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... para la mentalidad primitiva, es el principio de imputación y no el de 
la causalidad el que subyace fundamentalmente en las interpretaciones 
de la naturaleza, y que los primitivos explicaban los fenómenos natura-
les según una norma social, la norma de la represalia, según la cual a la 
buena conducta se imputa la recompensa y a la mala, el castigo […] la dis-
tinción principal entre el principio de causalidad y el de la imputación 
normativa consiste en que en el caso de la causalidad, la vinculación 
es independiente de un acto de la voluntad humana y sobrehumana 
mientras que en la imputación, la vinculación es creada por un acto de 
voluntad humana y una voluntad sobrehumana que prescribe a la natu-
raleza una determinada conducta88. 

Es de conocimiento que en el pensamiento del hombre andino hay 
una coexistencia entre el pensamiento filosófico y el pensamiento má-
gico. Este último se manifiesta en la interpretación de su relación con 
la naturaleza a través del principio de imputación expuesto por Kelsen; 
muestra de ello es que el hombre andino piensa que es deber suyo agra-
decer a la naturaleza por los beneficios obtenidos de ella; si lo cumple 
recibirá una recompensa de la naturaleza (buena cosecha, reproducción 
de sus animales, salud, incluso les ayudará a resolver sus problemas de 
carácter social89) y si lo incumple recibirá un castigo (sequía, inunda-
ción, mala cosecha, muerte de sus animales, enfermedades y, en algu-
nos casos, la muerte). En consecuencia, una acción buena es aquella 
que expresa el respeto y la gratitud a la naturaleza a través de los ritos y 
las ofrendas (pagapu, pampapu, tinka) cuya finalidad es mantener la ar-
monía entre la naturaleza y el hombre. Esta acción considerada buena 
por el hombre andino se refleja en la siguiente expresión de un campe-
sino de las alturas de la provincia de Víctor Fajardo, en Ayacucho: “La 
tierra es quien da los frutos para toda mi generación; por eso, año tras 
año, debo brindarle siempre igual, lo que bebo, lo que mastico y fumo 
en señal de agradecimiento, porque ella mantiene a mi familia; por eso 

88 KELSEN, Hans. ¿Qué es la teoría pura del derecho?, págs. 11-12.
89 Los comuneros en la alturas de Huanta, en Ayacucho, manifestaron lo siguiente: “La madre 

Rasuhuillca (cerro tutelar de los pobladores de las alturas de Huanta) se enojó porque le 
hemos olvidado durante el sasachacuy tiempo (se refieren a época de los conflictos sociales 
que se vivió en esta zona), y como los senderistas si les llevó sus pagapus, ella se puso de parte 
de ellos, por eso cuando les perseguía las patrullas, los cerros se abrían para dejarles entrar y 
los escondía, por eso ahora tenemos que llevarle las ofrendas continuamente para que ella 
nos ayude a resolver nuestras dificultades”. (Testimonio recogido en julio-2007). Inédito.

recibe lo mejor como ofrenda”90. Es de conocimiento que el hombre 
andino brinda ofrendas a la tierra, a los cerros, al agua, etc. Por ejemplo, 
antes de sembrar, deposita en una de las esquinas del terreno lo mejor 
que ese terreno produce, acompañado de coca, aguardiente, cigarrillos 
y flores, acciones que reflejan su concepción humanizante de la natu-
raleza, al conferirle vida y sensibilidad que le hace capaz de responder 
positivamente al buen trato.

Se puede afirmar que la ejecución de las acciones valiosas en el 
mundo andino con respecto a la naturaleza, ya sea dentro del principio 
de causalidad o imputabilidad, tiene un carácter coercitivo, porque el 
hombre está convencido de que su existencia y bienestar, incluyendo de 
su familia y comunidad, depende de sus acciones con la naturaleza, lo 
que hace deducir que en el mundo andino rige una moral heterónoma, 
porque la fuerza que obliga al hombre a actuar bien es el temor a perder 
la convivencia armónica entre la naturaleza y el hombre.

2.1.2.	 Con	sus	pares

En el mundo andino el estatus de ‘ser humano’, runa, es adqui-
rido, porque el hombre al nacer no posee facultades que le permita 
establecer relaciones con su entorno y actuar frente a él de manera 
pertinente. El runa es el yuyayniyuq, palabra que se deriva del verbo 
yuyay que significa ‘recordar’, y de yuq, morfema que significa ‘pose-
sión’. Entonces, yuyayniyuq es la persona que posee memoria; pero en 
el mundo andino el yuyayniyuq no es solo aquel hombre que posee 
memoria, sino el que ya tiene desarrollado los fenómenos psíquicos 
cognitivos, afectivos y volitivos que le permiten actuar con pertinencia 
frente a la naturaleza y a sus pares. Esta concepción se manifiesta en 
la siguiente expresión que se utiliza para cuestionar una acción im-
pertinente, equivocada o moralmente mala: manam wawañachu kanki 
yuyayniyuqñam kanki (ya no eres niño, ya eres un hombre que posee fa-
cultades para actuar con pertinencia); por tanto, el ser humano como 
ente racional, responsable de sus actos, es producto de un proceso 
de formación, donde los agentes de la construcción humana son la 
familia, la comunidad y la naturaleza. 

90 Testimonio de un campesino, recogido en agosto de 2008. Inédito.
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Esta construcción del ser humano también está regida por el prin-
cipio de allin kawsay como fin existencial, fuerza que pone en marcha 
a las diferentes acciones como: el kuyachikuy, el pay kaptiy, el pay kas-
pay, el yanapay, el uyanakuy, el pampachanakuy, etc.

2.1.2.1.	 Kuyachikuy. En el mundo andino, el allin kawsay, como 
fundamento axiológico, incentiva al hombre a poner en práctica un 
conjunto de acciones frente a la naturaleza y a sus semejantes, acciones 
que son consideradas buenas por el actuante y los demás hombres por 
estar orientadas a la protección y conservación de la naturaleza y al 
bienestar de los hombres. En consecuencia, el hombre que actúa bajo 
este parámetro logra el kuyachikuy91 (hacerse querer), y por sus buenas 
acciones es merecedor del cariño y del respeto de sus semejantes, y es 
incorporado como miembro activo a la familia y a la comunidad por ser 
uno de los agentes que está garantizando la realización del allin kawsay.

¿Cómo	se	consigue	el kuyachikuy?

En el mundo andino una de las formas más importantes de ‘ha-
cerse querer’ es a través de la participación activa en el proceso pro-
ductivo, ya sea de la familia nuclear y extensa o de la comunidad; esta 
participación es de acuerdo a la edad y el sexo. En una conversación 
sostenida con un campesino de la cuenca del río Cunas, en Huanca-
yo, respecto a la participación de los niños en el proceso productivo, 
él manifestaba lo siguiente:

Los niños ayudan mucho; primero se interesan acompañando a sus pa-
dres, miran nomás; después ya picando, ya desterronando, inician su 
cariño por la tierra; más grandecitos de nueve, diez o doce años ya saben 
diferenciar dónde se siembra la papa y el maíz, saben diferenciar las 
verduras que se siembran de aquellos que se plantan; en los pueblos 
ganaderos los niños a partir de los 6 años salen a pastar los carneros en 
pequeños y grandes rebaños; los niños saben lo que cuesta una oveja, el 
afán de hacerlos crecer, el ingreso que obtendrán después de su venta. 
Las niñas lavan la ropa del papá y de sus hermanitos, llevan el almuerzo 

91 En las zonas rurales es habitual observar y escuchar a los padres y madres aconsejar a sus niños 
que deben hacerse querer con los demás. Lo propio ocurre en los matrimonios en el que los 
padrinos aconsejan a los que inician a constituir una nueva familia (el novio y la novia) que 
tienen que aprender a hacerse querer con la familia y los miembros de la comunidad.

al campo, cuidan al guagua, traen agua y ayudan a preparar los alimen-
tos. En el campo los niños, igual que sus padres, no son ociosos92.

Otra manera de hacerse querer es a través de la participación ac-
tiva en la solución de los problemas y en el logro de las aspiraciones 
de la comunidad. García Miranda nos ayuda a entender este aspecto:

En la comunidad campesina de Paca (Jauja), se ha registrado tres tipos 
de comuneros: Los “activos” que son definidos como aquellos “que sien-
ten y padecen con su comunidad”; los “cooperantes”, los que sienten 
por su comunidad pero no “padecen” por ella, porque, por lo general 
son los emigrantes que residiendo fuera de la comunidad añoran su 
tierra natal, sienten sus problemas, apoyan en alguna medida, pero ya 
no padecen las vicisitudes […] y los “morosos”, los que “no sienten ni 
padecen por su comunidad”, son los desarraigados, desclasados, los que 
han perdido su identidad cultural originaria; […] se les denomina “mana 
llagtayug, mana sutiyug” “sin pueblo, sin nombre”, actitud por la que 
son blanco de censura y burla colectiva93.

A partir de estas informaciones se puede inferir que en la concep-
ción del hombre andino, el amor es un sentimiento que se tiene que 
fomentar en el otro; el hombre como ser activo que es, tiene que saber 
generar el amor en vez de ser un ente que pasivamente recibe una emo-
ción o un sentimiento. Solo en la medida en que participe en el proceso 
productivo de su familia y comunidad, en la solución de los problemas 
de su comunidad, en la realización de los anhelos de su comunidad, y 
sea capaz de verse a sí mismo en sus pares, se hará querer; pero si en su 
actuar pone en práctica conductas depredadoras frente a la naturaleza y 
acciones inhumanas frente a sus semejantes, será censurado y margina-
do de los beneficios de la familia y de la comunidad94.

92 MIRANDA ZAMBRANO, Gloria. “Lo que saben, lo que piensan, lo que sienten los niños 
en el campo”. En revista Minka N.° 13, pág. 5 y 6.

93 GARCÍA MIRANDA, Juan José. Ob. cit. pág. 53.
94 El siguiente informe de un campesino de Víctor Fajardo, en Ayacucho, ayuda a entender 

la actitud orientada a no hacerse querer: “En la familia no todo es armonía, también hay 
disgustos; algunas veces alguien no quiere ayudar a sembrar a los hermanos, a los padres o 
a los vecinos, entonces ellos se enojan y tampoco le ayudarán en la próxima siembra”; pero 
si la falta es muy grave y reiterativa, los infractores pueden ser expulsados de la comunidad 
y se convierten en mana llaqtayug, mana sutiyug, ‘sin pueblo, sin nombre’; esta es la sanción 
más severa y sentida, porque hace que pierda su identidad social y personal.
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Por lo tanto, el hombre que logra hacerse querer, contribuye a la 
construcción del allin kawsay, de un clima armónico en el ayllu y la 
comunidad, lo que no implica la ausencia total de los conflictos (estos 
siguen existiendo, pero dentro de la comunidad, generalmente, son 
de carácter funcional); esto quiere decir que como en cualquier or-
ganización social, existen contradicciones de diferentes formas, pero 
siempre están presentes los propósitos comunes que orienta la acción 
del ayllu y la comunidad. Sin embargo, se tiene conocimiento de que 
entre comunidades existen conflictos de carácter disfuncional, que en 
algunos casos han ocasionado la muerte de alguno de sus integrantes; 
principalmente estos conflictos son por los linderos95. 

El kuyachikuy, a su vez, promueve en los hombres la práctica de 
otras acciones, siempre orientadas al allin kawsay. 

2.1.2.2.	 El	Pay	kaptiy	y	el	pay	kaspay. El Pay kaptiy (si yo fuera él/
ella) y el pay kaspay (yo en lugar de él/ella) son expresiones que eviden-
cian la práctica de la empatía.

Según Abbagnano, la empatía es:

La unión o fusión emotiva con otros seres u objetos […] La reproduc-
ción, debida al instinto de imitación de las manifestaciones corporales 
de los demás, reproduciría en nosotros mismos las emociones que con 
ellas por lo general se acompañan, poniéndonos así en el estado emotivo 
de la persona a la cual tales manifestaciones pertenecen96.

Por otro lado, Ricardo Gibu en su artículo “La empatía como pro-
blema de constitución en la obra filosófica de Edith Stein”, escribe que:

La empatía no busca inventar nada sino adecuarse a la vivencia del otro. 
[…] la empatía nos permite percibir desde dentro la vivencia del “otro 
yo”. En esta comprensión va revelándose aquello que constituye la rea-
lidad propia del sujeto que ciertamente va más allá de lo sensible […] El 
primer indicio que tenemos del otro no es ciertamente su vivencia, sino 
su cuerpo. Esta corporalidad permite la aprehensión del otro como un 

95 Es el caso de las comunidades de Kispillaqta y Tuku (provincia de Cangallo, en Ayacucho), 
que en la década de los 60 y 70 estuvieron en litigio y como resultado se produjo la muerte 
de algunos comuneros. El caso se ventiló en la Corte Superior de Ayacucho. 

96 ABBAGNANO, Nicola. Ob. cit., pág. 397.

objeto real capaz de ser aprehendido en un primer momento a través 
de la sensación y la percepción. Sin embargo, la captación externa del 
cuerpo no agota lo que se manifiesta en el cuerpo del otro. En efecto, el 
otro se presenta no como una cosa entre las cosas sino como un cuerpo 
viviente […] una tensión expresada desde lo interior hacia lo exterior 
captada más propiamente por la percepción interna97. 

A partir de estas definiciones, se puede inferir que la empatía es la 
capacidad de una persona para vivenciar y compartir las emociones y 
sentimientos que experimenta otra persona, lo que hará posible que 
una persona se ponga en lugar de la otra y así pueda comprender mejor 
su comportamiento, sus decisiones, sus necesidades, sus emociones, sus 
sentimientos, sus expectativas y los problemas por los que atraviesa, lo 
que a su vez conducirá a que esta actúe con pertinencia frente a la otra.

La práctica de la empatía hace que un hombre piense en el otro 
como si fuera él, lo considera al otro como su igual, lo que quiere para 
sí también lo quiere para el otro, hace que piense que el otro es tan 
humano como él.

La empatía se establece en cualquier ámbito del quehacer huma-
no, en el juego, en las relaciones económicas, en las relaciones labora-
les, en las actividades de la vida cotidiana, etc.

En la empatía, la percepción va desde lo interior a lo exterior, de tal 
forma que permita captar la vivencia, lo interior de la persona a partir 
de lo exterior, porque la persona a quien se percibe es una realidad con-
creta que posee un cuerpo en la que se manifiestan sus emociones, sen-
timientos, expectativas y todo cuanto está experimentando. Esta vivencia 
es captada a partir de una percepción interna en la que intervienen las 
experiencias vividas, pues el haber experimentado ciertas emociones, sen-
timientos, deseos, creencias, pensamientos, expectativas, por la persona 
empática hará que la comprensión del otro sea más viable y efectiva.

En el mundo andino, si bien es cierto que no existe una palabra 
que sea equivalente a la empatía, hay dos expresiones que reflejan su 

97 GIBU, Ricardo. “La empatía como problema de constitución en la obra filosófica de Edith 
Stein”, pág. 53. Consultado en red el 11 de noviembre de 2009.
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95 Es el caso de las comunidades de Kispillaqta y Tuku (provincia de Cangallo, en Ayacucho), 
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de algunos comuneros. El caso se ventiló en la Corte Superior de Ayacucho. 

96 ABBAGNANO, Nicola. Ob. cit., pág. 397.
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97 GIBU, Ricardo. “La empatía como problema de constitución en la obra filosófica de Edith 
Stein”, pág. 53. Consultado en red el 11 de noviembre de 2009.
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práctica constante; estas son: pay kaptiy (si yo fuera él/ella) y pay kaspay 
(yo en lugar de él/ella). La primera refleja la capacidad del hombre para 
ubicarse emotivamente en el lugar del otro, cuando este es pasible de 
una acción; por ejemplo, en las expresiones: Pay kaptiy nanawuanman-
chi, pay kaptiy yarqahuamanchi, paykaptiy chiriwanmanchi (si yo fuera él 
sentiría dolor; si yo fuera él sentiría hambre, si yo fuera él, sentiría frío) 
se manifiesta la práctica de la empatía, porque la persona empática está 
expresando la vivencia que experimentaría frente a ciertas situaciones, 
si él estuviera en el lugar de la otra persona. La toma de conciencia de 
esta vivencia a experimentar orientará sus acciones frente a la otra, ya 
sea para ocasionarle o evitarle dolor o frío a la otra persona. La segunda 
expresión, pay kaspay, refleja la empatía, pero cuando la persona sobre 
la que recae la acción empática es o va a ser el ejecutor de una acción, 
y ahí tenemos por ejemplo las expresiones: pay kaspay waqaymanchi, pay 
kaspay llakikuymanchi pay kaspay maskaymanchi, pay kaspay allintach lla-
mkayman, pay kaspay kutimuymanchu, pay kaspay kutiramuymanñam, pay 
kaspay piñakuymanchi, etc. (yo en lugar de él/ella lloraría, yo en lugar 
de él/ella sufriría, yo en lugar de él/ella buscaría, yo en lugar de él/ella 
trabajaría bien, yo en lugar de él/ella no volvería, yo en lugar de él/ella 
ya hubiese vuelto, yo en lugar de él/ella me enojaría). En consecuencia, 
la empatía como capacidad para fusionarse emotivamente con el “otro 
yo” se hace presente en las diferentes situaciones por las que atraviesa el 
hombre. Pero es importante aclarar que la empatía no solo se da entre 
los hombres; también se hace presente en la relación del hombre con 
la naturaleza, porque, como es sabido, de acuerdo a la concepción del 
hombre andino, la naturaleza es un ser vivo, y por tanto, experimenta 
los mismos sentimientos que él, (nace, crece, se desarrolla, se enferma, 
muere, etc.). Para entender la empatía del hombre con respecto a la 
naturaleza, es de utilidad el párrafo de una canción que entonan las 
esposas de los mineros de Julcani que fue acopiado por Salazar-Soler:

Plata, Plata, ¿qué tienes tú que no tenga yo mujer?
¿Qué tienes tú para robar la ternura de nuestros hombres?
¿Mis entrañas no son acaso como las tuyas?
¿No dan acaso frutos y flores en primavera?98 

98 SALAZAR-SOLER, Carmen. Ob. cit., pág. 211.

En el mundo andino, la empatía es una acción considerada muy 
valiosa, porque contribuye al allin kawsay, y porque su puesta en prác-
tica desencadena necesariamente la ejecución de otra acción valiosa 
como la solidaridad.

2.1.2.3.	 Huk umalla, huk sunqulla, huk makilla. Huk umalla = 
un solo fin, una sola meta; huk sunqulla = un anhelo común, y huk 
makilla = unidad en la acción de las estrategias elegidas para lograr el 
fin establecido, es en conjunto un principio que refleja la práctica de 
la solidaridad. 

Respecto a la solidaridad, Ingenieros expresa lo siguiente: 

La solidaridad es simpatía actuante y da fuerza a los que persiguen un 
mismo objetivo […] hay solidaridad en una comunión de hombres cuan-
do la dicha del mejor enorgullece a todos y la miseria del más triste llena 
a todos de vergüenza, […] sin esta fuerza que aúna las voluntades y los 
corazones, imposible es realizar grandes sueños colectivos; la cohesión 
de un pueblo depende exclusivamente del unísono con que se ritmen 
las esperanzas, los intereses y los ideales de todos99. 

Como en el caso de la empatía, en el mundo andino no hay una 
palabra equivalente a la solidaridad, pero existen principios y prácticas 
que reflejan la ejecución de esta acción valiosa. El principio teleológi-
co y metodológico de Huk umalla, huk sunqulla, huk makilla (huk umalla 
= un solo fin, una sola meta, huk sunqulla = un anhelo común y huk 
makilla = unidad en la acción de las estrategias elegidas para lograr el 
fin establecido), es un principio que propicia la práctica de la solidari-
dad, porque refleja la existencia de propósitos e intereses comunes en 
la organización familiar y comunal; por ejemplo, en el trabajo agrícola 
o pecuario, así como en la ejecución de obras de carácter comunal 
como la construcción de un puente, la refacción de los caminos, los 
canales de irrigación (el yarqa aspiy), las fiestas patronales, etc. El logro 
de estos propósitos unifica y cohesiona a los miembros de la familia 
o comunidad para hacer realidad los anhelos colectivos, que a su vez 
significan la materialización de los anhelos particulares; un ejemplo 
de ello se encuentra en el trabajo de Mayer, en “Las reglas del juego en 

99 INGENIEROS, José. Las fuerzas morales, pág. 38.
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99 INGENIEROS, José. Las fuerzas morales, pág. 38.
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la reciprocidad andina”, donde informa de la práctica de esta acción 
en los comuneros de Tangor en Cerro de Pasco:

Anteriormente se hacían lindero muyuy (El rodeo de los linderos), organiza-
dos anualmente por las autoridades, para que cada miembro de la comuni-
dad conociera de memoria los hitos y linderos de la comunidad de Tangor 
[…] Todo tangerino; hombre o mujer, tiene la obligación de participar en la 
defensa de las tierras comunales100.

De la expresión de Mayer se deduce que los propósitos comunes movi-
lizan acciones conjuntas, y en estas, las personas han de establecer relacio-
nes sociales en las que se conocerán en sus debilidades y fortalezas, lo que 
hará que la cohesión entre ellas sea más sólida.

Otro principio que refleja la práctica de la solidaridad es: Rura-
qman chayaspa rurapakuna, tusuqman chayaspa tusupakuna, waqaqman 
chayaspa waqapakuna; su traducción sería: “si se llega donde alguien 
que está trabajando, participemos en ese trabajo; si se llega donde 
alguien que está de fiesta, participemos de esa fiesta; si se llega donde 
alguien que está llorando, acompañémosle en su pena”. Este princi-
pio está muy próximo a lo que afirma José Ingenieros respecto a la so-
lidaridad: “la dicha del mejor enorgullece a todos y la miseria del más 
triste llena a todos de vergüenza”101. Es un principio en el que subyace 
una obligación: que el hombre no debe mantenerse indiferente frente 
a las diferentes situaciones, sean estas de alegría, dolor o tristeza, o 
frente a las diferentes actividades productivas, ya sean familiares o 
comunales; tiene la obligación de participar activamente en ella, y con 
ello estará contribuyendo a la realización del allin kawsay. 

La ejecución de acciones consideradas solidarias, también se mani-
fiesta en las actividades de apropiación, producción y transformación, 
ya sea dentro de la familia, el ayllu o la comunidad; estas son el ayni 
y la minka. El ayni es el trabajo gratuito de reciprocidad, de ayuda 
mutua que se practica en las esferas de la familia nuclear o extensa, 
incluso entre vecinos; la minka es el trabajo cooperativo gratuito, cuyo 
propósito es el bien colectivo. Hay otras prácticas que también están 

100 MAYER, Enrique. “Las reglas del juego en la reciprocidad andina”, pág. 56.
101 INGENIEROS, José. Ob. cit., pág. 38.

enmarcadas dentro de la solidaridad, como: el uyanakuy (aceptarse 
mutuamente), el yanapay (ayudar) y el mallichi (hacer probar), acciones 
consideradas buenas y practicadas frecuentemente.

El uyanakuy, consiste en una especie de préstamo de mano de obra, 
productos y bienes, los que serán devueltos con actividades y bienes 
de la misma naturaleza, o diferentes a ellos; lo que importa es que 
de por medio hay un servicio frente al cual el beneficiario se obliga a 
retribuir; de lo contrario, en otra oportunidad ya no gozará de estos 
servicios, lo que afectará a la consolidación del allin kawsay. La prácti-
ca de uyanakuy es ilustrada por Gloria Miranda en su artículo “¡Cuán-
to ganamos trabajando juntos!”: “… juntos también seleccionan las 
semillas, aunque no hay mucho para guardar. Necesitarán de un asno 
más para llevar el guano y las herramientas. El otro día lo prestó a su 
hermano, ahora él le prestará otro, con lo cual tendrá dos burros para 
trabajar”102. El uyanakuy también se da en el siguiente caso: cuando 
alguien presta herramientas para trabajar (pueden ser animales), el 
beneficiario le puede devolver con servicios de otra naturaleza, como 
podría ser la mano de obra; lo que importa es el cumplimiento del 
compromiso adquirido. 

El yanapay es otra práctica en la que se manifiesta la solidaridad. 
Consiste en la ayuda que se da en las diferentes actividades, sean agrí-
colas, pecuarias, festivas u hogareñas, destacando, en primer lugar, su 
carácter voluntario e incondicional, porque no espera devolución o 
reciprocidad, se puede dar como no se puede dar; lo que moviliza la 
ejecución de esta práctica es la voluntad de ayudar al necesitado; y en 
segundo lugar, no genera deber, pues el beneficiario puede retribuir 
o no a ese servicio.

El mallichi consiste en hacer probar o compartir, con los parientes y 
vecinos, los primeros frutos de los cultivos, o el alimento, que son de con-
sumo diario o preparados en una ocasión especial: cumpleaños, matrimo-
nio, la siembra, etc; esta práctica aparentemente simple e insignificante 
es muy valorada en el mundo andino, porque en su ejecución subyace la 
muestra de cariño, consideración y empatía.

102 MIRANDA, Gloria. “¡Cuánto ganamos trabajando juntos!”. En revista Minka N.° 15, pág. 13.
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102 MIRANDA, Gloria. “¡Cuánto ganamos trabajando juntos!”. En revista Minka N.° 15, pág. 13.
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La práctica de la solidaridad en el mundo andino está presente en las 
diferentas actividades que demandan la prestación de bienes y servicios; 
en unos casos son condicionadas como en el ayni y el uyanakuy, y en otros, 
incondicionadas como la minka, el yanapakuy y el mallichi.

2.1.2.4.	 El	Pampachanakuy. Otra actividad valiosa orientada al allin 
kawsay es el pampachanakuy, que literalmente significa ‘enterrar algo entre 
nosotros’. La expresión no se refiere a enterrar cosas o al entierro entre los 
hombres, sino al olvido de las faltas entre las personas o entre comunida-
des, con la finalidad de frenar los conflictos aún existentes. Para entender 
lo afirmado es de mucha ayuda la expresión vertida por un campesino en 
una asamblea comunal, cuando se refirió al conflicto de su comunidad 
con una comunidad vecina:

Hermanos, siempre hemos estado en envidia, en egoísmo, en odio. Aho-
ra hay que olvidar. ¿No habíamos dicho para olvidar? Hay que perdo-
narnos. Esas cosas ya han pasado. Pampachanakusunya (olvidemos pues 
nuestras faltas), esas cosas ya hemos olvidado que están recordando. 
Firmamos un acta para olvidar. ¿No se recuerdan? Pampachaspam musuq 
kausayman yaykusun, (solo olvidando las faltas podemos iniciar una nue-
va convivencia)103. 

Es de notar que el olvido de las faltas o de las ofensas es una acción 
muy importante para frenar el ciclo de acusación, venganza y odio, 
e intentar reconstruir las relaciones sociales, así como implementar un 
nuevo orden moral. 

En consecuencia, respecto a la naturaleza de los valores, el pensamien-
to del hombre andino no es objetivista ni subjetivista; está ubicado dentro 
de la posición intermedia expuesta por Risieri Frondizi, ya que ellos saben 
que existe el allin (lo bueno, lo valioso) o el mana allin (lo malo) como cua-
lidades en los objetos, en los fenómenos y en las acciones humanas que 
existen en la realidad, y que son captadas por el hombre cuando entran en 
contacto con ellas. Como producto de esta relación experimentarán bien-
estar, satisfacción, felicidad o experiencias contrarias como el malestar, la 
insatisfacción o la infelicidad.

103 Expresión recogida de Víctor Saras Amiquero (62 años) durante una asamblea de la 
comunidad de Pata pata-provincia de Tambo en Ayacucho. Abril de 2008.

En cuanto a la jerarquía de valores, se puede afirmar que para el hom-
bre andino, el valor supremo es el allin kawsay (vivir bien), entendido como 
la vivencia armónica entre el hombre y la naturaleza y entre los seres hu-
manos, valor que impulsa a la ejecución de acciones valiosas como: la rota-
ción de los cultivos, los multicultivos, los cultivos alternos, la fertilización 
de las tierras con abonos naturales, los pagapus o las ofrendas a los dife-
rentes fenómenos naturales. El allin kawsay impulsa también las prácticas 
orientadas a la buena convivencia entre los hombres como el kuyachikuy, 
que a su vez demanda la ejecución de otras acciones valiosas como la em-
patía, la solidaridad, el ayni, la minka, el uyanakuy, el yanapay, el mallichi y 
el pampachanakuy.

Finalmente, respecto a la valoración moral, no está ubicada dentro 
del individualismo o egoísmo ético, que busca el bienestar individual en 
detrimento de lo social; tampoco en el altruismo, que busca el bienestar 
de los otros en detrimento del bienestar individual, sino en una posición 
intermedia que trata de conciliar el bienestar social con el bienestar in-
dividual. Esta goza de rasgos hedonísticos, porque lo bueno es aquello o 
aquellas acciones que proporciona felicidad, entendida esta como la au-
sencia de sufrimientos físicos o psicológicos; pero también contiene rasgos 
del formalismo kantiano como en el yanapakuy y el mallichi, acciones que 
obedecen a la voluntad del actuante, pues lo que se valora es la intención 
mas no el acto mismo ni los resultados, hecho que se refleja en la siguiente 
expresión: atistin mana atistimpas yanapakunmi (pudiendo o no pudien-
do lo importante es que ayuda, lo que importa es la intención más no 
la acción).
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Capítulo IV

EL HUMANISMO ECOLÓGICO ANDINO, 
UNA ALTERNATIVA A LA CRISIS 

DEL HOMBRE MODERNO

1.	 EL	HUMANISMO	DEL	HOMBRE	MODERNO	

El Humanismo del hombre moderno tiene su fundamento teórico en 
la doctrina, que antepone frente a cualquier otra instancia, la centra-
lidad, el valor, la dignidad, la felicidad y el bienestar del hombre en el 
transcurso de su vida. Este movimiento literario, filológico, filosófico 
y artístico que surge en el Renacimiento como rechazo al teocentris-
mo medieval y las limitaciones morales impuestas por la teología dog-
mática es expuesto por los académicos de la siguiente manera: 

El filósofo peruano Francisco Miró Quesada, expresa:

… el humanismo ha sido definido, interpretado y reinterpretado innu-
merables veces. Pero se puede asegurar que a través de los tiempos, el 
sentido de la palabra se ha ido concentrando en dos núcleos significati-
vos, compatibles y, en cierto sentido, complementarios. En un sentido, 
humanismo	significa el estudio de las grandes creaciones y acciones del 
hombre en tanto revelan la nobleza de la condición humana encarnada 
en sus personalidades ejemplares. En otro sentido significa el reconoci-
miento del valor de la condición humana y la decisión de realizarlo104.

Asimismo, Nicola Abbagnano, en su Diccionario de Filosofía, afirma 
que este término es usado para indicar dos cosas diferentes: Primero, 

104 MIRÓ QUESADA CANTUARIAS, Francisco. Humanismo y revolución, pág. 91.
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por tanto, son negados de todo valor humano. Una muestra de esto 
es la declaración del expresidente Alan García quien, con respecto a 
los acontecimientos del 5 de junio de 2009 en la amazonía peruana y 
en defensa de la economía de mercado y de los intereses monopólicos 
nacionales y transnacionales, calificara a los nativos amazónicos como 
ciudadanos de segunda clase (“…estas personas no son ciudadanos de 
primera clase…”), y junto a su gabinete tildara a la población amazóni-
ca de “salvajes”, “atrasados” y “terroristas”, desconociendo su calidad 
humana y el derecho a defender su vida y su morada, porque para el 
hombre amazónico como para el hombre andino, la naturaleza es su 
hogar, es fuente de vida, es su vida misma, y por consiguiente, no se 
concibe al margen de ella. Esta relación de hombre amazónico y natu-
raleza es expuesta con pertinencia por Juan Rivera:

El hombre amazónico actúa en y para la naturaleza y para su comunidad, 
domesticándola, humanizándola y a su vez la naturaleza lo naturaliza, lo 
mantiene en la condición de ser natural. El trabajo, que es -aparte del 
juego- la forma más excelsa y humana de actuar en la naturaleza, no la 
codifica o la objetiviza en forma mercantil, sino la considera como su 
morada, su hábitat social113.

En consecuencia, el humanismo como defensa de la dignidad y 
la nobleza de todo hombre, en una sociedad dividida en clases socia-
les, es únicamente una frase huera, ya que el hombre moderno ha 
exaltado un humanismo que en esencia es antihumano, porque no 
responde a la conservación de la vida y el bienestar universal; por el 
contrario está orientado a la destrucción del hombre y de la naturale-
za. Para esto, justifica todo cuanto acontece con el fin de proporcio-
narle bienestar solo al burgués, quien atropella todo cuanto conside-
re obstáculo para el logro de su propósito, considerándose el único 
portador de las cualidades humanas como la cultura, la inteligencia, 
los valores morales, la nobleza, etc., y que le otorga el derecho a do-
minar y excluir de todo reconocimiento humano a los desposeídos, 
por considerarlos inferiores, y negándose a reconocer que el pueblo, 
como afirma Francisco Miró Quesada: “… está formado por hombres 

113 RIVERA PALOMINO, Juan. “Pensamiento amazónico: sobre naturaleza, sociedad y 
hombre”. Extraído el 6 de enero de 2010.

verdaderos […] que no han perdido su condición humana […] capaz 
de realizar de manera espontánea e ingenua los más auténticos valores 
del hombre”114.

2.	 EL	 ANTROPOCENTRISMO	 EN	 EL	 HUMANISMO	 DEL	
HOMBRE	MODERNO

El humanismo del hombre moderno, al igual que el humanismo oc-
cidental es antropocentrista, porque coloca al hombre, en este caso 
al burgués, en el centro del mundo y por encima de todos los seres, 
sobre quienes tiene el derecho y la obligación de someterlos para ga-
rantizar su bienestar y felicidad. Estermann hace mención de cuatro 
axiomas que sirven de soporte al antropocentrismo occidental, los 
que también pueden ser utilizados para explicar el antropocentrismo 
del hombre moderno.

En primer lugar, la concepción de la diferencia principal entre 
el ser humano y la naturaleza extra-humana; el segundo axioma: la 
inferioridad principal de la naturaleza extra-humana con respecto al 
hombre; el tercer axioma: la naturaleza extra-humana nunca puede 
ser “sujeto”, sino siempre quedará “objeto” del sujeto humano cog-
noscitivo; el cuarto axioma: la independencia del ser humano con 
respecto a la naturaleza extra-humana115. 

Estos axiomas hacen que este hombre se considere cualitativa-
mente diferente de los demás seres por poseer alma, racionalidad, 
libertad, voluntad y trabajo116, y que son superiores frente al instinto, 
el determinismo y la pasividad que son propios de la naturaleza no 
humana. Estas facultades no solo lo diferencia de los otros seres, sino 
también lo ubica en una posición superior e independiente respecto 
a la naturaleza; por tanto, le faculta hacer uso de su libertad absoluta 

114 MIRÓ QUESADA, Francisco. Ob. cit., pág. 100.
115 ESTERMANN, Josef. Filosofía Andina. Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina, 

págs. 194-196.
116 Descartes concibe que solo el hombre posee alma, Kant sostiene que la esencia del hombre 

es la razón, Fernando Savater plantea que el hombre se diferencia de los animales por 
poseer libertad, según Nietzsche la voluntad de poder es la potencia volitiva superior y el 
Marxismo sostiene que el trabajo hizo posible el paso del mono al hombre. 
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de la ciencia y la tecnología para dominarla hasta exterminarla porque 
son “meros objetos de análisis y experimentación científica”.

El antropocentrismo del hombre moderno no solo conduce y jus-
tifica la agresión del hombre frente a la naturaleza, sino también la 
subordinación y explotación de los excluidos del bienestar económico 
y social, a quienes junto a la naturaleza los considera medios, objetos 
que han de ser puestos a su servicio. 

Este antropocentrismo, que bendice la depredación de los recursos 
naturales, la explotación del hombre y la cosificación de todo cuanto 
se encuentra en su entorno, ha profundizando la crisis en el medio 
ambiente, en la sociedad y en el propio hombre moderno; muestra 
de ello es que el hábitat de todas las especies está sufriendo un daño 
irreversible por los gases del efecto invernadero que producen prin-
cipalmente los países económicamente poderosos (Estados Unidos, 
China, países de la Unión Europea). Precisamente, en la Cumbre 
de Copenhague sobre el Cambio Climático, los dos países que más 
emisiones dañinas producen (Estados Unidos y China)117 demostra-
ron su antihumanismo e insensibilidad con el planeta al no asumir 
un compromiso real para detener sus emisiones contaminantes, así 
como: “al acordar que los países ricos aportarían la mísera suma de 
30 mil millones de dólares en tres años a los países pobres para sufra-
gar los gastos que impliquen enfrentar el cambio climático, cifra que 
podría elevarse a 100 mil millones de dólares para el año 2020”118. 
La cifra aprobada ni siquiera se aproxima a lo estimado por Oxfam 
Internacional: “el esfuerzo de adaptación representará, como mínimo 
un coste de 50,000 millones de dólares anuales, cifra que puede au-
mentar de forma significativa si las emisiones globales no se reducen 
rápidamente”119. Por tanto, afrontar los efectos del cambio climático, 
que afectan cada vez más a diferentes zonas de nuestro planeta, será 

117 Ambos países generan el 40% de gases contaminantes.
118 CASTRO, Fidel. “El mundo medio siglo después”. Consultado en red el 7 de enero de 

2010.
119 VALLEJO, César. “El cambio climático; Adaptación o pérdida de vida. Un imperativo 

de acción que no admite dilaciones”. En Hilda Araujo (Ed.), Los andes y las poblaciones 
altoandinas en la agenda de la regionalización y la descentralización (Vol. I), pág. 157.

muy difícil, y como siempre, dejarán mayores secuelas en los países 
más pobres, porque cada vez se agudizará la pobreza y superarla será 
casi imposible. Por otro lado, la crisis social generada por el antropo-
centrismo del hombre moderno se manifiesta en cifras alarmantes de 
pobreza y miseria a nivel mundial, que según Mampó: 

… el 79% de la humanidad vive en los países considerados pobres, más 
de 1.000 millones de seres humanos viven en la miseria más absolu-
ta, más de 3.000 millones tienen una alimentación insuficiente (en un 
mundo que produce mucho más de lo que se necesita), 60 millones 
mueren cada año de hambre, 14 millones de menores de 15 años pe-
recen por enfermedades derivadas del hambre o de una alimentación 
insuficiente120.

Esta información fue corroborada en octubre de 2009 por la Or-
ganización de Naciones Unidas para la Agricultura y la Alimentación 
(FAO), cuando informa que 1000 millones de personas en el mundo 
sufren de hambre como consecuencia de la crisis económica, que gol-
pea con mayor fuerza a las personas pobres de los países en desarrollo. 
Situación que a las personas de buenos sentimientos les afecta por su 
capacidad empática, mas no a la burguesía, porque allí está la fuente 
de su riqueza. 

El antropocentrismo del hombre moderno, al ocasionar la crisis 
ambiental y social, también lo conduce a su propia crisis, porque en 
su afán de acumular mayor riqueza y poder para dominar la naturale-
za y a los hombres, condenándolos a la extinción paulatina, también 
se condena a sí mismo a la extinción, al deteriorar su morada. El 
hombre moderno, cegado por su ambición ilimitada, se ha tornado 
en un ser insensible e inhumano que, como afirma Demócrito, actúa 
peor que los animales, pues en su afán imparable de acumular capital 
y poder es capaz de las acciones más viles e inimaginables, a la vez que 
pone en práctica el discurso de Pico della Mirandola: “descender a 
la forma más baja de existencia como si fuera una bestia”121, actitud 
que a la par ha generado en el mundo una crisis de sentido, porque 

120 MAMPÓ, Eric. Ob. cit. Consultado en red el 7 de junio de 2009.
121 PICO della MIRANDOLA. Ob. cit. Consultado en red el 1 de junio de 2009.
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2010.
119 VALLEJO, César. “El cambio climático; Adaptación o pérdida de vida. Un imperativo 

de acción que no admite dilaciones”. En Hilda Araujo (Ed.), Los andes y las poblaciones 
altoandinas en la agenda de la regionalización y la descentralización (Vol. I), pág. 157.
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el sentido de vida del burgués colisiona con el sentido de vida de los 
que no pertenecen a su clase social. 

Frente al humanismo “inhumano”, enarbolado por el hombre 
moderno que olvidó los principios primigenios del humanismo occi-
dental –y que se caracteriza por un antropocentrismo que justifica la 
ubicación del hombre en el centro del mundo y por encima de todo 
los seres, que hace que este hombre se considere diferente y superior 
frente a los demás seres, y que hace del hombre el único omnisciente 
capaz de conocer y manipular la naturaleza de acuerdo a su voluntad, 
el único ser autónomo, absolutamente libre, capaz de transformar y 
someter a todo cuanto está a su entorno (hombre y naturaleza) en 
nombre del “progreso”, el ser omnipotente con derecho a ignorar los 
valores universales como la solidaridad, la justicia, la libertad, el respe-
to, etc., pero sí con derecho a exigir la observancia de estos valores a la 
clase dominada, el único fin que convierte en medio y en mercancía 
todo cuanto le es útil: naturaleza, personas, emociones, sentimientos, 
conciencia, etc., todo ello para acumular capital generando crisis a 
escala mundial— se erige un humanismo cualitativamente diferente 
que fue practicado por milenios por el hombre andino; este es el hu-
manismo ecológico. 

3. EL	HUMANISMO	ECOLÓGICO	ANDINO

Antes de exponer el humanismo ecológico andino es necesario tener 
en claro los conceptos de ecología y ecologista.

• Ecología:	Palabra que proviene de	las voces griegas oikos que signifi-
ca ‘casa’ o ‘lugar para vivir’, y logos, ‘tratado’. Entonces, literalmen-
te es el estudio de los organismos “en su hogar”, en su ambiente
nativo. Según el Diccionario de la Real Academia	Española, ‘eco-
logía’ significa: 1. Ciencia que estudia las relaciones de los seres
vivos entre sí y con su entorno; 2. Parte de la sociología que estudia
la relación entre los grupos humanos y su ambiente, tanto físico
como social, y 3. Defensa y protección de la naturaleza y del medio
ambiente. El humanismo ecológico andino está enmarcado den-
tro del tercer significado, porque en el mundo andino la defensa y

protección de la naturaleza es una práctica constante, producto de 
una larga experiencia.

• Ecologista: Según el Diccionario de la Real Academia	Española,
es un adjetivo que se utiliza para referirse a los que propugnan la
necesidad de proteger la naturaleza.

El Humanismo practicado por el hombre andino es un humanis-
mo ecológico porque, según su concepción, en el centro del mundo 
no está solo el hombre, sino está la naturaleza, el pacha, juntamente 
con el hombre, en una interrelación constante regidas por el principio 
de causalidad, el principio de la imputación y el allin kawsay, que los 
encamina a una convivencia armónica dentro de un marco de recipro-
cidad; por ello, el andino no se piensa y siente diferente, ni superior e 
independiente respecto a la naturaleza, sino se concibe como parte de 
esa totalidad de cuya conservación y bienestar depende su existencia. 
Como afirma Peña Cabrera, el andino, a diferencia del occidental que 
hace uso de sus conocimientos para dominar y controlar la naturaleza, 
“… busca más bien la convivencia con la naturaleza y la inmersión en 
su seno como fuente de vida y renovación”122. Esta afirmación explica 
por qué el andino no solo se siente parte de ella, sino se conciben como 
hijo de ella, de cuyo bienestar depende su existencia; por eso es usual 
oír en el ande expresiones como: mama pacha (madre tierra), porque le 
proporciona los productos domesticados y no domesticados necesarios 
para satisfacer su hambre y asegurar su existencia; tayta inti (padre sol), 
porque con su calor abriga al hombre, a la naturaleza y contribuye a 
que esta dé los frutos esperados; a los wamanis también le dicen padre 
o madre porque son los cerros tutelares que los cuida y protege (por
ejemplo, tayta occolla, tayta apacheta, mama Razuwillca, etc.). Incluso a
algunos animales le atribuyen el estatus de padre y madre, porque los
productos extraídos de estos los utilizan para agenciarse de vestimenta,
alimentación, afrontar los gastos que exigen la educación de sus hijos y
la salud de la familia. Esta múltiple interrelación entre hombre y natu-
raleza refleja la concepción holística del pensamiento andino en el que
no hay fenómenos aislados.

122 PEÑA, Antonio. Racionalidad occidental y racionalidad andina, pág. 156.
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Es humanismo ecológico porque el interés por el bienestar de los 
hombres, por el allin kawsay de su runamasin (el vivir bien de sus con-
géneres), es una práctica sincera que se manifiesta en las diferentes 
acciones como: el kuyachikuy (hacerse querer), a través de la partici-
pación activa en el proceso productivo y el buen trato a sus pares, en 
el que debe estar presente el respeto y la consideración; la empatía 
que se materializa en la ejecución de las acciones orientadas por el 
pay kaptiy (si yo fuera él) y el pay kaspay (yo en lugar de él); la solida-
ridad que se pone en práctica al ejecutar acciones orientadas por el 
principio teleológico y metodológico de Huk umalla, huk sunqulla, huk 
makilla (huk umalla = un solo fin, una sola meta; huk sunqulla = un 
anhelo común, y huk makilla = unidad en la acción de las estrategias 
elegidas para lograr el fin establecido); el ayni, como el trabajo gratui-
to de reciprocidad, de ayuda mutua que se practica en las esferas de 
la familia nuclear o extensa, incluso entre vecinos; la Minka, como 
el trabajo cooperativo gratuito, cuyo propósito es el bien colectivo; 
el uyanakuy (aceptarse mutuamente para ayudarse los unos con los 
otros en cualquier tipo de actividad que demanda la concurrencia de 
otras personas); el yanapay (ayuda que no exige retribución), el mallichi 
(hacer probar, compartir lo que se come), el pampachanakuy (perdón 
u olvido de las faltas cometidas para frenar los conflictos entre los 
hombres). Estas acciones son ejecutadas dentro del conjunto de las ac-
tividades agrícolas, pecuarias y sociales, en las que los hombres tienen 
como prioridad la protección y conservación de la naturaleza, porque 
su bienestar depende del bienestar de la naturaleza y el bienestar de 
esta depende del hombre. Muestra de esta acción protectora y con-
servadora de la naturaleza se observa en la práctica del multicultivo, 
el control pertinente de los pisos ecológicos, la agricultura asociada, 
la agricultura vertical, el manejo alternado de las tierras de cultivo, 
el descanso de las tierras de cultivo, el uso de abonos naturales, el 
pastoreo rotativo, el uso limitado de los recursos naturales sin llegar 
al exterminio y depredación total, la cosecha y la siembra de las aguas 
que se está practicando para enfrentar el cambio climático; todo ello, 
siempre con el propósito de proteger y conservar la naturaleza, para 
asegurarle al hombre el acceso a un medio ambiente saludable que le 
permita conservar la vida humana como un derecho fundamental.

La práctica del humanismo ecológico es consecuencia de la con-
cepción humanista de la naturaleza, ya que el hombre andino piensa 
que la naturaleza nace, crece y muere al igual que él, y experimenta 
sentimientos también al igual que él. Un ejemplo de esta concepción 
se encuentra en el artículo de Lindo Revilla: 

El nacimiento de cualquier animal en la casa es todo un acontecimiento, 
a los cuyecitos presurosos le buscamos pasto fresco [...] En otras ocasio-
nes tratándose del nacimiento de los perritos, se le alimenta bien a la 
mamá, para que de buena leche a sus cachorritos […] los perros son fieles 
hasta después de haber enterrado a su dueño, como el caso de un vecino 
anciano, cuyo perro no quiso abandonar su casa después que falleció 
este, cuando sus familiares intentaron llevárselo a otra casa murió de 
tristeza sin querer comer un bocado […] A los toros aradores les brin-
damos buena atención. Estos animales también entienden y aceptan el 
cariño de sus dueños […] Entre animales también existe comunicación. 
Existe celos entre ellos, se dan cuenta de la excesiva atención a uno de 
ellos o la marginación123.

Esta concepción humanizante de la naturaleza hace que esta sea 
tratada como un ser humano, con cariño, respeto y consideración, 
como fin y no como medio; así se evita su extinción y enojo que no 
es otra cosa que el desequilibrio en la naturaleza o en la convivencia 
entre naturaleza y hombre.

Este humanismo ecológico, sustentado en su fundamento onto-
lógico pacha como totalidad y en el fundamento axiológico del allin 
kawsay como la vivencia armónica entre la naturaleza y el hombre, y 
entre los seres humanos, concibe que en el mundo, la naturaleza y el 
hombre, como elementos de esa totalidad, están interrelacionados 
con la finalidad de lograr el allin kawsay; por eso, en esta concepción 
está ausente la relación vertical entre el hombre y la naturaleza, don-
de el hombre es el amo y señor de la naturaleza, la actitud depre-
dadora y la práctica irracional que convierte todo cuanto existe en 
medio. Es un humanismo auténtico que no se queda en la teoría o 
en las buenas intenciones, sino que es resultado de una larga expe-
riencia y que se manifiesta en la praxis cotidiana del hombre andino 

123 LINDO REVILLA, Jesús. “Recuerdos campesinos”. En revista Minka N.° 13, págs. 22-23.
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123 LINDO REVILLA, Jesús. “Recuerdos campesinos”. En revista Minka N.° 13, págs. 22-23.
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en su actitud orientada a la protección y conservación del hombre 
y la naturaleza. La evidencia de la preocupación por el bienestar del 
hombre se puede ver en las conquistas de los pobladores de Quilli-
huyo, quienes con el propósito de asegurar la alimentación de sus 
familias y las salidas de estas al mercado, utilizan estrategias como 
“la conducción de cultivos en periodos distintos y sobre diferentes 
niveles de altitud”124, que no es otra cosa que la siembra escalonada 
en el tiempo y en el espacio de diferentes productos desde 3900 a 
4400 m. s. n. m., estrategia que les permite evitar los riesgos que 
ocasionan los cambios climáticos y asegurar la producción en la can-
tidad y calidad requeridas. Prueba de esto es que, según el estudio 
realizado por Hilda Araujo, en esta comunidad hace setenta años 
solo se sembraba cebada y una variedad de papa amarga (luk`i), y a 
la fecha se producen más de cuarenta variedades de papa y diversos 
productos como arvejas, habas, cebada, oca, cebolla, quinua, etc., 
que han enriquecido sus dietas y las del mercado, y a su vez refleja 
la habilidad del hombre andino para convertir la desventaja que 
ofrece el cambio climático en ventaja. Por tanto, este humanismo 
ecológico al tener como agenda el bienestar del hombre necesaria-
mente tiene que pensar en el bienestar de la naturaleza, porque de 
ese equilibrio depende su existencia como especie.

En consecuencia, el hombre andino auténtico125 es un ecologista 
empírico, porque concibe que el fin de su existencia es proteger y 
conservar el pacha; es ecologista por defender la vida y por luchar 
para evitar el aprovechamiento agresivo e ilimitado de los recursos 
naturales, como afirma Juan Martínez Alier: “… intentan sacar los 
recursos naturales de la esfera económica, del sistema de merca-
do generalizado, de la valoración crematística, de la racionalidad 
mercantil”126.

124 ARAUJO, Hilda. Ob. cit., pág. 186.
125 Diferente al andino enajenado, aculturado, atrapado por la cultura mercantil, que renuncia 

a su cultura ancestral y empieza a ocasionar desequilibrio en la naturaleza, cuando utiliza 
abonos sintéticos con el fin de obtener mayor cantidad de utilidad para satisfacer sus 
necesidades individuales, o cuando empieza a alterar el curso de desarrollo de la naturaleza.

126 MARTÍNEZ, Juan. “La interpretación ecologista de la historia socioeconómica: algunos 
ejemplos andinos”. En H. Urbano (Comp.), Modernidad en los andes, pág. 255.

Teniendo en cuenta que el Perú “es el tercer país con más riesgo 
climático a nivel mundial”127, debido al retiro de los glaciares que son 
la fuente principal del agua que se utilizan en el consumo doméstico, 
en la agricultura y en la industria, urge incorporar en los programas 
curriculares de nuestro sistema educativo esta forma de pensar huma-
nizante de la naturaleza, cuyo conocimiento y práctica contribuirá a la 
consolidación de nuestra identidad nacional y a la realización de una 
educación para el desarrollo como se aspira en el Proyecto Educativo 
Nacional al 2021:

El desarrollo debe ser un proceso sostenible. La satisfacción de las ne-
cesidades de hoy no debe poner en riesgo poder cubrir las demandas 
de las próximas generaciones. Esa sostenibilidad exige el uso racional y 
respetuoso de los recursos naturales. El desarrollo reclama superar en el 
Perú la mentalidad social depredadora, que no conoce límites cuando 
se trata de satisfacer el deseo de rentabilidad o las simples necesidades 
de supervivencia128.

Asimismo, el conocimiento y la praxis de esta sabiduría pueden 
ser de utilidad para contribuir al logro de la política 27.5 del 6.° Ob-
jetivo Estratégico del Proyecto Educativo Nacional, “Realizar acciones 
permanentes de educación ambiental en las comunidades”, que entre 
sus principales medidas enuncia: 

a. Promoción de una cultura ambiental que implique educar en el uso
racional y sostenible de los recursos naturales de la comunidad, en la
conservación de su diversidad biológica y en la prevención de la conta-
minación del aire, el agua y la tierra, incluyendo la promoción de una
cultura de reutilización y reciclaje de residuos.

b. Programa de promoción y difusión de un estilo de vida comunitaria
y comportamientos institucionales saludables dirigido a los vecinos y a
las entidades públicas y privadas de la comunidad, que haga posible el
respeto al derecho de los niños a:

127 BROOKS y ADGER. Citado por César Vallejo en: “El cambio climático: Adaptación o 
pérdida de vida. Un imperativo de acción que no admite dilaciones”. En Hilda Araujo (Ed.). 
Los Andes y las poblaciones altoandinas en la agenda de la regionalización y la descentralización 
(Vol. 1), pág. 157.

128 Consejo Nacional de Educación. Proyecto educativo nacional al 2021, pág. 25. Consultado en 
red el 3 de enero de 2010.
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• Que se use responsable y sosteniblemente los recursos naturales.

• Conocer las causas de los problemas ambientales y participar en las 
    soluciones. 

• Recibir de sus mayores, ejemplos de respeto al ambiente local.

• Vivir en ambientes libres de basura doméstica o industrial.

• Disponer de agua limpia, saludable y suficiente.

• Respirar aire limpio.

• Disfrutar de paisajes y climas adecuados a su salud.

• Morar en viviendas con servicios básicos.

• Vivir en ambientes sin ruidos nocivos para su tranquilidad y salud.

• Disfrutar de alimentos sanos y saber con qué recursos se elaboraron.

c. Participación de las juntas vecinales en las instancias locales y procesos 
de evaluación del impacto medio ambiental129.

129 Ibid. págs. 138-139.

Conclusiones

1. El origen económico, social e ideológico del hombre moderno está 
en el Renacimiento que se caracteriza por: el resurgimiento de la 
cultura griega y romana, las luchas antifeudales, el descubrimiento 
de nuevos mercados, el impulso al desarrollo de las ciencias par-
ticulares, la utilización del método experimental en la investiga-
ción de la naturaleza y el surgimiento de una nueva filosofía, que 
considera al hombre como el centro del mundo, dueño absoluto 
de sí mismo y de todo cuanto le rodea con derecho y obligación 
de utilizar su libertad ilimitada para dominar la naturaleza y a los 
hombres, económica y socialmente excluidos.

2. El hombre moderno, que hace su aparición histórica en el Rena-
cimiento, continúa su desarrollo nutrido por la fuerza propulsora 
de la ilustración, la ciencia, la razón y los principios expuestos por 
dos filósofos de la modernidad: Francis Bacon y René Descartes, 
quienes fundamentan que el fin último de la existencia humana 
es convertirse en amo y señor de la naturaleza, para el cual es un 
requisito inevitable conocer profundamente la naturaleza a través 
de métodos adecuados. Este ideal posteriormente tendrá conse-
cuencias desastrosas para el medio ambiente. 

3. El hombre moderno, ofuscado por conquistar el poder económico 
y político, armado	 ideológicamente de los postulados de 
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Maquiavelo, Weber y el pragmatismo, no dudó en convertir a todo 
cuanto estaba en su entorno en medio, pues según su racionalidad 
instrumental ya nada es valioso en sí mismo y por sí mismo; todo 
es cosificado en nombre del “progreso”.

4. El concepto de progreso expuesto por filósofos como Bacon, Des-
cartes, Kant, Hegel, Comte y otros, nutre la ambición ilimitada del 
hombre moderno, sus ansias de poder económico y político; jus-
tifica su acción depredadora, inhumana e instrumentalista que lo 
ha llevado a expandirse por el mundo, sometiendo a todo cuanto 
le sea útil y eliminando a todo cuanto se oponga a sus propósitos, 
hasta ahondar el deterioro de la naturaleza y la brecha entre ricos 
y pobres.

5. La concepción errada de progreso no solo atenta contra el bienes-
tar de la naturaleza y de los hombres, económica y socialmente 
excluidos, sino también conduce a la humanidad a la crisis de 
sentido, pues el hombre moderno, guiado por la avidez, la vileza 
y la competitividad, es incapaz de amar y respetar a la humanidad 
y a la naturaleza; olvida los valores universales que enarboló pri-
migeniamente y practica el pluralismo axiológico que ocasiona la 
colisión entre los sentidos de vida compartidos y su propio sentido 
de vida.

6. Frente a la crisis provocada por el hombre moderno, se presenta 
como alternativa la filosofía andina, por ser el sustento de una 
forma de vida en la que está ausente la actitud depredadora del 
hombre con respecto a la naturaleza y al hombre mismo; reflejo 
de ella es que en el Perú prehispánico existió una organización 
económica y social que tuvo como fin garantizar el bienestar de 
sus habitantes en equilibrio con la naturaleza, a través de técnicas 
agrícolas y saberes que aún sobreviven a pesar de la agresión mate-
rial y espiritual a las que fue y es sometida el mundo andino. 

7. La filosofía andina, dentro del significado amplio de filosofía, es 
la aprehensión y el reflejo activo de la realidad y tiene como fun-
damento ontológico el pacha que, según la concepción del hombre 

andino, es el mundo, la naturaleza como totalidad, el espacio y 
tiempo, el ser general que determina a los seres particulares, el 
principio y fundamento de todo cuanto existe, donde sus elemen-
tos se hallan en interrelación constante con el fin de preservar la 
existencia de la naturaleza y del hombre.

8. El carácter filosófico del pensamiento andino se manifiesta en 
concepciones, ideas, conceptos y principios como: Kay (ser, exis-
tencia); uku (esencia); allin (bueno), mana allin (malo), kuyachikuy 
(hacerse querer), allin kawsay (vivir bien), etc., que evidencian la 
trayectoria del conocimiento del hombre andino de lo sensorial a 
lo racional, el desarrollo de su pensamiento que va de lo concreto 
a lo abstracto, de lo particular a lo general, y el grado de profundi-
dad con que asimila el mundo objetivo. 

9. El fundamento axiológico de la filosofía andina es el allin kawsay 
(vivir bien), entendida como la convivencia armónica entre la na-
turaleza y el hombre, y entre los hombres, que permite regular las 
acciones del hombre respecto a la naturaleza y a sus pares.

10. El allin o las acciones buenas respecto a la naturaleza, son las que 
están orientadas a su protección y conservación, deber que se de-
riva de los principios de causalidad e imputación que rigen la rela-
ción del hombre con la naturaleza. El primer principio le permite 
entender que el mal uso de la naturaleza trae como consecuencia 
el deterioro de esta, y se reflejará en frutos en cantidad y calidad 
no esperada, lo que a su vez afectará al bienestar de la familia, la 
comunidad y la naturaleza misma; esta comprensión le obliga a 
poner en práctica acciones como la asociación y rotación de cul-
tivos, el manejo alternado de las tierras de cultivo, la rotación del 
pastoreo, el uso de abonos naturales, etc., acciones orientadas no 
solo a ahuyentar los insectos, a nutrir la tierra, sino, principalmen-
te, a la recuperación y conservación del equilibrio en la naturale-
za. El segundo principio, según el cual las buenas acciones tienen 
recompensa y las malas son castigadas, moviliza al hombre andino 
a poner en práctica acciones de respeto y gratitud como el pagapu, 
el pampapu y el tinka, acciones y rituales que consisten en brindar 
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ofrendas a la naturaleza para agradecerle por sus bondades y por 
permitirle hacerse merecedor de ellas. 

11. El allin, o las acciones buenas respecto al hombre, son aquellas 
que promueven la práctica del kuyachikuy (hacerse querer), a través 
del trato cariñoso y respetuoso a la naturaleza y a los hombres, de 
la participación activa en el proceso productivo, en la solución de 
problemas y en el logro de las aspiraciones del ayllu y la comuni-
dad. El kuyachikuy a su vez motiva la ejecución de otras acciones 
como la empatía, la solidaridad, el ayni, la minka, el uyanakuy, el 
yanapay, el pampachanakuy y el mallichi.

12. Frente al humanismo del hombre moderno, que atropella la natu-
raleza y al hombre, se erige como alternativa el humanismo ecoló-
gico andino, como producto de una experiencia milenaria, que se 
caracteriza por ubicar en el centro de la atención al hombre jun-
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ciprocidad, en el que el hombre no se siente diferente ni superior 
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dad en convivencia armónica con la naturaleza.

14. El hombre andino auténtico es un ecologista, porque concibe que 
el fin de su existencia es proteger y conservar la naturaleza, preser-
var la vida y evitar el aprovechamiento agresivo e ilimitado de los 
recursos naturales; además es un humanista auténtico, porque es 
capaz de sufrir, amar y sentirse solidario con sus semejantes y con 
la naturaleza debido al principio del pay kaptiy y pay kaspay.

15. Este humanismo ecológico, que se manifiesta en el cuidado y pro-
tección de la naturaleza y del hombre, junto a toda la riqueza de la 

cultura andina son herencias irrenunciables que deben estar con-
signadas en los programas curriculares de nuestro sistema educati-
vo, para que su conocimiento y práctica contribuya a nuestro au-
torreconocimiento, a nuestra autoafirmación, a la consolidación 
de nuestra identidad nacional y a la realización de una educación 
para el desarrollo como se aspira en el Proyecto Educativo Nacio-
nal al 2021.
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EL mundo de hoy se debate entre la conservación y 
la destrucción. En este contexto surge la necesidad 
de identificar e incorporar a nuestra forma de vida 

principios filosóficos no destructivos, que garanticen la 
protección y conservación de la naturaleza y la especie hu-
mana a través de la relación armónica entre ellos y entre 
los seres humanos.

El Humanismo Ecológico Andino tiene como sustento 
ontológico el pacha (mundo, naturaleza, espacio, tiempo, 
principio y base de todo cuanto existe en constante interre-
lación), y su fundamento axiológico es el allín kawsay (vivir 
bien, con armonía entre la naturaleza y el hombre, y entre 
los hombres). Es una alternativa a la crisis ambiental y social 
ocasionada por el ansia de dominio y el afán depredador de 
hombre moderno. Para el Humanismo Ecológico Andino 
el centro del mundo está en la naturaleza juntamente con el 
hombre, en una constante interrelación orientada a garanti-
zar el equilibrio entre ellos. Así, los principios filosóficos del 
hombre andino hacen que se sienta integrado a la naturale-
za, con la que establece un vínculo de reciprocidad.


