo a lo indigena, identificindolo
como muerte y barbarie. La alternativa a ello, por lo menos hasta la aprobacién de
la nueva Constitucion, era incorporar al sistema juridico estatal esta prictica.

Al respecto, corresponde puntualizar lo siguiente:

1. La justicia es un concepto mucho mas amplio que el de administracion de
justicia. Si del mundo aymara se trata, la justicia tiene mds bien como nicleo
el concepto de reciprocidad, que implica un principio ordenador y significativo
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de convivencia humana con la naturaleza y la sociedad, sustentado en la
materialidad de relaciones sociales productivas de cooperacion. Sobre esto,
es imprescindible enfatizar que la justicia comunitaria no estd sustentada en
el principio de igualdad, tan caro a la justicia occidental, sino en la prestacién
de servicios. El trabajo a favor de la comunidad es el criterio que determina la
pertenencia, y por ello el medio fundamental para la adquisicion de derechos.
Por esa misma razon, el sujeto de derechos no es el individuo sino la familia.
Ella es la unidad minima de la estructura social comunal que garantiza no sélo
la subsistencia de todos y cada uno de sus componentes, sino la reproduccion
de una ética de solidaridad y responsabilidad colectiva.

2. En el marco de la administracién de justicia al interior de las comunidades
aymaras, el acento estd en la reconduccién de la conducta, en la superacién del
desequilibrio. El control social que ejerce la comunidad y la familia sobre los
individuos tiene, en ese sentido, una funcién fundamentalmente preventiva
respecto a cualquier posible inconducta. La socialidad se refuerza con esa
funcion en la medida en que representa una voluntad individual y colectiva,
puesta en juego para encauzar el libre albedrio bajo criterios de pertenencia y
responsabilidad.

3. Si bien la comunidad se sustenta en el principio de reciprocidad, ello no
significa la ausencia de contradicciones (por ejemplo, el robo o la violencia
intrafamiliar). La existencia de tipificaciones delictivas al interior de las
comunidades destruye cualquier mitificacion apresurada de la vida comunal
(como un orden arménico per se). En tanto microsociedad, habria mds bien
que percibir a la comunidad como un continuo crearse y recrearse, un esfuerzo
permanente por mantener la cohesion frente a las tendencias disgregadoras
que genera la proximidad de las ciudades y las necesidades existentes. Eso
explica por qué la justicia no puede ser una funcién exclusiva de las autoridades
comunales sino un quehacer de todos.

4. En materia de justicia correctiva, tomando el término que utiliza Aristoteles,
llama la atencién la importancia que tienen las actas de buen comportamiento
y la bisqueda de soluciones integrales, muy por encima de la mera aplicacion
del castigo. También llama la atencién el alcance de esa aplicacion pues, en
particular la sancién social, moral y eventualmente econémica, llega tanto al
individuo como a su familia. Esto pone en evidencia la dimensién social de la
practica de la justicia, a la vez que su caricter politico puesto que lo que estd
en juego es la preservacion del sustento de las relaciones sociales, en este caso,
el principio de la reciprocidad.

5. El tema de si la muerte es parte de la justicia comunitaria tiene, por ello, una
importancia relativa. No s6lo porque la muerte es una prictica que también
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estd incluida en muchas legislaciones, sino porque no es lo que define a la
justicia comunitaria. Aunque existen elementos para afirmar que esta no es
una practica ajena a las comunidades (Fernandez, 2000: 221-223), también es
clerto que estd extraordinariamente restringida®. Por otra parte, la pena de
muerte tiene como condicién previa el juzgamiento piblico, con derecho a
defensa. Nada mds ajeno por esto al linchamiento, que suele estar atravesado
por reacciones impulsivas y poco propensas a la argumentacién. Precisamente
porque en las comunidades existe una cosmovision defensora de la vida -comin
en sociedades de economia agricola- la pena de muerte es un recurso extremo
que, ademds de aplicarse en contadas ocasiones, sélo surge ante la necesidad
de preservar la vida del zodo que es la comunidad.

A manera de conclusiones

De manera inevitable, por razones de espacio, aqui se ha hecho apenas un trazo
grueso de lo que puede conceptualizarse como justicia comunitaria. Como se ha
intentado demostrar a lo largo del analisis, el principio que guia esta justicia es
sustancialmente opuesto a la visién liberal, moderna y occidental que caracteriza
buena parte del derecho estatal. Por ello, su inclusién en la nueva Constitucion
Politica del Estado plantea un sinnimero de preguntas y preocupaciones acerca de
la reglamentacion especifica que guiara su ejercicio a futuro, porque alli descasarin
sin duda sus posibilidades de reproduccion en mayor o menor medida.

Para la educacion, y en particular para la educacion superior, la justicia propia de
las comunidades aymaras plantea algunos desafios insoslayables, entre los cuales nos
parece necesario destacar tres:

1. Lanecesidad de redimensionar la ética en la perspectiva de la transformacién
del Estado. Esto significa repensar la educacién en sus proyecciones politicas,
bajo un nuevo principio de sociacion, una reconstitucion de un nosotros
legitimamente diverso y plural. La filosoffa occidental, que es en la que se
inscribe nuestra tradicion académica, ha pensado la unidad del ser. Toca ahora
pensar la pluralidad como principio ético, lejos de la perspectiva del contrato
social, cerca mds bien de la pertenencia.

2. Repensar el discurso de los derechos que atraviesa el sistema educativo.
Las lecturas del mundo proyectadas en las aulas centran su construccion
en el individuo como sujeto de derechos por el solo hecho de su condicion
de individuo nacido en una colectividad. Las éticas indigenas, y la aymara
en particular, hacen del trabajo a favor de la comunidad el mecanismo
generador de derechos pero también de diferenciacion social, creando con
ello otro principio de socialidad. Pedagégicamente, este criterio abre infinitas

15 De acuerdo con la investigacién de Ferndndez, la pena de muerte se aplica en casos de brujeria y robo.
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posibilidades de formacién social -principio que con frecuencia elude el
sistema universitario- pero también de significacion del conocimiento y el
aprendizaje.

3. La recuperacion de la nocién de justicia comunitaria en el proceso de
aprendizaje-ensefianza es un potencial para la formacién democritica y de
pertenencia social. El complejo de responsabilidades que implica viabilizaria
el ser-en-comun.
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