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Prélogo

Evo Morales Ayma

He recibido muy honrado la invitacién para prologar el libro “Vivir Bien: ;Para-
digma no Capitalista?”. Con ese sentimiento escribo estas lineas, consciente de
que las reflexiones que contiene aparecen en un momento crucial en la defensa
de los derechos de la Madre Tierra y en la construccién o recuperacion de pa-
radigmas en la lucha de los pueblos.

Quiero saludar y felicitar el esfuerzo intelectual de pensadores americanos
y europeos que proponen una sistematizacion imprescindible de la doctrina
y practica del Vivir Bien. Los aportes desde distintas miradas, desde distintas
latitudes, desde varias disciplinas de las ciencias sociales, politicas y econémicas
nos permiten tener una visién muy avanzada de nuestros desafios, de nuestros
obsticulos, de nuestros logros y de nuestras fortalezas.

El Vivir Bien como una forma de vida, de relacionamiento con la naturaleza,
de complementariedad entre los pueblos es parte de la filosofia y la practica de
los Pueblos Indigenas. Asimismo, no s6lo desnuda las causas estructurales de las
crisis (alimenticia, climdtica, economica, energética) que vive nuestro planeta, sino
que plantea una profunda critica al sistema que estd devorando a seres humanos
y a la naturaleza: el sistema capitalista mundial.

Mientras los Pueblos Indigenas proponen para el mundo el “Vivir Bien”, el
capitalismo se basa en el “Vivir Mejor”. Las diferencias son claras: El vivir mejor
significa vivir a costa del otro, explotando al otro, saqueando los recursos natu-
rales, violando a la Madre Tierra, privatizando los servicios basicos; en cambio
el Vivir Bien es vivir en solidaridad, en igualdad, en armonia, en complemen-
tariedad, en reciprocidad. En términos cientificos, desde el marxismo, desde el
leninismo dice: socialismo-capitalismo; y nosotros sencillamente decimos: el
vivir bien y el vivir mejor.
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Es la logica del sistema capitalista la que estd destrozando el planeta, es la
ganancia, la obtencién de mds y mds ganancia por sobre todas las cosas. Es la
légica de las empresas transnacionales a las que sélo les importa aumentar las
utilidades y bajar los costos. Es la l6gica del consumo sinfin, de la guerra como
instrumento para aduefiarse de mercados y recursos naturales, y no importa si
para conseguir mas mercados y mas ganancia se tiene que destruir los bosques,
explotar y despedir trabajadores y privatizar los servicios esenciales para la vida
humana. El Vivir Bien estd refiido con el lujo, la opulencia y el derroche, estd
refiido con el consumismo.

Esto implica la contraposiciéon de dos culturas, la cultura de la vida, del
respeto entre todos los seres vivos, del equilibrio en contra de la cultura de la
muerte, de la destruccién, de la avaricia, de la guerra, de la competencia sin
fin. Nuestros ojos y corazones lo ven y sienten, nuestros hijos e hijas lo estin
viviendo: el capitalismo es el peor enemigo de la humanidad.

Decimos Vivir Bien porque no aspiramos a vivir mejor que los otros. No
creemos en la concepcién lineal y acumulativa del progreso y el desarrollo
ilimitado a costa del otro y de la naturaleza. Tenemos que complementarnos y
no competir. Debemos compartir y no aprovecharnos del vecino. Vivir Bien es
pensar no s6lo en términos de ingreso per-cipita, sino de identidad cultural, de
comunidad, de armonia entre nosotros y con nuestra Madre Tierra.

El “Vivir Bien” es un sistema que supera al capitalista, pero que ademais
plantea un desafio que también pone en jaque algunos preceptos cldsicos de la
izquierda que en un dnimo desarrollista se planteaba el dominio de la naturaleza
por el ser humano.

Pero ademais del desafio tedrico, estamos ante el desafio prictico de la lucha.
Hemos librado juntos varias batallas y gracias a la fuerza de los pueblos hemos
derrotado politicas como la del ALCA. Solamente con la lucha los pueblos del
mundo vamos a derrotar al capitalismo para salvar a la humanidad.

Mis afios de experiencia en la lucha sindical y politica me han ensefiado
reiteradamente que debemos someternos al pueblo, que solamente organizados
venceremos el desafio de salvar a la humanidad, conscientes que lograremos ese
propésito salvando a la Madre Tierra del sistema capitalista.

En los dias en que es publicado el libro que la lectora y el lector tienen entre
sus manos, la humanidad se encuentra en la encrucijada definitiva, si ahora y en
los aflos que vendrin nosotros nos organizamos y luchamos, las nifias y nifios
de la Madre Tierra disfrutarin de los bosques, de las playas, del cantar de los
pajaros; si no luchamos, si no vencemos al miedo, dejaremos que el capitalismo
nos aniquile, si nosotros no entregamos la vida en esta lucha, entonces quienes
pagan ejércitos para invadir paises, quienes fabrican bombas, los sefiores de la
muerte habran triunfado.

Que este libro sirva para el debate, para la discusién fraterna, pero sobre
todo que sirva para la lucha.



Introduccién

Tvonne Farah H.
Luciano Vasapollo®

El mundo de hoy atraviesa una transiciéon compleja que, algunos analistas, han
calificado como post-capitalista ante la convergencia de las diversas crisis que
atraviesa el capitalismo actualmente, y que ponen en evidencia —como no habia
ocurrido antes— los efectos mds devastadores y destructivos del sistema.

Al mismo tiempo, algunas sociedades del planeta estin impulsando im-
portantes transformaciones politicas y culturales cargadas de impugnaciones al
capitalismo y también de buisquedas de caminos alternativos.

Con todo, la mayoria de los analistas se inclina por hablar de una transicién
post-neoliberal ya que, a pesar de las crisis del capitalismo y sus efectos, no se
advierten —a nivel global- fuerzas politicas contestatarias con capacidad de mo-
vilizacién e interpelacién y —-menos ain- con disposicion para la proposicion de
vias de salida de las crisis que representen alternativas al capitalismo.

Independientemente de cuiles sean las vias de “salida”, no es posible ig-
norar los efectos de los patrones actuales de desarrollo, ya que su naturaleza y
profundidad amenazan la vida en el mundo. Estamos ante una enorme fragilidad
medioambiental y ecoldgica del planeta, un cambio climatico que estd afectando
los ecosistemas y biodiversidad en diversas regiones; una crisis energética y sobre-
consumo de combustibles fésiles; cambios en los usos del suelo —que prefiguran
la “crisis alimentaria”—; y también una “crisis del empleo” que profundiza las

1 Ivonne Farah, economista y sociéloga, es docente investigadora y, actualmente, Directora
del Postgrado en Ciencias del Desarrollo de la Universidad Mayor de San Andrés en La Paz,
Bolivia.

2 Luciano Vasapollo, economista, es profesor en el Departamento de Economia de la Univer-
sidad “La Sapienza” de Roma, Italia.
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desigualdades y ha desestructurado la proteccion social llevando a hablar también
de una crisis de seguridad humana.

La articulacién de crisis socio-econdémicas con crisis socio-ambiental,
energética y climatica, le otorga un caricter estructural y global que nos pone
ante la impronta de reconstruir e inventar nuevas y diferentes modalidades de
reproduccion social y convivencia, orientadas a lograr una coexistencia mas ar-
monica entre naturaleza y sociedad bajo principios mds igualitarios, equitativos
y justos, y esfuerzos cooperativos.

Los graves problemas ambientales, socioeconémicos y socioculturales
estan avivando los debates que cuestionan la unilateralidad de la racionalidad
individualista y economicista de la organizacién de la reproduccion capitalista
hegeménica y, por ello, supuestamente unica; pero también actualmente cali-
ticada de injusta socio-econémicamente, depredadora ecolégicamente, poco
democritica politicamente al interior de los estados y en las relaciones entre
los mismos.

Algunas informaciones al respecto, nos muestran que en el mundo de hoy
existe un reparto desigual e injusto de la propiedad de la tierra. Por ejemplo, en
Latinoamérica, el 1,5% de los propietarios de tierra posee ms de los dos tercios
de la totalidad de las tierras; en Africa, slo el 4% de la superficie total estd en
manos de tres cuartos de los campesinos. Asimismo, existen en el mundo 500
millones de campesinos sin tierra (Pérez 2007). Si consideramos que, a nivel
mundial, la superficie cultivable representa alrededor del 38% y que sélo se ex-
plota menos de un tercio de ella, podemos pensar que es el ambiente econémico,
social y politico, lo que influye en la explotacién de las tierras.

Los cambios bruscos en los usos y costumbres de los campesinos, provocados
por la modernizacion de la agricultura, se consideran “necesarios” para el pro-
greso y desarrollo del planeta. Los procesos de integracién econémica conducen
a un nuevo dinamismo también en el sector agrario, y a un nuevo protagonismo
econémico campesino, de los cuales son también importantes protagonistas los
paises llamados no desarrollados. Es decir, permanece la 16gica capitalista, cuyo
modo de produccion no responde positivamente a las demandas de un desarrollo
o progreso eco-socio-sostenible fundado en principios de equidad, solidaridad
y autodeterminacion.

La ingenieria genética y las biotecnologias son, hoy en dia, los instrumen-
tos que dan a las empresas multinacionales la posibilidad de alcanzar beneficios
economicos elevados (A. A. Deasmrais 2009); la “revolucion verde” ha llevado
al uso creciente de semillas, pesticidas, fertilizantes y de mecanizacién para
alcanzar aumentos de produccion, consumo y ganancias para las grandes empre-
sas multinacionales. Estas ejercen profunda influencia en el comercio agricola
internacional. Por ejemplo, el 90% del comercio mundial de trigo, maiz, café y
pifa, y alrededor del 70% del comercio de platanos y arroz, estin bajo control
de un nimero muy reducido de esas empresas; del mismo modo, el 75% del
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comercio mundial de cereales estd controlado por sélo cinco multinacionales
agroalimentarias (A. A. Deasmrais 2009).

Igualmente, las condiciones materiales degradadas de los campesinos indi-
genas son compartidas también por los trabajadores en toda su heterogeneidad;
y ellas estdn asociadas al papel de semiperiferia econémico-productiva y/o ex-
portadora de materias primas de América Latina. Ello la convierte en un area
de elevados grados de conflicto directo centrado en el conflicto salarial por la
falta de empleo y bajos ingresos; a la vez que en las contradicciones explicitas
-y sin mediacién— entre capital-naturaleza que atafie al campesinado en su di-
versidad. Pero también, centrado en las contradicciones capital-ciencia, capital-
democracia, capital-derechos, que se expresan en un debilitamiento del estado
social de derecho y profundos conflictos clasistas.

En ese marco, arrecian las preocupaciones por encontrar soluciones a las
amenazas al sostenimiento de la vida en el planeta y al planeta mismo, a la
desigualdad y exclusién. En diversas regiones se debaten y ensayan alternati-
vas orientadas a mejorar la redistribucién, a impulsar una mayor solidaridad y
reconfiguracién del vinculo social en las busquedas de alternativas que partan
de visiones holisticas de la realidad, que sean capaces de ensamblar sociedad,
economia y naturaleza; de reconocer la pluralidad de situaciones econémicas,
culturales y también politicas existentes en el seno de la sociedad.

Las biasquedas de alternativas estdn haciendo reverdecer alianzas, redes y
otras formas de agrupacién de esfuerzos reflexivos de cara a la renovacién del
humanismo y ambientalismo en el pensamiento social sobre desarrollo. Sobre
todo en América Latina —y particularmente en Bolivia y Ecuador— observamos
practicas en las que convergen busquedas innovadoras contra la privatizacién
del sostenimiento de la vida y la naturaleza. Ello ocurre en circunstancias de una
re-emergencia del movimiento campesino e indigena —luego de la fuerte derrota
politica de los trabajadores asalariados bajo el neoliberalismo—, que estd dando
lugar a importantes reivindicaciones distintas a la de la emancipacién del trabajo
asalariado; pues se basan principalmente en demandas de reconocimiento y de
recuperacion de experiencias de reproduccion social propias de las comunidades
campesinas e indigenas, que apelan a sus conocimientos sobre las caracteristicas
naturales de su hdbitat y de su sociabilidad. Estas demandas estin acompanadas
de las relativas a la equidad de género, generacional y otras de caricter material;
si bien el énfasis estd en la pluriculturalidad étnica.

Este énfasis se justifica en afirmaciones de que las practicas y valores de las
comunidades indigenas les han permitido desarrollos culturales para reprodu-
cirse, manejar y aprovechar los ecosistemas y ambientes, que hoy resultarian
favorables para proyectar alternativas. Es importante, no obstante, considerar
que esos desarrollos no se han dado de manera cerrada, sino en articulacién con
intercambios econémicos y mercados locales y regionales que, contrariamente
a lo que normalmente se piensa, no han provocado la descomposicién de sus
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estructuras, pricticas y valores propios. Este es el caso de Bolivia, donde no es
menos cierto que estas colectividades enfrentan, en gran medida, condiciones ma-
teriales y de calidad de vida mas desventajosas y degradadas. Asimismo, también
puede observarse que estas estructuras presentan una significativa heterogeneidad
socio-econémica, del mismo modo que sus movilizaciones y reivindicaciones
dependan de la naturaleza de las tensiones y contradicciones en que se hallan
envueltas en ese marco diverso. En efecto, a su interior se encuentran desde
pequeiios productores, agricultores familiares de diferente escala, jornaleros, y
también pequefios y medianos empresarios (Bartra 2010).

Debe recordarse que la poblacién campesina estd constituida por mds de
3 billones de personas. Sobre una poblacién activa global de 2,6 billones, los
campesinos activos alcanzan a 1,3 billones, de los cuales el 96% se encuentra en
los paises del Sur. En este dmbito, la produccién familiar —aunque debilitada-
sigue siendo dominante en las agriculturas del mundo. En Africa, el 80% de los
productores son pequefios campesinos; en América Latina y Asia, éstos alcanzan
entre el 40% y el 60% (Pérez 2007).

También sabemos que las luchas de los campesinos han cruzado siglos,
sobre todo desde el nacimiento del capitalismo que ha dado lugar a luchas cada
vez mas frecuentes bajo una diversidad significativa de formas organizativas
que agrupan un “multicolor y abigarrado mundo campesino”, como sefala
Bartra. Este refleja una diversidad histérica y estructural tan heterogénea que
puede reivindicar “la indianidad como sefal identitaria y la descolonizacién
como consigna” (caso boliviano actual), o medios de produccién y precios
justos (pequeiios y medianos productores agrarios y ganaderos, por ejemplo),
o tierra y territorio (los sin tierra o pueblos), etc. Sus movilizaciones y luchas
dependen, pues, de la naturaleza de las tensiones y contradicciones en que se
hallan envueltos, ya sean pequefios productores, agricultores familiares de di-
ferente escala, jornaleros, u otras categorias, y segun destinen sus productos al
mercado interno o externo.

Pese a su heterogeneidad, segun Bartra, todos participan de ciertas sociabi-
lidades semejantes por sus filiaciones mayoritariamente indigenas; a la vez que
comparten una condicién subordinada en tanto que clase —si bien de distinta
naturaleza—, la que puede dar lugar también a su movilizacién por aspiraciones
comunes y amplias.

Las condiciones desfavorables y de reinante pobreza en las zonas rurales
y en el mundo campesino indigena, coexisten con una importante riqueza del
tejido social que viene de muy atrds y que se ha mantenido de tal forma que,
hoy en dia, emerge bajo una nueva ola de presencia que se suma con gran fuer-
za a las reacciones urbanas frente a las politicas neoliberales de las dltimas tres
décadas, a la nacionalizacién de recursos naturales con base en el importante
movimiento ambientalista, defensa de la soberania nacional, y a las demandas
feministas, principalmente.
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La heterogeneidad estructural nos enfrenta hoy a estructuras asociadas
con pricticas de economia local popular, de cierto cooperativismo solidario y
formas variadas de auto-emprendimientos que van acompafadas también de
experiencias de comercio justo, que se desarrollan en el marco amplio de las
propias estructuras capitalistas.

Estas emergencias estin permitiendo la revalorizacién y redimensionamiento
de esas estructuras, practicas y valores en busca de respuestas a las crisis, de al-
ternativas post-neoliberales y —en casos— de caminos post-capitalistas, que estin
dando lugar a numerosos e importantes esfuerzos de construcciéon de novedosos
marcos reflexivos.

Nuevos marcos reflexivos

Desde mediados de los afios 70, momento en que el capitalismo se hunde en
un largo periodo de crisis —cuyo efecto social mas perverso ha sido la erosién
profunda del trabajo asalariado, el debilitamiento del Welfare estatal y el dete-
rioro ambiental—, han venido tomando impulso, de modo sistematico, nuevas
experiencias reflexivas y empiricas.

Los remozados intentos neoliberales, especulativos y depredadores de re-
composicion de la reproduccion social, manifiestan una larga convalecencia sin
visos de terminar. Pero, ante el dilema de su “muerte patritica” o una prolon-
gada agonia, diversas alternativas e importantes esfuerzos reflexivos intentan
articular criticamente corrientes diversas de pensamiento que van desde el
pensamiento critico de raiz marxista, neo-institucionalista, religioso, hasta lo
que —en América Latina— se viene nombrando como el “hablar profundo de los
pueblos amerindios” hoy protagonistas politicos principales de movimientos
contra-hegemonicos, y de procesos de transformacion estatal, social y politica
en paises como Bolivia y Ecuador, entre otros.

De cara hacia cursos alternativos de desarrollo, observamos el progresivo in-
cremento de iniciativas que promueven, difunden e impulsan intercambios sobre
visiones criticas del desarrollo, incorporando una gama amplia de perspectivas
tedricas y de acciones pricticas. Entre ellas, y de raiz latinoamericana, se pueden
sefialar posturas que defienden el desarrollo endégeno, desarrollo sustentable,
desarrollo humano sostenible, la necesidad de un “ingreso ciudadano universal”,
las que apuntan al “post-desarrollo” y su critica o rechazo a la nocién misma de
desarrollo (Alianza Latinoamericana de Estudios Criticos sobre el Desarrollo
2010), asi como también la apelacién a “otra economia” que, de manera genérica,
incluye las llamadas economias solidarias, indigenas y otras. La idea esencial
es identificar y generar nuevos pardmetros que sustenten teorias y practicas de
desarrollo en sus complejas, diversas y contradictorias relaciones, que aseguren
una mejor y elevada calidad de la vida y la proteccion de los ecosistemas y am-
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biente, bajo pardmetros de justicia, equidad, igualdad, democracia y solidaridad
como ordenadores de las relaciones sociales, de las relaciones entre las personas,
y entre éstas y la naturaleza.

Cobran relevancia, actualmente, exploraciones de alternativas éticas y
conceptuales que se mueven entre planteamientos de situaciones hibridas o de
estructuras socio-econémicas y politicas plurales en transicién hacia horizontes
histérico-politicos —atin difusos— nombrados como post-neoliberalismo y tam-
bién post-capitalismo.

En perspectiva de una ampliacién democritica incesante en todos los dmbitos
de las relaciones sociales y politicas, es ineludible reconocer la extensa plurali-
dad real en diversos ambitos y, sobre todo, en el dmbito de la economia, donde
—como se seflalara— existen organizaciones econémicas cuyos valores y criterios
inherentes son diferentes a los conocidos de la economia publica y empresas de
capital, y que habitualmente han sido tratadas como rezagos. Las alternativas,
por tanto, deben reconocer la pluralidad econémica —ademads de la cultural y
politica—y sacar a las economias sociales o comunitarias, a los emprendimientos
de pequena o mediana escala, de los intersticios en que quedaron atrapadas para
ser tratadas al mismo nivel que las otras economias (Wanderley 2009).

Es de estas realidades plurales que parte hoy la imaginacién de las alternativas
futuras. De las realidades agrarias, fincadas en la tierra y el trabajo familiar, se
podria reafirmar el valor de la relacién comunidad-naturaleza y sus practicas de
defensa del equilibrio entre personas, biodiversidad y ambiente en su comple-
jidad. En ese sentido, vale la afirmacién sobre que “la imaginacién del futuro
se apoya siempre sobre la memoria del pasado”, o que “... el mito milenario
no es solamente un absoluto recomenzar, una ruptura con el estado actual del
mundo, sino también reinicio, restauracién de la pureza o potencia original”
(J. P. Sironneau, cit. en Bartra 2010), mds atin cuando hoy estin muy presentes
espacios de estructuras agrarias milenarias que, sin embargo, fueron relegadas
a sector econémico poco importante (Pérez 2007).

Pero, igualmente, de las realidades modernas se puede recuperar la idea de
constitucién de la soberania popular, las libertades democriticas, la fraternidad
republicana, la idea de igualdad y el principio de solidaridad también inherente al
Estado social, que permiten proyectar los derechos ciudadanos politicos, civiles
y sociales que igualen, en un contexto de aprovechamiento —en esa perspecti-
va— de los avances de la ciencia y la técnica para hacer frente a los complejos
problemas del presente.

En breve, como sefala Bartra (2010a), la recuperacién y proyeccién del ethos
milenario de la comunidad agraria y de la identidad étnica —que inevitablemente
emplea recursos mitico-simbolicos—, no excluye a los campesinos modernos ni implica
negar la sociedad moderna e industrial, las nuevas tecnologias, las pricticas
alternativas de modernidad ni mucho menos los mercados, cuyos circuitos han
permitido su articulacién y evitado que —sin ella—, las comunidades y otras formas
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hubiesen quedado aisladas y cerradas en economias de auto-consumo; o que la
sociedad moderna no haya quedado sin incorporar relaciones mis igualitarias.

De lo que se trata, en definitiva, es de impulsar modelos alternativos u
6rdenes sociales basados en justicia cultural, politica, social y redistributiva o
econdmica, capaces de evitar la concentracién de los beneficios en muy pocos;
y que admitan las exigencias de cuidado de la vida y del ambiente (cuestion lar-
gamente dejada en las manos de un ambientalismo cémplice del individualismo
y de intereses particulares).

Entonces, las exploraciones reflexivas de alternativas de desarrollo, en
América Latina y en Bolivia, apelan —en la definicion de su horizonte politico—a
cosmovisiones y conocimientos tanto modernos como tradicionales de las organi-
zaciones campesinas e indigenas, dado el contexto de estructuras socioeconémicas
y culturales heterogéneas que no fueron articuladas de manera arménica por
el capitalismo en nuestros paises. Esta pluralidad, producto de la condicién de
“colonizados”, no es un hecho menor; pues significa que los latinoamericanos
hoy seamos fruto de la poblacién originaria, de la migracién europea, de los
africanos traidos como esclavos y otros: amerindios, criollos, mestizos, mulatos o
zambos. Es decir, la impronta de la conquista sobre la sociedad atraviesa también
a los no originarios y emigrados (Bartra 2010a).

Con todo, la apelacién a las cosmovisiones indigenas invoca una ruptura con
visiones etno o antropocéntricas, y reclama una mirada mas bien cosmocéntrica,
que incluye la vida en todas sus formas y no sélo humana, cobijada en la natura-
leza hoy amenazada. Considerando esta amenaza, la experiencia de los pueblos
indigenas cobra importancia al tener en comun la idea de Madre Tierra como
hogar de todas las formas de vida, del mismo modo que la socialidad basada en
la continuidad entre produccién-reproduccién. Sin embargo, la complejidad y
novedad de las crisis que hoy vivimos hacen que los conocimientos o saberes de
los pueblos y comunidades locales estén desafiados a aceptar y reconocer también
los conocimientos llamados cientificos u occidentales para “interculturalizarse” y,
de ese modo, renovarse y actualizarse para enfrentar la complejidad de los desatios
contemporaneos: sociales, econémicos, ambientales, politicos y culturales.

Una nocién colocada como fundamento ético de un nuevo patrén de desarro-
llo o alternativa al etnocentrismo e individualismo del capitalismo hegeménico,
es la del “Vivir Bien” o “Buen Vivir”, que tiene la reputacion de basarse en una
relacién armoénica y respetuosa entre seres humanos y entre éstos y los otros
seres vivos que cohabitan la naturaleza. Esta nocién es atribuida a los pueblos
campesinos e indigenas “amerindios” y, en general, a todas las estructuras donde
los mecanismos de desarrollo no estin basados en la ganancia sino en la produc-
cion de satisfactores en armonia con la naturaleza (Garcia Linera 2010). Es decir,
proyectaria una cultura fundada en el vinculo y el respeto por el ambiente que
nos rodea; una Naturaleza que incluye la humanidad y el “territorio viviente”.
Esta nocién seria muy diferente de aquellas que admiten dafios a la naturaleza
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al estar guiadas por una racionalidad de consumo y derroche inherente a la acu-
mulacién del capital, si bien tampoco se sostendria en la miseria: el Vivir Bien
“necesita educacion, salud, agua potable, carreteras, electricidad sin que esto
suponga destruir el entorno” (Garcia Linera 2010).

La emergencia actual del “vivir bien” o “buen vivir” en paises donde existe
“una densidad de organizacién social, comunitaria y procesos de empoderamiento
social” de las comunidades agrarias (De Melo Lisboa 2007), como en Bolivia,
Ecuador y otros paises no s6lo de América Latina, coincide con procesos politicos
en curso que, sobre todo en Bolivia, tienen como protagonistas importantes a
sujetos campesinos e indigenas organizados. No obstante, en diferentes zonas
del planeta con o sin esa densidad, se ha observado la emergencia de nociones
similares.

Nociones como “vivir bien”, “buen vivir” o “felicidad ptblica” han surgido en
el transito de sociedades predominantemente agrarias a las modernas al amparo
del humanismo social y paradigmas fundados en la critica social a los problemas
emergentes con el capitalismo. En este sentido, no es extraiio que hoy re-surjan
en diferentes lugares del planeta, y sobre todo donde persisten esas estructuras
de manera importante. Pero, la pregunta es si esta nueva nocion ética del vivir
bien o buen vivir estd s6lo ligada con las cosmovisiones de pueblos originarios
del mundo —donde esa “densidad de organizacién social” serfa entonces su con-
dicién de posibilidad- o si es mas bien el norte ético articulador de las diversas
corrientes de pensamiento critico humanista, marxista, ambientalista, feminista
y hasta religioso, que hoy sustentan las bisquedas de alternativas de desarrollo
y/o de transformacion global. En este segundo caso y sin desconocer el valor
de las cosmovisiones indigenas, se otorgaria al vivir bien una potencialidad para
proyectarse hacia dimensiones estatales nacionales y globales; hacia la construc-
cién de un Estado y de formas nuevas de participacién y de democracia; de un
nuevo patrén de desarrollo productivo que no quede como un espacio —mds o
menos importante— dentro de una sociedad y economia plurales.

En esa perspectiva, deben tomarse en cuenta planteos presentes en estudios
como los de Rivera (1986) y Bartra (2010a) que muestran que los campesinos en
Bolivia y México respectivamente, son a la vez ancestrales y modernos, son etnia
y clase (“campesindios”); caracteristica en la cual radicaria su fuerza potencial
transformadora: la perspectiva étnica enfatizaria su demanda descolonizadora,
mientras su perspectiva clasista demanda un proyecto de justicia y libertad, cuyo
horizonte es nacional y global. Es decir, la perspectiva clasista es la que daria la
posibilidad de universalidad.

No obstante, en el cuestionamiento al neoliberalismo —que se identifica
con capitalismo—, se pierde con frecuencia la dimensién de clase inherente a los
movimientos campesinos e indigenas y se reivindica el vivir bien como alterna-
tiva equivalente a sociedad de relaciones armoniosas entre las personas, y entre
éstas y la naturaleza (Huanacuni 2010). Es decir, no se contempla claramente la
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complejidad inherente a la categoria de campesindios, acuiada por Bartra, que
implica distintos sectores dentro de una clase o complejidad clasista que, a su
vez, estd inmiscuida en relaciones con otras categorias socioeconémicas y que
demandan, por tanto, una preocupacién fundamental por la economia.

Es decir, los cuestionamientos abiertos van mads alld de la redistribucién de
tierras (como dominio para las comunidades originarias o reconstituidas) y de
la propiedad de la tierra para las unidades de produccién familiar, por cuanto en
nuestras sociedades se ha desarrollado ampliamente la produccién de bienes y
servicios bajo formas empresariales de diferente tamafio (pequeiios, medianos y
grandes productores rurales y urbanos); los mercados y consumidores sustentados
en una racionalidad individualista y utilitaria junto a otras formas de produccién
e intercambios de mercado, ¢Serd posible ir venciendo esas instituciones en el
ambito de la conciencia y la ideologia? :Qué pasa en el amplio espacio de los
circuitos mercantiles y comerciales inherentes a los extendidos emprendimientos
econémicos de las estructuras organizativas de campesinos e indigenas, de los
modernos “campesindios”, desde hace mucho tiempo? (Coraggio 2006; Singer
2007; Bartra 2010).

Aqui hay un gran desafio. Pero se debe considerar que los viejos paradigmas
sociales y econémicos son tenaces, y lo que parece es que aun nos seguimos
moviendo en el paradigma del desarrollo que —seguin sus prioridades y énfa-
sis— recibe diversos adjetivos: humano, sostenible, ecodesarrollo, etc.; sin que
se problematice las jerarquias o circuitos de valor que fluyen en las complejas
estructuras socioeconomicas.

Las invocaciones a un vivir bien, que incluyen la necesidad de respeto y
defensa de los “derechos de la madre tierra” —como parte de la batalla a nivel
ideol6gico— estan contribuyendo a una propuesta alternativa nombrada como
“sociedad del vivir bien”; donde construir y mantener ese vivir bien supone
condiciones materiales y espirituales, para una vida arménica en permanente
construccién (Huanacuni 2010).

Y si bien, este vivir bien es, pues, una nocion ética superior, sin duda, a la de
acumulacién privada; sin embargo —para constituirse en un nuevo “paradigma
civilizatorio”- tiene por delante varios desafios a la creatividad, imaginacion y
al compromiso politico, no puede ignorar las estructuras plurales que sustentan
la produccién de la vida material. Por tanto, entre esos desafios esta la construc-
cién tedrica en su horizonte, que incluya su aparato categorial; estd pendiente la
construccién de un patrén o modelo de desarrollo para el mundo plural actual
—cuyos parametros en términos econdmicos, sociales, politicos, culturales y
ambientales puedan ser sostenibles y verificables en la realidad—; y los de defi-
nicién de politicas publicas concordantes con los mismos. Principalmente, estd
el desafio de construir las condiciones de posibilidad para asegurar su capacidad
de reproducirse sobre la base de las estructuras plurales reales, que puedan re-
lacionarse de manera armonica; es decir, estd pendiente el desafio de disputar



20 VIVIR BIEN: ;PARADIGMA NO CAPITALISTA?

el sentido de las instituciones y de la subjetividad en esa perspectiva, ademds de
proyectarse a nivel global (Coraggio 2006).

Entre tanto, los gobiernos, partidos y movimientos definen planes tangibles
en el contexto de ese pluralismo econémico, en los cuales los énfasis parecen
privilegiar atin las estructuras conocidas, si bien constitucionalmente se establece
que el vivir bien debe ser el objetivo de la economia. La sociedad del vivir bien,
independientemente de su procedencia (atribuida por los estudiosos a imagina-
rios de las colectividades campesino indigenas), tendrd entretanto que debatir
con la realidad de que las ideas y aspiraciones de felicidad, de un buen vivir, no
son nuevas ni restrictas a un sélo imaginario. Ya se mencion6 que han estado
presentes en el pensamiento emancipador de matriz marxista y socialdemdocrata,
y mds lejos atn, en el pensamiento social humanista legado por occidente desde
el Medioevo. En este lado del mundo, las invocaciones se orientan actualmente
hacia una “economia civil” que rescate la reciprocidad implicada en los intercam-
bios econémicos o la relacionalidad propia de los mercados y de la produccién
de “bienes relacionales” en la perspectiva, esta vez, de un welfare social que pueda
enfrentar los efectos destructivos del capitalismo en su individualismo (re)distri-
butivo y su “economicismo” econémico (Bruni y Zamagni 2007).

Ciertamente, el pensamiento occidental predominante ha subestimado y
opacado la diversidad cultural y socioecondmica, y la cuestion medioambiental
que si son invocadas de manera explicita por la nocién del vivir bien. Estd por
verse si la critica al mono-culturalismo y si las nuevas teorias sobre diferencias
y multiculturalismo emergentes por un lado, el movimiento ambientalista y el
“movimiento por el decrecimiento” en las sociedades occidentales por otro, serin
capaces de articular lo colectivo e individual, lo diverso cultural y econémica-
mente, de revertir el mito del crecimiento permanente y la mercantilizacién de
la naturaleza y de los mas diversos ambitos de la vida, en una nueva teoria critica.
Estd por verse si la igualdad politica y social o igualdad de derechos surgidas
en occidente (ahora en riesgo) se acompafiardn con el reconocimiento de la
diversidad econdmica, cultural y de los derechos de la naturaleza como “bienes
comunes de la humanidad”, en un proceso incesante de democratizacion.

"También estd por verse si el vivir bien es capaz de invocar un nuevo modo de
viday de reproduccion de la vida en el marco de la pluralidad de la realidad. Esta
posibilidad le otorga fuerza y ética que hacen valioso el esfuerzo de su proyeccion
mds universal para enfrentar las crisis ambientales y sociales que vivimos.

Esa posibilidad se enfrenta a profundos debates teérico-ideolégicos y pricti-
cos, que oscilan entre tendencias modernizadoras de via tnica, que conciben de
manera dicotémica la presencia de estructuras econémicas y culturales diferentes
(economia de reciprocidad vs economia capitalista de mercado), las que reconocen
la presencia de mercados como construcciones sociales e institucionales necesarias
enfrentadas a las posturas de via inica; o las que, mds bien, cuestionan el cardcter
dicotémico de esas estructuras proponiendo el pluralismo econémico, cultural
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y politico (Wanderley 2009), proyectado en un sentido histérico de ampliacién
incesante de justicia, igualdad y equidad.

En breve, el reto del vivir bien serd conducir la economia plural —hoy por
hoy dominada por la 16gica capitalista— hacia un modo postcapitalista de produ-
cir y consumir, hacia una economia social y sustentable, y al fortalecimiento de
estructuras productivas solidarias. Ello supone un cambio radical en la relacién
economia y sociedad que devuelva a las personas la capacidad de control sobre la
produccién y distribucién, y que sea capaz de demostrar que la igualdad politica
o la igualdad de derechos (ahora en riesgo) se acompaiie con el reconocimiento
de la diversidad cultural y de los derechos de la naturaleza considerados —junto
a la propiedad colectiva— como bienes publicos, en el marco de procesos de
ampliacién democritica mediante las autonomias como condicién para ejercer
control colectivo sobre los recursos naturales y las tierras de una region.

El libro

El libro sobre vivir bien (VB), es un intento por obtener un “estado de arte” de
los debates por dotar a esta nocién de bases tedricas, analiticas y/o pricticas para
sustentar su estatus ético y normativo. El libro inicia un camino largo y complejo
de reflexion y debates sobre los horizontes y condiciones de posibilidad de un
nuevo paradigma de ocurrencia de la vida social y natural. Retne trabajos de
diversos pensadores de América Latina —particularmente bolivianos—y también
europeos; ellos tienen diversas texturas y niveles reflexivos, y también diferentes
formatos. Van desde analisis semdnticos del término, esfuerzos de teorizacién y
construccién de sus dimensiones y elementos, andlisis criticos sobre experiencias
en curso, hasta algunos mds ensayisticos y politicos. El denominador comun,
sin embargo, es la necesidad de bisqueda de alternativas postneoliberales —:y
postcapitalistas?— en las condiciones actuales.
Los trabajos abordan una multiplicidad de aristas, si bien inspiradas en un
sentido comtn compartido sobre el significado general del vivir bien:
— Implica vida “dulce”, buena convivencia, acceso y disfrute de bienes
materiales e inmateriales
— (Re)Produccioén bajo relaciones arménicas entre personas, que se orienta
a la satisfaccién de necesidades humanas y naturales
— Relaciones armoénicas entre personas y naturaleza y entre las personas
mismas.
— Realizacién afectiva y espiritual de las personas en asociacién familiar o
colectiva y en su entorno social amplio.
— Reciprocidad en las relaciones de intercambio y gestion local de la pro-
duccion.
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— Visién cosmocéntrica que abarca a todos los seres vivos que existen en
la naturaleza, y a la naturaleza misma.

"Todos tienden a sefialar que la nocién ética del VB expresa “un sentido de
satisfaccion asociado al objetivo de alimentar o nutrir con base en la produccién
propia” (Ascarrunz), de armonia humana y cuidado de la naturaleza y los ecosis-
temas. Estos pardmetros se opondrian a la racionalidad del capitalismo analizado
—de manera preponderante— en su vertiente mds individualista y basada en la
acumulacion privada y el “crecimiento infinito” como finalidad, cuyo resultado
no puede ser sino la depredacion de la naturaleza y la desigualdad.

En buena parte de los textos, el VB enfatizaria la auto-produccién fundada
en un equilibrio entre fuerzas y seres vivos de la naturaleza y la accién colectiva
que, juntas, aseguran la reproduccion de la vida en sentido amplio. Se trata de
una postura dicotémica, donde el VB bien estd fuertemente relacionado con
sociedades locales sobre todo agrarias.

El conjunto de autores rescata la ética de que las y los humanos convivamos
bajo relaciones sociales de solidaridad, que nos sintamos parte de la naturaleza y
que ésta no sea utilizada s6lo por intereses humanos particulares y mezquinos. Al
contrario, coinciden en que se debe trascender la lI6gica econémica para colocar
la prioridad en lo humano inserto en la naturaleza, y en la naturaleza misma,
como condicién de un convivir bien y de un intentar realizarlo en sintonia con
la naturaleza.

Ese vivir bien y sus principios se lograrian superando la disciplina econé-
mica hegemonica (neoclisica) como cuerpo tedrico y conceptual para juzgar las
estructuras y procesos sociales, pues es considerado el principal instrumento de
reproduccion y legitimacién del capitalismo individualista.

Estas ideas comunes se expresan en el libro desde muy distintas visiones,
alcances y aristas, considerando los siguientes ejes de analisis.

Sentido semantico y filoséfico del Vivir Bien

Un grupo de autores coincide que el vivir bien es propio de los pueblos indios
andinos cuya economia (atin hoy) preservaria sus rasgos originarios y se repro-
ducirfa en un espacio casi cerrado. E1 VB —expresado en varios términos aymaras,
principalmente el sura gamaiia— tendria varias acepciones: “vivir en paz”, “vivir
a gusto”, “convivir bien”, llevar una “vida dulce”, o “criar la vida del mundo” con
carifo. La vida tendria un “sentido mds pleno: como vida biolégica, humana y
espiritual”, y su disfrute estaria asociado al trabajo (actividad creativa, litdrgica
y recreativa) que fluye en didlogo e intercambio con la comunidad, siendo —por
tanto— contraria al ocio y bienestar deseados en occidente (Medina).

Al realizar una aproximacién comparativa del VB amerindio y el buen vivir

occidental, se plantea que ambos corresponden a paradigmas opuestos, dicoté-
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micos, no intercambiables, pero si complementarios (Medina, Ascarrunz). Asi,
la salida del siglo XX dominado por el buen vivir o bienestar occidental, estd en
las sociedades andinas, y la boliviana en particular, que cuentan con un espacio
amplio de comunidades y potencialidades para el VB: variedad, biodiversidad,
complementariedad entre civilizaciones antagénicas que permite pasar a una
“coexistencia interactiva y dindmica o civilizada para crear abundancia”, para
que todos “vivan bien de manera dialéctica”.

Esa complementariedad favorece la convivencia de dos principios econémi-
cos —segin Medina- contrapuestos: reciprocidad e intercambio, para reconstruir
ecologia y humanidad bajo un funcionamiento demarcado por las territorialidades
de despliegue de cada principio. Mis primarios —familia, comunidad o autono-
mias indigenas— para la reciprocidad; y, desde alli hacia fuera, para el intercam-
bio entre economias heterogéneas: estatal, privada y “economias campesinas”.
El VB, entonces, se generaria bajo la “complementariedad de opuestos en
territorialidades bien definidas”, que crea socialidad y vinculos comunitarios
o VB. El impulso al VB estaria asentado en las democracias locales directas, o
auto-gobierno de comunidades rurales.

Vivir Bien conectado al pensamiento y aspiraciones de sujetos
subordinados en lucha

En esta perspectiva se encuentra Francois Houtart, quien busca alternativas des-
cartando salidas desde dentro del modelo capitalista. Rescata la visién y luchas
histéricas de los indigenas latinoamericanos para avanzar hacia una conciencia
anti-capitalista. En su criterio, vivimos una transicion contradictoria, compleja y
sin antecedentes; por ello, los caminos son diversos y tensos, sobre todo respecto
alos modelos de desarrollo econémico, por la influencia del pensamiento domi-
nante que contrapone vivir bien o producir mids, y sus alcances en el bienestar.
Reclama un pensamiento dialéctico que oriente las soluciones: ni desarrollo uni-
voco y lineal de la modernidad capitalista, ni fundamentalismo indigena, sino su
adaptacion con base en el respeto a la naturaleza y a las diferencias culturales, y
en la solidaridad humana. Aboga por superar los extremos en las interpretaciones
de la realidad: las holistas pero incapaces de actuar sobre los elementos complejos
de la naturaleza y la sociedad; o las reducidas a los elementos particulares que
pierden el sentido del conjunto.

Su propuesta de alternativa se enraiza en cuatro fundamentos organizadores
de una sociedad del “bien comun de la humanidad” bajo principios humanamente
deseables y factibles inspirados en el pensamiento social y teolégico critico, y en
la fuerza de los sujetos portadores e impulsores de los mismos. Ellos son: (i) u#ili-
zacion sostenible y responsable de los recursos naturales, sustentada en las capacidades
humanas para construir y sostener una sociedad en la l6gica de conservacion y
renovacién de la naturaleza, (ii) privilegio del valor de uso sobre el valor de cambio
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para fortalecer vinculos sociales y un consumo apegado a las necesidades, (iii)
ampliacion de la democracia en todas las relaciones e instituciones sociales, y (iv)
multiculturalidad que abra oportunidades a todos los conocimientos que aporten
a la ética del bien comun.

La idea de elementos comunes entre bien comin y VB es compartida por
Alb6, quien reconoce una acumulacién importante en la creacién de condicio-
nes para caminar hacia el VB bajo esos 4 fundamentos. Recupera criticamente
las contribuciones tedricas, metodolégicas e histérico-practicas de pensadores
occidentales y de organismos internacionales en esa perspectiva. Sobre la cons-
truccién académico-tedrica del VB menciona autores andinos y también a Mauss
y Temple con sus reflexiones sobre el don y la reciprocidad. Sobre el transito de
la teoria a la practica, valora como avances conceptuales las estrategias de desa-
rrollo que incorporan la diversidad cultural para “crecer en humanidad”, como
la idea que defiende subordinar la economia al “desarrollo humano y cultural”,
y las que defienden el “desarrollo sostenible”, “eco-desarrollo” y protegen el
medio ambiente y la biodiversidad. También las que alimentan la convivencia
armonica en el Cosmos: universo que incluye la madre tierra y las colectividades
humanas. Si bien valora la concepcién y “medicién” del desarrollo humano,
advierte la ausencia de su dimension afectiva y de convivencia. Por ello, aboga
por indicadores sobre la vitalidad comunitaria, los usos del tiempo, y los cambios
estructurales en la “pirdmide socioeconémica”.

Pagliccia remarca la solidaridad como principal divisién ideolégica entre
capitalismo y socialismo, porque cuestiona el individualismo metodolégico
inherente al primero considerado el limite ideol6gico que le impide resolver
sus inequidades y desigualdades inherentes, y sus actuales crisis. Destaca las
corrientes ideolégicas emergentes en América Latina, donde la solidaridad seria
un principio bdsico para re-fundar las relaciones entre ciudadanos y Estado, y
entre estados.

En sintonia, Féliz sefiala a la economia politica de los trabajadores como
sustituta de la economia politica del capital, porque se basa en las experiencias
de los trabajadores y sectores populares que desarrollan un discurso, practica,
saber y debate que niegan las relaciones capitalistas como “mediadoras y arti-
culadoras de las actividades humanas”. Sus presupuestos serian la cooperacion,
solidaridad, socializacién y gestion colectiva de la riqueza social; la democracia
y la creacién de nuevos espacios comunes no mercantilizados. Los trabajadores
fundarian la “nueva economia politica del pueblo trabajador” o “economia po-
litica del vivir bien”.

Vivir Bien y naturaleza

Este eje de reflexion, centrado en la relaciéon compleja del VB con los recursos
naturales, sean estos no renovables o renovables, y principalmente con la na-
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turaleza y el ambiente, es abordado como clave de cualquier salida del modelo
capitalista actual por Acosta, Sejenovich y Gudynas, quienes la analizan en su
tensién con el desarrollo econémico.

Acosta es enfatico al sefalar que la nocién del VB no pertenece al mundo
indigena, ni s6lo al mundo andino; ademas de anclajes en Aristételes, encuentra
sus raices en el marxismo, ecologismo, feminismo y el pensamiento humanista. El
buen vivir, asi, es un camino y objetivo, una oportunidad para “construir colec-
tivamente” una “nueva forma de vida”, cuyo régimen econémico se orienta por
las equidades y por una relacién arménica entre individuos y colectivos, y con la
naturaleza. Ello requiere rescatar las verdaderas dimensiones de sustentabilidad
y funcionamiento de la naturaleza, a las que deben subordinarse los objetivos
econémicos. Igual que Gudynas, plantea considerar la naturaleza como sujeto
con derechos, y transitar a un biocentrismo que acompaiie los derechos huma-
nos y amplie la ciudadania y la justicia: “ambiental para las personas y ecolégica
para la Naturaleza”.

Ademais de esas coincidencias, Gudynas enfatiza que el buen vivir es un con-
cepto en construcciéon y heterogéneo que, en cualquiera de sus variantes, implica
cuestionar las ideas convencionales de desarrollo. Su caricter de alternativa al
desarrollo debe fundarse en la incorporacion y gestion real de una nueva ética
ambiental en una perspectiva biocéntrica que introduzca la importante distin-
cién entre la preocupacién por el ambiente como mecanismo para mejorar la
calidad de vida de las personas, y la preocupacién por la naturaleza centrada en el
ambiente en si mismo. Al respecto, realiza un analisis comparativo entre Bolivia
y Ecuador, como paises que han puesto en marcha procesos hacia el vivir bien
/ buen vivir. Lo realiza en dos niveles de incorporacién de esa ética ambiental:
en sus marcos normativos constitucionales, en sus politicas de desarrollo en
marcha. Un resultado de su analisis es la evidencia de diferencias significativas
en la incorporacién del vivir bien en ambas constituciones, encontrandola mas
explicita en la constitucién ecuatoriana.

Encuentra también diversas tensiones en la gestién de las politicas de desarro-
llo, entre concepcién y discurso sobre el VB y la ética ambiental, las instituciones
y practicas concretas, sobre todo en referencia a la base extractivista del niicleo
central del desarrollo econémico en ambos paises, que se impulsa no sélo en
detrimento del medio ambiente, sino también en desmedro de la autonomia y
participacion en las decisiones de las organizaciones sociales e indigenas de los
territorios que albergan a los hidrocarburos sobre todo. Desde esas tensiones,
propone varios elementos para articular la nueva ética ambiental con el VB;
entre ellos, acabar con la dualidad sociedad-naturaleza y reconocer la necesi-
dad de regulacién del mercado. Asimismo, plantea reconocer la existencia de
varios mercados en América Latina y la posibilidad de economias alternativas a
las basadas en el extractivismo. Coincide con Acosta, Albé y Houtart en que el
sello cultural alternativo del VB, si bien recupera conceptos y valores del acervo
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cultural de pueblos indigenas, no es privativo de ellos: también se encuentra en
corrientes culturales de la modernidad.

Indagando en ambiente, economia y vivir bien, Sejenovich habla de cali-
dad de vida como equivalente a VB; éste se sostendria en la identificacion de
las demandas de sustentabilidad del desarrollo, considerando los avances de las
ciencias, artes y técnicas en un camino o estilo diferente de desarrollo que sea
condicién de reproduccion de las grandes masas de poblacién. En su criterio,
las acciones ambientales cotidianas relativas a las diversas bifurcaciones de la
relacién sociedad-naturaleza, deben estar bien fundamentadas conceptualmente
y formalizadas en categorias ambientales basicas y en sus multiples vinculos con
la economia. Entre éstos, menciona las relaciones entre potencial productivo de
los ecosistemas, las tecnologias adecuadas, los sistemas de manejo, la utilizacién
racional de los ecosistemas, la participacién de la poblacién en las decisiones sobre
desarrollo y en todos los beneficios. Estas relaciones buscan objetivos que estén
permeados por la diversidad cultural de nuestros pueblos, sus conocimientos,
capacidades productivas, estructuras de consumo y de necesidades.

Con énfasis en las politicas y anclada en la agricultura, Hendel repasa los
modelos de desarrollo rural implementados en América Latina en los dltimos
50 anos, relievando los sistemas, relaciones de produccion y uso del territorio.
Plantea que un desarrollo no capitalista en el agro, encuentra en la nocién del
VB una oportunidad para concebir nuevas formas de produccion y de vida en
el ambito rural; a las que Agroecologia Universidad Cochabamba (AGRUCO)
estarfa aportando con la forma especifica a la que llama desarrollo endégeno
sustentable, construido a través de la transdisciplina (Delgado, Rist y Escébar).?
Con base en el caso boliviano, Hendel pone énfasis en un “horizonte episte-
moldgico” del VB que articule de manera compleja Estado y comunidades por
la via de una transformacion y reorganizacion de la tenencia de tierra mediante
dotaciones colectivas orientadas a fortalecer la identidad, la propiedad y las formas
de organizaciéon comunitarias. En ello advierte varios riesgos. Los derivados de
la convivencia de formas mercantiles y no mercantiles de uso del territorio; los
asociados con que el hecho de que el pensamiento indigena no excluye per se una
visién no instrumental de la naturaleza; o los referidos a que el neoliberalismo
no sea ajeno ni al Estado ni a las comunidades campesinas e indigenas, dada
la convivencia de diferentes formas de explotacion agricola. Por ello concluye
que el VB no es un punto de llegada sino de partida, que funda una ética cuyo
potencial descansa en la experiencia comunal ancestral para construir convivencia
antes que pardmetros de felicidad. Es la convivencia la que puede asestar el golpe
al neoliberalismo.

3 Esta propuesta se halla ampliamente expuesta en la parte V de este libro.
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Conciencia del Vivir Bien

Otros autores se preocupan por crear una nueva conciencia sobre el mundo,
como momento inherente de una nueva utopia. Abordan esta cuestién desde la
construccion colectiva y dialéctica de los procesos de formacién de las nuevas
generaciones de profesionales, producciéon de conocimientos e interpretacion
cultural de la realidad (Galafassi, Dora y Luis Marquez, Echevarria, Scandell,
Gamboa et al). Demandan que las instituciones académicas, sobre todo uni-
versitarias, reorienten su quehacer con creatividad y seriedad al construir los
fundamentos filoséficos, tedricos y metodoldgicos de un conocimiento que
refleje la complejidad de relaciones socioeconémicas, socio-naturales de cara a
los nuevos horizontes de posibilidades abiertas o representaciones alternativas
de sociedad, afines a las dimensiones de la nocién del VB en todos los 4mbitos
de la realidad social.

En su mayoria, estos autores coinciden en la eficacia de los mediosy proce-
sos culturales para incidir en la conciencia, y en la fuerza de ésta para organizary
definir el sentido de la accién politica. Por ello, demandan el desentrafiamiento
de los pilares filoséficos y epistemoldgicos del conocimiento, sobre todo de la
economia como disciplina —legitimadora del individualismo metodolégico y
el consumismo— como premisa para reformar la ensefianza universitaria de la
economia (Galafassi, Echeverria y Scandell). Definen como tarea pendiente, la
construccion de nuevos conocimientos y parametros de desarrollo, sus princi-
pios, aspectos estructurales, histéricos y normativos; apuntando a su intercul-
turalidad y superacién de sus connotaciones evolucionistas y euro-céntricas
predominantes.

Bolivia y el vivir bien

Finalmente, un grupo de autores tiene su eje de preocupacion en torno al proceso
boliviano y los niveles histdricos, metodolégicos, teéricos del VB en su relacién
con las politicas publicas.

Puente, por ejemplo, hace un recuento histérico politico de lo que considera
el largo proceso de descolonizacion protagonizado por las luchas de los sectores
subalternos en las diferentes etapas del proceso politico boliviano; desde las luchas
de caricter clasista, sus alcances y limitaciones, hasta la configuracién, lucha y
protagonismo de los sectores campesinos e indigenas, que habrian colocado el
VB como horizonte normativo de la revolucién democritica en curso en el pais,
bajo el liderazgo de Evo Morales. Gamboa et. al. ponen el acento en el anlisis
de las actuales politicas en curso que incluirfan como horizonte el VB. En esa
perspectiva, destacan los procesos educativos de formaciéon de maestros como
requisito de una transferencia de saberes, conocimientos, valores y habilidades



28 VIVIR BIEN: ;PARADIGMA NO CAPITALISTA?

para fortalecer la identidad de naciones y pueblos indigenas; el impulso al dialogo
intercultural horizontal; la economia plural que permita la democratizacién de
la propiedad por asociarse a la democratizacién del ingreso y empleo, principal
instrumento para contrarrestar la desigualdad y la inequidad social, ademds de
la redistribucion de la tierra de cara al desarrollo de un nuevo modelo produc-
tivo orientado a la diversificacién de la produccién agroecolégica segin pisos
ecolégicos.

En general, la propuesta econémica deberia fortalecer a nuevos actores
econémicos comunitarios con pleno derecho, en el marco de una economia
plural cuyo objetivo sea el “vivir bien”.

Luis Tapia construye —desde una perspectiva mds tedrica— la “geopolitica
de la complementariedad”, rescatando la idea de complementariedad en rela-
cién con la construccion del espacio politico que, en su propuesta, es parte de
la articulacién producida por la politica, de las pricticas y relaciones sociales
por un lado; y de esas pricticas en la transformacién de la naturaleza por otro.
Plantea que esa articulacion es propia de la forma de produccién y reproduccién
de un orden social con base en los bienes naturales; y ella tiene relacién con
la forma de gobierno. Desarrolla esta idea rescatando el modo en que pueblos
andinos articularon esas relaciones con base en la complementariedad asociada
al uso de diversos pisos ecolégicos en la organizacién de su economia, base de
la organizacién de su espacio politico y, por tanto, de sus formas de gobierno
acotadas territorialmente al dmbito de su reproduccion en el marco de una vi-
sion simbidtica del mundo. Como en anteriores trabajos, Tapia insiste acd en la
idea que es siempre en el terreno de lo politico que hay que actuar para lograr
los cambios.

Indagando sobre el sentido y orientacién de la nocién del VB para las politicas
publicas, Ascarrunz considera que el VB no tiene equivalencia con “desarrollo”
en ninguna lengua indigena; su sentido denota “ideal de vida que no escinde
al hombre y a la naturaleza”, y una conexién inseparable entre produccién y
reproduccion de la vida material, social y espiritual. De cara a las politicas, re-
conoce que —bajo una pluralidad de situaciones culturales, sociales y regionales,
como la boliviana— cada experiencia de VB puede ser singular; lo que requiere,
en perspectiva ética y ecolégica, de acuerdos minimos sobre su sentido como
horizonte compartido que se unifica en el estado plurinacional. Reconoce los
mercados e incluso la industrializacién como medios para alcanzar el VB; en su
criterio, la diferencia del VB con el capitalismo consistiria en que no es la racio-
nalidad econémica de lucro lo que regula los intercambios, sino la subsistencia
y la reproduccion de la vida y de los lazos sociales. Reconoce tensiones entre VB
y desarrollo; por tanto, éste tendria que ser plural. También ve tensiones entre
defensa de la naturaleza y la imposibilidad de avanzar en derechos humanos y
de la naturaleza sin intervenir en ésta. Tales los desafios de las politicas para el
Vivir Bien en Bolivia.
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Los desafios

En resumen, la ética del VB reivindica formas y principios organizativos de la
vida social, que permiten restituir la unidad y armonia de la vida como unidad
de sociedad y naturaleza, lo primordial del sitio o territorio y de racionalidades
colectivas. Pero estd ain en proceso de encontrar sus pardmetros en los niveles
de la teorfa y sus categorias, y, sobre todo, de un patrén y modelo de desarrollo,
—incluidas sus instituciones y politicas publicas— que vayan en pos de concretar
sus promesas. Como muestran los ensayos, esa construccion se ha iniciado desde
varias Opticas de reflexién y con desiguales niveles de elaboracion en sus dife-
rentes dimensiones. Quedan por delante innumerables y dificiles retos de cara a
un proceso que debera ser integral, acumulativo y capaz de abarcar estructuras
y configuraciones heterogéneas en lo socioecondmico, politico y cultural.

En el plano seméntico y discursivo —el de mayor desarrollo- se advierte
una variedad de traducciones y términos* que dejan duda sobre la equivalencia
entre suma qamaiia y vivir bien. Sin embargo, lo importante es que —a pesar de
las diferentes “formas discursivas” del VB’ y de que, como nocién ética, sea mds
la creacién de algunos intelectuales indigenas e indigenistas que del lenguaje
cotidiano o de representaciones locales de las comunidades indigenas— su ho-
rizonte ético sea apropiado como rumbo para remontar las injusticias y crisis
actuales (Uzeda 2010).

En tanto lo comun del discurso del VB afirma la defensa de la vida en
comunidad y en armonia con la naturaleza —bajo principios de reciprocidad,
complementariedad, solidaridad, relacionalidad-, el desafio es como lograrlo
en el contexto de estructuras econémicas, politicas y culturales plurales y de
heterogéneas y hasta contradictorias racionalidades, sin riesgo de quedar apri-
sionado en territorialidades acotadas. Ademds, el discurso del VB debe rebasar su
condicion de “tipo ideal de sociedad” y transformarse en una “posicién y férmula
politica” que enfrente adicionalmente la desigualdad y exclusion social global, y
también el dafo real a la naturaleza (Spedding 2010). En breve, la “conciencia
y militancia en el vivir bien” requiere de acciones o politicas orientadas a sus
metas que puedan ser verificables empiricamente; y convencer al conjunto de
la sociedad como requisito para caminar colectivamente en la misma direccién
(Spedding 2010), con base en los acuerdos minimos sobre su sentido como ho-
rizonte compartido, que sefiala Ascarrunz.

Si esos acuerdos minimos deben construirse bajo el caricter democritico de
un Estado pluricultural, ello requiere no s6lo un concepto plural de desarrollo

4 Si bien, en este libro, se incluyen ensayos con visiones mds bien afines, que dejan de lado
importantes criticas.

5 Por ejemplo, Spedding, Yampara, Huanacuni, Mazorco, Walsh, citados por Andrés Uzeda
2010.
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—como el que ya viene construyéndose (Alb6, Houtard, Acosta, Mdrquez, Seje-
novich, Ascarrunz)- que considere su multi-dimensionalidad (que rebase su mero
enraizamiento econémico), que resuelva las tensiones de construccion de una
nueva forma de vida que armonice las relaciones entre individuos y colectivos,
y sus relaciones con la naturaleza bajo una nueva ética ambiental (Gudynas).
Requiere también considerar los diferentes sentidos de un VB que también pro-
vienen de colectividades sociales no campesinas ni indigenas, como condicion
de posibilidad de un horizonte compartido y su relacién con la modernidad y/o
modernidades alternativas.

Aunque asoman reflexiones en esa direccién, la exploracion y reflexién
suficientes sobre la estructura de la economia para un VB estd ain ausente. Se
habla de economia guiada por la racionalidad del valor de uso, de economia
de los trabajadores, también de economias mixtas o plurales que —si bien para
algunos pueden ser incompatibles entre si (economia del VB y economia capi-
talista, en Medina por ejemplo)—, no son excluyentes sino complementarias. En
esa heterogeneidad de racionalidades econémicas no esta claro qué relaciones
y principios prevalecerdn en su articulacién y/o complementariedad y bajo qué
condiciones. Por otro lado, si esta economia plural —que incluye la capitalista— es
requisito para trascender lo local, se requiere argumentar bajo qué parametros es
posible plantear el VB como paradigma alternativo al capitalismo, considerando
que hay también diversos capitalismos.

De cara a ese desafio, es importante traer a colacion esfuerzos teéricos y
empiricos sobre experiencias de “economia social” y pricticas de otra economia,
que han convivido —opacadas— con las formas de economia dominantes; ellas
plantean numerosos interrogantes de dificil respuesta. Igualmente, en las expe-
riencias concretas de construccion del VB (Bolivia y Ecuador, principalmente),
las transformaciones en el dmbito de la economia apuntan a la reconstitucién
de una fuerte economia estatal antes que comunitaria.

Al respecto, un tema de debate gira alrededor de las instituciones de la
propiedad y su uso prictico en términos productivos y redistributivos; debate
que viene desde lejos, igual que las discusiones sobre el intercambio mediado
por el dinero, que permite poner a disposicion de sociedades locales una mayor
diversidad de bienes de uso, o el lucro.

Una manera de las expresiones dicotémicas entre el paradigma del VB
y el del capitalismo, es contraponer VB y vivir mejor. Este dltimo entendido
como propio de las sociedades occidentales, y como resultado de la l6gica de
“crecimiento infinito” capitalista. A este respecto, Albé sugiere que se trata de
un falso dilema por cuanto Suma Qamaiia ya implica el mayor grado posible. Aca
es importante considerar que en las sociedades del Sur se estd lejos de alcanzar
umbrales de acceso a necesidades en grados que permitan hablar de una “vida de
humanos” (Temple) o de calidad de vida (Sejenovich) y no de pobreza o niveles
degradados de reproduccién de la vida. En este sentido, el crecimiento en la
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produccién —al menos de bienes necesarios— seguira siendo algo imprescindible
y no el objetivo especifico del capitalismo, si como se dice VB no significa vivir
en la miseria. Es claro que no puede pensarse el crecimiento en una dimensién
infinita, y menos bajo condiciones expoliadoras; no obstante, las situaciones
de profundas desigualdades y de pobreza, hacen pensar lo improbable de las
hipétesis sobre el decrecimiento, y menos si pensamos en el caracter histérico
de las necesidades.

Dicho esto, no esta en duda la necesidad de impugnaciones al capitalismo y
sus perversas consecuencias, su naturaleza y limites en los diferentes contextos.
Hay importantes batallas “culturales” y politicas a dar en torno a la racionalidad
capitalista para extender la conviccion sobre la necesidad de profundas transfor-
maciones del mundo actual. Pero en esas batallas —que apoyan la construccién
de una teorfa critica— no se deben confundir los términos: crecimiento con
desarrollo, ni crecimiento con capitalismo.

Vinculado a lo anterior, estd la cuestion de si la negacion del capitalismo
implica la negacién del mercado. Se dice que el cuestionamiento al mercado
se basa sdlo en su caricter individualista y su funcionamiento orientado a la
“generacion de precios como mecanismo de coordinacién de intercambios uti-
litaristas”. Sin embargo, el mercado no sélo posibilita el intercambio de bienes
de uso; podria tener un caricter responsable, y hasta estimulante, al ofrecer a
las personas o consumidores el derecho a elegir u optar por productos, bienes
utiles o significados. Ademds —como espacio de intercambios reciprocos— es
también un componente de la reciprocidad y, por tanto, de la relacionalidad
(Coraggio 2007, Bruni y Zamagni 2007) necesaria para reproducir la vida y los
vinculos sociales.

En este terreno econémico —donde debe pensarse propiedad, mercado, re-
laciones sociales— los integrantes de la Red Latinoamericana de Investigadores
sobre Economia Social y Solidaria (RILESS)® proponen indagar sobre una cuestién
practica. Si las estructuras organizativas densas o comunitarias que subsisten, y
las generadas por “emergencias reactivas” o por “reacciones conscientes” —de-
sarrolladas bajo formas de otras economias— ilustran o no sobre el surgimiento
germinal de un nuevo modo material de produccién y distribucion; si se trata o
no de una novedad histérica o coyuntural de resurgimiento de formas no capita-
listas de trabajo; o si sélo se trata de respuestas para enfrentar la crisis de empleo
del capitalismo; o de empobrecimiento. Estd por verse si cobran autonomia o
terminan perdiéndola por no ser ventajosas para la reproduccién de la vida o
porque son subsumidas por la 16gica del capital.

Las investigaciones realizadas por esa Red sobre otras economias posibles
y existentes, plantean muchas preguntas por responder que van mas alld del
reconocimiento de la pluralidad de la economia ;Cuil es la base de la economia

6  Para consulta ver www.riless.org.
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del VB? :Un nuevo modo o varios modos de produccién que sean “otras eco-
nomias”? ;:Cémo emerge: de la defensa de los recursos que controlan o requie-
ren un equivalente al de una acumulacién originaria? ¢ Tienen capacidad para
producir los supuestos de su propia reproduccién o requieren de la apropiacién
o reapropiacién de recursos —hoy controlados por el capital o por el Estado—
para afirmar el valor de uso como “fundamento” de la sociedad del bien comiin
como plantea Houtart y Hinkelammert? ;:Qué pasa si esta “otra economia” no
puede dejar de utilizar la base material, las fuerzas productivas que ha desarro-
llado el capital, segun Meillasoux? ;Cémo se garantizan las bases normativas
legales, de financiamiento, las redes de comercializacion, de asesoramiento
cientifico-técnico, de formacién continua de los trabajadores y/o productores,
el sostenimiento de la diversidad? :Cémo integra el trabajo reproductivo, de
autoconsumo y de cuidado de las unidades domésticas, una larga reivindicacién
del movimiento feminista?

También esta la necesidad de articular cultura y economia de manera mds
profunda ya que la realidad nos muestra que, por un lado, —como afirma Acosta— el
pensamiento emancipatorio, humanista y ambientalista, tiene muchas vertientes
(Aristoteles, marxismo, ecologismo, feminismo, teologia de la liberacién); y, por
otro, que las intersecciones entre indigenas / no indigenas, entre racionalidades /
ideologias estdn fuertemente mezcladas. Mluchos defensores de la nocion del Vivir
Bien no son indigenas ni tampoco una mayoria de indigenas son sus portadores
o son propugnadores de la superacién del capitalismo, rentismo, extractivismo,
o incluso del utilitarismo.

De hecho, como sostiene De Melo Lisboa (Cit. En Coraggio 2007) “... la
afirmacion del principio de la solidaridad y la cooperacién hoy no estd confi-
nada ‘ad intra’ al emprendimiento (como en el envejecido cooperativismo), ni
restricta a una perspectiva clasista (pues se da a escala mayor, con resonancias
ecolbgicas, intergeneracionales, de género, raciales y multiculturales, ademas
de estar presente en las clases medias y en fracciones crecientes de las élites: ver
el creciente movimiento de responsabilidad social empresarial). La fuerza de la
idea de cooperacion estd en que ella expresa tanto una mas amplia y universal
mutacion civilizacional, como el resurgir de un ethos barroco propio de América
Latina, claramente diferenciado del calvinista-puritano de corte calculador-
individualista. La coexistencia de la cooperacién con la competicion, ... , la
ambigiiedad de la presencia simultdnea de los valores substantivos y mercantiles
... desnortea los marcos del anilisis cartesiano... Se inserta al mismo tiempo
en el marco de la sensibilidad como en el marco de la razén, configurando una
racionalidad diferente”.

Es decir, el desafio de esta nueva racionalidad parte de la pluralidad, y apunta
a evitar los extremos entre identidad, cultura y un modo especifico de hacer o
producir. Esta arista de reflexion es ineludible para avanzar hacia una construccién
societal alternativa que evite la dominacion cultural, asegure la movilidad social



INTRODUCCION 33

y cultural en un proceso de creciente justicia, igualdad, equidad, democracia,
en un contexto de pluralidad.

Como sefiala Houtart, los fundamentalismos oscurecen, pues la realidad
estd llena de todo tipo de hibridaciones, mezclas, fruto de la insercién en los
mercados locales o globales, de las crecientes migraciones, de la cada vez mds
compleja estructura clasista en nuestras sociedades que, en el caso de Bolivia en
concreto, también nos muestra la presencia de una clase empresarial y comercial
indigena vasta, que se mueve y actia no por la ética del VB sino por sus intereses
particulares.

Todo lo anterior deja en claro y en pocas palabras, que el vivir bien no
significa s6lo otro desarrollo sino, ante todo, “un modo solidario de hacer la
historia, una manera generosa de estar juntos en nuestras diferencias” (Bartra
2010a), de cara a un horizonte de futuro fundado en principios y objetivos co-
munes compartidos.
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PARTE 1
Aproximaciones semanticas
y filosoficas






Acerca del Suma Qamanfa

Javier Medina’

El concepto de Suma Qamana, y las otras expresiones amerindias como la que-
chua Allin Kawsay, no tienen traduccién al castellano. La expresion “Vivir Bien”
es una palida metafora que tiende a reducir antropocéntricamente su significado.
Mejor traduccién es la expresion “Criar la Vida”, debida a Grillo y Renfijo, del
Pratec, y luego sistematizada por J. van Kessel y D. Condori Cruz.

La palabra aymara suma qamaiia se convierte en concepto al calor del debate
sobre cual es, en los Andes, el equivalente del concepto occidental de desarrollo.
Por tanto, en el debate boliviano, se podria decir que “Desarrollo” representa
la via occidental hacia la buena vida, y “Suma Qamafa” la via amerindia hacia
su equivalente homeomorfico. Ello plantea el debate sobre cuil es, entonces, la
diferencia entre la civilizacién occidental y la civilizacion oriental a la que per-
tenecen los pueblos indigenas, originarios, campesinos y afrobolivianos. Asi, una
primera cala epistemolégica consiste en establecer esa diferencia de civilizacién
para poder comparar y comprender sus mutuas especificidades; saber por qué no
hay traduccién y que lo posible es indagar cuél es su equivalencia homeomérfica
en ambos sistemas.

Tal el intento de este texto que resume década y media de conversaciones
en diccion y contra-diccién con mis amigos: Olivia Harris, Sim6n Yampara,
Jacqueline Michaux, Mario Torrez, Samuel Mamani, Jorge Miranda, José Luis
Saavedra; con Xavier Albé y, en la distancia, con Dominique Temple. Ultima-
mente, con Fernando Huanacuni, Carlos Mamani y Maria Eugenia Choque.

1 Cientista social independiente, escritor sobre cuestiones sociales y antropolégicas, autor de
numerosos libros, se ocupa de estudiar las relaciones entre civilizaciones.
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Una aproximacion conceptual
Los conceptos de Occidente y Oriente

Cabe pensar que lo humano, como sociedad, colapsa en dos civilizaciones con-
trapuestas; lo mismo que el I6bulo derecho del cerebro se contrapone al 16bulo
izquierdo y ambos, contrapuestos como son, conforman el cerebro humano.
Supuesto: la metifora del macrocosmos-microcosmos.

A nivel de sociedad, digamos que la humanidad colapsa en la civilizacién
occidental: el 16bulo izquierdo, y en la civilizacién oriental: el I6bulo derecho,
del cual forma parte la Indianidad. Como pensamos desde Bolivia, en adelante
nos referimos a la Indianidad como lo contrapuesto de Occidente: las dos civi-
lizaciones que nos constituyen. A su interior se encuentran las culturas. En el
caso de Occidente: las culturas portuguesa, italiana, inglesa, holandesa... En el
caso del Oriente: las culturas china, tibetana, aymara, quechua, guarani, schuar,
nahua, hopi...

En nuestra perspectiva, por tanto, una primera acepcion de intercultura-
lidad es para referirse a las relaciones entre aymaras, guaranies, tacanas, que
no es muy usual; una segunda acepcién de intercultural, mds usual y menos
exacta, es la que se refiere a las relaciones entre la cultura hispano-criolla y las
culturas indigenas. En este caso es mds apropiado hablar de un didlogo entre
civilizaciones.

Ahora bien, al interior de cada civilizacion se repite la biparticion, sobre
todo a partir del disefio galileano de la ciencia nueva hasta 1926, cuando hace su
presentacion en sociedad la Mecanica Cuantica. Occidente se encuentra en pleno
proceso de mutacion; a nivel cientifico técnico ya opera el nuevo paradigma,
pero a nivel politico sigue la inercia del paradigma newtoniano.

Al interior de la Indianidad existe el vector individualista, si bien juega un
rol subordinado (la antropologia lo conoce bajo el concepto de “faccionalismo”);
y también el vector comunitario, que juega el rol hegemonico. La Indianidad
también estd viviendo un proceso de transformacién profundo que le llaman
Pachakutik, un vuelco de lo que Waman Poma llamara el “mundo al revés” del
siglo XVI.

Dos fines de época: el de la modernidad y el de la colonizacién (cara y sello
de la hegemonia euroamericana) que confluyen en un cambio de era.

Hacia algunas definiciones
Nunca se rebasa la subjetividad pero, siguiendo una vieja inercia mental, defi-

niremos civilizacién y cultura a partir de cémo operan concretamente dichas
sociedades.
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Civilizacion

Entiendo por Civilizacién el resultado de c6mo la humanidad decide hegemoni-
camente ante la paridad (creador-creatura, bien-mal, materia-energia, espacio-
tiempo, sujeto-objeto, vida-muerte, etc.). Si se la piensa de modo excluyente,
dual (“el imperio del Bien lucha contra el imperio del Mal”, G. W. Bush); asi
se tiene la Civilizacion occidental cristiana. Si la paridad se la piensa de manera
incluyente, como unidad dual, no-dualidad, tenemos a la civilizacién oriental, en
nuestro caso, la amerindia animista. Esta primera aproximacioén tiene la ventaja
de ser simple: Occidente igual exclusion; Indianidad igual inclusién; pero es os-
cura porque no informa las mediaciones que llevan a una y otra caracterizacion.
Siguiendo a Baruch Spinoza en su obra Etica, las mediaciones que llevan a una
y otra caracterizacion salen de la 16gica, de una serie de principios l6gicos que
volveran didfana y clara nuestra definicion.

El Occidente cristiano, desde el punto de vista 16gico, se construye sobre el
principio de no-contradiccién que sefiala: una proposicién no puede ser verdadera
y falsa a la vez y en el mismo sentido. Por tanto, se trata de una contradiccién
formal mds que de una contradiccién material. El principio de no-contradiccién
tiene dos derivados: el principio de identidad, que sostiene que cualquier ente es
necesariamente idéntico consigo mismo (A es igual a A) y enfatiza la diferencia
con cualquier otro ente distinto. Este principio es idéntico al principio indivi-
dualista (Leibniz), y constituye el asiento 16gico del individualismo moderno de
los Estados de Derecho basados en la democracia representativa.

El otro principio es el principio de tercero excluido que sostiene que una
proposicion es o verdadera o falsa; por consiguiente, no existiria una tercera po-
sibilidad. Este principio afirma la exclusiéon mutua de los valores l6gicos (verdad
y falsedad); es decir, tanto verdadera como falsa, ni verdadera ni falsa.

Estos son los principios 16gicos que han modelado el alma de Occidente;
una racionalidad de exclusion, basada en una légica binaria, que valora sélo dos
valores logicos y elige uno contra el otro.

Ahora bien, los principios que han configurado a la civilizacién amerindia
-y que estdn empezando a conformar la civilizacién del siglo XXI- son los si-
guientes:

i) Principio de Complementariedad de Opuestos: A y B son opuestos,
pero se complementan en una relacion contradictoria que los completa,
al modo como jaqi integra a chacha y warmi que son opuestos. Este
principio, formulado por Niels Bohr como “complementariedad onda-
particula” para el mundo subatémico, es extendido por Louis de Broglie
a todo el universo. Enlaza dos mediciones: a) la que actualiza el acon-
tecimiento en una homogeneidad (continuidad, onda) que Dominique
Temple llama Palabra de Unién; y b) la que lo actualiza bajo forma de una
heterogeneidad de singularidades (discontinuidad: particula), que Temple
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llama Palabra de Oposicion. La complementariedad de ambos principios
se realiza en un “tercero contradictorio” que los incluye: A'y B sin hacer
desaparecer a un C, como hace la l6gica hegeliana: Aufhebung.

ii) Principio de Tercero Incluido plantea que existe una tercera posibili-
dad mis alld de la relacién contradictoria, que es, justamente, la relacién
complementaria que refleja un estado particular de potencialidades
coexistentes simétricas y contradictorias en si mismas: el “estado T” de
Lupasco. Este “estado T” corresponde a una situacién particular en la
que dos polaridades antagénicas de un acontecimiento, son de intensidad
igual y dan nacimiento a una tercera potencia contradictoria: el tercero in-
cluido. Lupasco considera las potencias como “conciencias elementales”,
creando con ello una interfase conceptual para ir del mundo subatémico
a los sistemas vivos e incluso psiquicos.

Desde esta perspectiva, Temple lee la civilizacion amerindia (Teorfa de la
Reciprocidad) y la muestra constituida sobre el Principio Contradictorio. Toda
la oposicion entre Occidente y la Indianidad, entre el cristianismo y el animis-
mo, entre Desarrollo y Suma Qamafa, puede vislumbrarse en este hecho. Para
el Occidente cristiano, la verdad es el lugar de la no contradiccién; por eso,
la verdad es la adecuacién de cosa y pensamiento (Tomds de Aquino). Para la
indianidad animista y el nuevo paradigma cientifico, la realidad es, justamente,
el lugar de lo contradictorio.

El Principio de Reciprocidad es incompatible con algunas nociones tras-
cendentales de la civilizacion occidental. Esta es una civilizacién unidimensional,
las relaciones se entienden unidireccionalmente. Dios es un soberano, omnipo-
tente, omnisapiente; no necesita de la creatura. Si la crea es como fruto de su
condescendencia, de su libertad o gracia; no espera respuesta humana para ser.
Esto significa, en términos epistemoldgicos, que el sujeto conoce activamente
un objeto entendido como pasivo; y en términos econémicos, que el hombre
explota —a través del trabajo y la tecnologia— la tierra que es inerte y pasiva y la
transforma en producto, en riqueza.

Todo lo contrario del Suma Qamafa. El “dios” amerindio acaece en el
momento del ritual; precisa del ser humano para hacerse presente y viceversa;
mis alla del ritual, existe virtualmente en el cosmos como un fotén antes de la
medicién de particulas: es un dios cuintico. Traducido en términos epistemo-
légicos, conocer es amar; y en términos econémicos, trabajar es criar la vida. La
reciprocidad implica, asi, una comprension interactiva de la realidad. Este es el
topos epistemolégico del Suma Qamaiia.

Josef Estermann sostiene que la civilizaciéon occidental se caracteriza por
la no-relacionalidad, cuya categoria bésica es la substancialidad de todo lo que
existe, tanto en sentido realista como “ser-en-si-mismo”, como “autonomia
del sujeto”. Por tanto, la existencia separada y monddica es lo primero; de ahi
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proviene, en politica, la primacia del individualismo liberal. Por consiguiente,
la relacién entre los entes (de donde proviene la primacia del comunitarismo
amerindio) es lo segundo; en Occidente, es un accidens.

La civilizacién amerindia, en cambio, se caracteriza por la relacionalidad.
“El universo es ante todo un sistema de seres inter-relacionados, dependientes
uno del otro, andrquicos, heterénomos, no sustanciales”. “La relacién, que en
Occidente es un accidens real o una forma a priori de la razén, es la primera
categoria ontoldgica; es —para decirlo en forma paradéjica—la verdadera sustancia
no-substancial”.

Estermann, asimismo, nos recuerda las categorias basicas de la metafisica y
ontologia que constituyen lo medular de la civilizacién occidental hasta el dia
de hoy: la inmanencia (existir-en-y-por-si-mismo), independencia o soberania
(autosuficiencia), principalidad (arjé como base), autonomia y substancialidad.
Para la civilizacién amerindia, en cambio, un ente particular ya esta siempre en
relacién con otros (trascendencia), no es autosuficiente, no puede ser principio
en si mismo (es andrquico), se rige por una normatividad exterior (heteronomia),
y no existe en si mismo (relacionalidad).

Respecto al principio de tercero excluido, Estermann nos recuerda que el
principium tertii non datur s6lo permite la disyuntiva excluyente entre dos concep-
tos contradictorios (verdad-falsedad, finito-infinito, etc.) “No existe mediacion,
sino separacién entre los polos. La légica de inclusién afirma una transicién
continua entre dos extremos de tal manera que pueden coexistir como equilibrio
complementario” (el yin yang del taoismo y el chacha warmi andino).

Al interior de ambas civilizaciones estd también su opuesto, pero de un modo
subordinado. En ese sentido, se puede decir que lo amerindio de Occidente
son sus pulsiones holistas y ecoldgicas. Lo occidental de la Indianidad son sus
pulsiones reduccionistas, individualistas y faccionalistas.

Ambas civilizaciones, en un equilibrio contradictorio, serdn la unidad dual
hacia la que marche la nueva humanidad. En este sentido, Occidente debe cul-
tivar en su interior a su Indianidad reprimida, y la Indianidad tiene que cultivar
su Occidente resistido. Asi, pues, al interior de ambas civilizaciones, se ubican
las culturas que desarrollan las infinitas posibilidades de una combinatoria que
interactia con su territorio, su habitat, sus ecosistemas, desde uno u otro me-
taparadigma.

Cultura

En el siglo XX, la cultura debe ser definida desde el punto de vista de las interre-
laciones. Estas son de diverso tipo: a) de parentesco, nicleo primario de relaciones
sociales institucionalizadas; b) hombre-naturaleza, que se transforma por la pro-
duccién y uso de tecnologias; ¢) hombres y sociedades, al donar e intercambiar
dones, bienes y servicios econémicos; d) esfera invisible de sentido. Estos cuatro
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tipos de relaciones, junto con el lenguaje, son constitutivos de cualquier cultura;
por lo que ésta es un fenémeno de significaciéon y comunicacion que hace posible
la Humanidad y Sociedad. Cultura, asi, es un fen6meno de comunicacién basado
en sistemas de significacién bajo diferentes modalidades.

Diilogos

Diilogo inter-civilizatorio es la aplicacion de un modelo no dualista a las relacio—
nes entre civilizacién patriarcal occidental y civilizacién matristica amerindia.
La realizacién politica de este ideal politico, dado sélo a niveles individuales, es
la gran meta del nuevo milenio.

La civilizacién occidental —ante la dualidad— opera a través del principio de
identidad, de no contradiccién y de tercero excluido. La civilizacién amerindia
es la que —ante la dualidad— opera a través de un sistema légico que funciona
bajo el principio de complementariedad de opuestos y tercero incluido. Este es
el corazoén légico del concepto de Suma Qamana.

Entiendo por didlogo inter-civilizatorio, la interaccién en tiempo-espacios
definidos, distintos pero complementarios, del principio occidental (patriarcal,
logocéntrico, newtoniano, cartesiano) y del principio amerindio (matristico,
semiocéntrico, animista, holista).

Por dltimo, tiempo-espacios definidos y complementarios son los apropia-
dos para el despliegue del paradigma amerindio del Suma Qamafia, que son los
espacios conviviales y cualitativos; en cambio, los tiempo-espacios apropiados
para el despliegue del paradigma occidental del Desarrollo son llamados racio-
nales y cuantitativos’.

Una aproximacién semantica
El siguiente cuadro (Mario Torrez) ofrece una idea mds compleja de la com-

prensién aymara del Suma Qamaiia, de la version castellana oficial “Vivir Bien”
y su glosa respecto del dizque “Vivir Mejor” occidental.

Qama Qama-sa Qama-wi Qama-fia
Lugar, sitial, del ser Energia del ser Lugar de la vivencia Lugar del existir
Nuestro lugar en el ser Espacio-tiempo del sub- | Hacia afuera: espacio-tiempo
sistir y con-vivir armonico de bien-estar de la
comunidad en el ayllu

2 Entiendo por espacios conviviales los de la esfera vernicula, donde los actores se conocen
personalmente; en cambio, espacios racionales son los espacios de la esfera mercantil y estatal;
por tanto, los espacios, impersonales.
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Jaka Jaka-sa Jaka-wi Jaka-iia
Vida: Nuestra Vida Lugar de Vida Lugar del vivir
Ser integrado en la tra- | Nuestro poder de Vida Espacio-tiempo del con- | Hacia adentro:
ma de la Vida vivir del ser Espacio-tiempo donde se cria
Lugar agradable la Vida
Jiwa Jiwa-sa Jiwa-wi Jiwa-ia
Muerte: Nuestra agradabilidad Lugar de muerte Lugar de morir
Transicion agradable | Muerte y nacimiento como Lugar agraciable
hacia lo bello transicion

Confusioén y oscuridad

La reflexion acerca de la vida y la calidad de la buena vida (Torrez) empieza
indagando, paraddjicamente, qué es y qué significa la muerte. Ji-wa, muerte,
estd compuesta por el prefijo Ji que significa junto, y el radical wa que connota
tierra, origen, fundamento. Por tanto, la nocién de Jiwa sugiere la idea de “estar
juntos” en el sentido de volver a la tierra, al origen, para estar junto al Abgrund
del ser.

Segin Torrez, Ji-wa denota una “transicién”, pasaje de esta vida a otra
forma de vida, percibido como algo bello, agradable y apacible por el que el
hombre andino se pregunta, desea “porque reproduce la vida”, y admira “por
lo extrafiamente suave y bonito (que es)”. De acuerdo a Torrez, en principio,
el hombre andino no teme a la muerte, pues no la percibe como un final sino
como una transicién. Qamasa, de donde dimana “una nueva vida”. Por tanto,
no sorprende que Torrez diga que la “muerte es accién”. Para el pensamiento
andino, la muerte no es algo pasivo que se sufre o padece, no es una culminacién
o un fin, como imagina el hombre moderno.

En la medida que es una transicion, un pasaje, un puente, Chakana suscita
un espacio de belleza, gracia y agradabilidad. La cualidad mds importante de la
vida es que estd ligada a la muerte. No hay separacién; hay interconectividad:
“la vida comparte con la muerte” (Torrez). Es mas: “Muerte, Jiwa, es un ser que
sale a la vida”; por tanto, los contrarios se juntan en Jiwa. Rige, acd, la 16gica de
la complementariedad de opuestos.

Asi, pues, la cadena semantica: ser-vida-muerte: Qama-Jaka-Jiwa, en la tra-
duccion de Mario Torrez, es uno de esos “conceptos en el idioma aymara que
nos mantienen perplejos, hundiéndonos en la confusién” no sélo a los aymaras,
sino también a nosotros, hijos de Descartes. Esta es la primera perplejidad que
nos ensefia Mario Torrez.

Qamaia y Jakafa

La segunda perplejidad conceptual que Torrez nos comunica es que el espacio-
tiempo de la Qamaiia es algo compuesto por seres vivos y habitado por seres



46 APROXIMACIONES SEMANTICAS Y FILOSOFICAS

vivos. Asi, para los aymara, el subsuelo, el suelo, el agua, el aire, las montaiias
estan vivos y son, ademas, los espacio-tiempos en que “los seres espirituales estin
latentes”; los ecosistemas mismos: altiplano, valles, yungas son organismos vivos;
las plantas cultivadas y silvestres, los animales salvajes y domesticados, son seres
vivos. Todos estos seres vivos “conviven y comparten” con el individuo, su familia
y la comunidad humana. Son parte del continuum de la vida. Los occidentales
modernos hemos sido educados al revés; hablamos de tres reinos distintos y
separados que la Ecologia profunda y desde la Academia o la espiritualidad
cristiana (visién cosmotedndrica; R. Panikkar), las vuelve a ligar.

El primer significado de Qamana es “trama de vida cuya mutua interconec-
tidad produce bienestar”. Dicho con palabras de James Lovelock, la litésfera,
la biésfera y la atmésfera son sistemas autorregulados, inteligentes y sistemas
vivos biodindmicamente interconectados. En palabras de Heisenberg: “El mundo
aparece como un complicado tejido de acontecimientos, en el que conexiones
de distinta indole se alternan o se superponen o se combinan, determinando asi
la textura del conjunto”.

El supuesto de la concepcién occidental moderna de Desarrollo es, justa-
mente, la inversa. La nocién de un universo orgénico, viviente y espiritual es
remplazada por la del mundo como méquina, que se convirti6é en la metifora
dominante de la era moderna. Este cambio radical fue propiciado por la revolucién
cientifica y técnica asociada a los nombres de Copérnico, Galileo, Descartes, Bacon
y Newton. Galileo, en efecto, restringié la ciencia al estudio de fenémenos que
pudiesen ser medidos y cuantificados. El “programa Galileo” nos ofrece un mundo
muerto: fuera quedan la vista, el sonido, el gusto, el tacto, el olor y, con ellos, la
sensibilidad estética y ética, los valores, las cualidades, el alma, la conciencia y el
espiritu. Dios ya no sirve como hipétesis de trabajo para explicar la realidad.

Ahora bien, el efecto de la interrelacion, en el espacio del Ayllu, es percibido
como “felicidad y bienestar”. Torrez se extraia que “aunque seamos pobres” (en
términos de ingresos monetarios), los aymaras se sienten bien y disfrutando de
“cierta felicidad”. En el afan de acercarse conceptualmente a la manera occidental
de pensar, Torrez ontologiza su explicacion de cara a nuestra comprensién. Para

ello distingue:
Qamaiia de Jakana

Qamaiia es definida como “lugar de existir”, como “el espacio externo de la
existencia”; estd mentando lo que llamarfamos el entorno, o medio ambiente.
Este espacio seria el lugar de la “presencia” de vegetales, animales y gente; el
espacio de los “instintos naturales”. Jakafia, en cambio, es definida como “lugar
de vivir / sobrevivir”; “como espacio interno de vivencia”. Este espacio es el
lugar de la reproduccién de los vegetales, animales y gente; es el lugar de las
“emociones y pasiones”.
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Es interesante sefialar la referencia “a los seres complementarios”: “tierra,
agua, serranias y cordilleras, donde los seres espirituales estin latentes”. A di-
ferencia del monoteismo, donde Dios todopoderoso y omnisapiente existe si
el hombre le venera o si le ignora, el cosmo o eco-centrismo animista aymara
funciona en clave cudntica: Dios es virtual: “estd latente en la naturaleza y el
cosmos” hasta que el hombre, a través del ritual, lo convoca para que entre en
relaciones de reciprocidad con la comunidad humana.

Desarrollo y Qamaia

Torrez recuerda qué significa Desarrollo en castellano: “Dar incremento a una
cosa”. No se muestra contrario al concepto; s6lo procura entender el desarrollo
en el Qamana; lo incluye por razones logicas (principio de tercero incluido),
como incluyeron al Dios cristiano a comienzos del siglo XVI, sin dejar de ser
animistas. Pero antes, Torrez da un vistazo a cémo entiende la Republica de
Bolivia el desarrollo. Su sintesis es lapidaria. “El Estado boliviano también busca
el desarrollo ... como sinénimo de bienestar”, pero la via consiste en “potenciar
a las empresas privadas” (“unas 300 familias que reciben dinero del Estado, lo
administran mal y el mismo Estado tiene que pagar sus quiebras”). De este modo,
los empresarios “daran trabajo a los obreros” (reparese en la forma futura del
verbo) y “con el dinero, encontraran el bienestar”. Este bienestar que traera
consigo el desarrollo, “posiblemente” consista en “comida, ropa, educacién
para los hijos y salud”. Por tanto, concluye Torrez: “lo primero es tener dinero
y luego comida”. “Con este sistema de operaciones, de leyes y practicas de la
democracia republicana, los pueblos originarios son empujados a comprender
mal el rumbo del desarrollo”.

¢Como entender entonces “el desarrollo en las Qamaias de las Markas”?
Torrez dice que para los Amawtas, el “sentido” de la Qamana (“existencia de vida
en un espacio placentero y satisfecho de bien-estar”) es “hierdtico”; tiene que
ver con el ser, con la vida o lo sagrado. He aqui la tercera perplejidad conceptual
que suscita a los aymara el concepto de desarrollo secularizado, reduccionista
y materialista.

Para explicar qué entienden los aymara por Qamana, Torrez empieza defi-
niendo su concepto de “Bien-estar” como una dualidad complementaria: Jakafia
es “el bienestar del hogar en la casa” y Qamana es “el bienestar de la comunidad
en el ayllu”. En ninguno de los dos casos aparece el “individuo” como sujeto del
bienestar; siempre el Jaqi: varén/mujer dentro de la familia y de la comunidad.

El siguiente paso, Torrez lo llama “disposicién de valores del ser”. :En qué
consiste? En la “Unidad de la diversidad”. He aqui una cuarta perplejidad con-
ceptual que les proporciona a los aymaras la 16gica del desarrollo occidental que
busca la homogeneidad. Este principio implica inexorablemente la extirpacién
de la heterogeneidad. Por ejemplo, en ordenamiento territorial los desarrollistas
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buscan territorios homogéneos y contiguos (los aymaras buscan la complemen-
tariedad eco-simbidtica discontinua); en agricultura se busca el monocultivo, las
plantaciones; mientras los aymaras, los policultivos, la simbiosis interzonal.

Esta disposicién aymara de “los valores del ser” hace explotar la visién hu-
manista y antropocéntrica del desarrollismo moderno; se acerca més a la visién
de la Deep Ecology que reconoce que todos los seres vivos son miembros de
comunidades vinculadas por redes de interdependencias mutuas. Torrez llama
a este concepto “Quqi como Taqi”: el camino que liga todas las especies vivas;
o también “Jaqi como Taypi”: la comunidad bidtica que liga al Jaqi con otras
personas, con los animales y los vegetales. Esta vision se ubica en esa nueva
frontera que se estd gestando en el Occidente postmoderno entre mecanica
cudntica y neochamanismo (Taking the Quantum Leap y The Eagle’s Quest,
de Fred Alan Wolf).

El tercer paso que sefiala Torrez tiene que ver con el objetivo de la dis-
posicion de los valores del ser: la “reproduccion de la vida”, entendiendo vida
de un modo no antropocéntrico sino ecolégico. He aqui la quinta perplejidad
conceptual que les produce a los aymaras la vision occidental de desarrollo. La
vida va desde “las células” pasando por la Jakafia hasta llegar al Ayllu. Estin ha-
blando de la biésfera y de equilibrio biosférico, pues es el equilibrio, justamente,
lo que produce bienestar. Nada mis lejos de la vision desarrollista del bienestar
como crecimiento exponencial de la variable cuantitativa del tener, medida en
Ingresos monetarios.

El cuarto paso tiene que ver con la “administraciéon” de esta herencia que
reciben de sus hijos: Nayraxa: futuro/pasado en el hoy. He aqui la sexta per-
plejidad conceptual que produce a los aymara la nocién rectilinea y progresiva
del tiempo occidental moderno, sobre la que se asienta la nocién de desarrollo.
Para los aymaras, tiempo y espacio estin interrelacionados en el concepto de
Pacha; por tanto, por razones cosmovisivas —como los fisicos del siglo XX por
razones cosmolégicas-, no pueden desligar el espacio del tiempo y postular
una visiéon temporal lineal y progresiva tal como los occidentales modernos.
Los aymaras, por ello, no pueden ser ni “desarrollistas” ni “progresistas” por
razones cosmoldgicas; tienen que comprender siempre la complejidad de la
red de la vida.

La administracion de la biésfera es entendida como “cuidado fisico y espi-
ritual”. “Cuidado” en el sentido del care inglés con el que Arne Naess explica
el sentido de la “ecologia profunda”: cuidado, esmero, atencién, delicadeza,
precaucion; una respetuosa y cuasi reverencial relacion del ser humano con la
naturaleza. Torrez usa dos conceptos para explicitar mis este sentido: Qaman:
“cuidar como criar la vida”, y Pacha-qamana: cargo del que cuida la Tierra
entendida como tiempo / espacio; como paridad de materia / energia. Asi, el
administrador / cuidador, lo es de un territorio entendido como un sistema
dindmico vivo (“bewegliche Ordnung”, Goethe; “Holomovimiento”, Bohm)
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compuesto por redes bidticas que van desde el mundo celular hasta el ayllu, la
marka, el suyo, segun el caso.

Ahora bien, la administracién de la vida (porque de eso se trata en la con-
cepcién aymara la gerencia de la bidsfera) estd dirigida a un fin: “aprender a
morir para vivir”: vida y muerte coexisten. Muerte / vida (“El todo armonioso”,
Goethe); he aqui la séptima perplejidad conceptual que les produce a los aymaras
la concepcién occidental del desarrollo que ignora la muerte. Esa otra cara de
la medalla de esa paridad que es la realidad, donde el desarrollismo afirma el
principio de intercambio e ignora el principio de reciprocidad, afirma el principio
representativo e ignora el principio participativo y asi sucesivamente.

El quinto paso que Torrez nos propone es la “transformacién” de la materia
—entendida biolégicamente, SIPI- en energia: Qamasa.

He aqui la comprension “hieratica” de la Qamafia que nos propone Mario
Torrez. Para explicirnoslo nos lee las palabras Vivencia y Existencia. Vivencia
como “experiencia de vida adquirida y compartida con su medio”; y Existencia
como “un ser que estd en el tiempo y en el espacio”. “Como se habla de De-
sarrollo cabe aclarar —dice— el concepto de Ser”. Torrez entiende el Ser como
Estar. Este “Ser / Estar” es equiparado con “Naturaleza” y ésta, materialmente es
concebida como “energfa mecanica”; in-materialmente como “energia espiritual”.
“Ser/Estar-Naturaleza” es, pues, energia que se manifiesta en la con-vivencia
comunitaria en el ayllu. Por mis esfuerzo que hace, Torrez no puede pensar el
Ser como algo auténomo, absoluto, como una abstraccion; estd especializado
y conectado. En cambio, lee el Ser occidental como “ser-en-la-red”. Generoso
esfuerzo de interculturalidad y didlogo.

¢Coémo ignorar que esta propuesta se inscribe en la llamada Philosophia
Peremnis? La gran y enigmatica diferencia aymara es que esta via mistica a la
Eudaimonia es un proyecto politico comunitario; en tanto, las demads vias misti-
cas a la perfeccién, de la materia a la energia: la luz, tanto en Oriente (taoismo,
sufismo...) como en Occidente (Kabbalah...) son normalmente proyectos indivi-
duales de viday, en contados momentos de intensidad, proyectos mondsticos. He
aqui la gran contribucién aymara / quechua a la construccién de la Casa Comin
planetaria del siglo XXI: la mistica como un proyecto politico comunitario.

Esta concepcion hierdtica de la Qamafia se manifiesta en la convivencia
comunitaria en las siguientes pricticas del Jaqi:

1. “Crecemos en convivencia, animales, personas y cultivos”. “Crecemos”
es, tal vez, una buena traduccién para “desarrollo”, que los aymaras entienden
desde su vision orginica y ecolégica de la realidad. “Convivencia” es una palabra
muy expresiva de como entienden las interrelaciones con su entorno poblado
por seres vivos; efectivamente, los aymara se saben parte de una comunidad
biética. “El Jaqi vive consubstanciado con el animal y las plantas”. Asi como
hay una Jakafia humana en la comunidad, animales y plantas tienen también
sus respectivas Jakafias que se interconectan mutuamente en el flujo de energia,
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Qamasa, de la vida. Por esta razén: la interconectividad, el cuidado, la adminis-
tracién, se hacen simultdneamente a todo el sistema que incluye, como opuestos
complementarios, lo material y lo inmaterial. El gerente aymara cuida que las
sindpsis del sistema con la esfera cosmica (Alaxpacha), la biésfera (Akapacha), y
el inframundo (Manghapacha) estén interconectadas. La ritualidad es la instancia
que produce la bioquimica que permite que los axones sinapsen.

En la visiéon holonémica aymara, el Jaqi, la pareja, es el primer grado de
gerencia del espacio familiar, Jakafia. Si se sabe manejar el espacio familiar, que
es un microcosmos, se podra manejar el espacio del ayllu, la marka, el suyu y asi
sucesivamente. Esto es interesante porque corresponde exactamente a nivel de
sociedad, lo que implica la visién holografica de la fisica cuantica: “en la parte estd
el todo y la parte es un todo, en si mismo, y una parte, en relacién con totalidades
mayores”. Torrez llama “cuidado y manejo de la especie” al arte de la administracién
aymara. El administrador aymara debe producir bienestar; es decir, es el respon-
sable de cuidar la homeostasis del sistema. Es responsable del cuidado animal, del
cuidado de la familia y del cuidado agricola. Es mds, segtn "Torrez, es también “el
responsable del cuidado fisico, de los instintos, de las emociones y de las pasiones”
de su familia, pero también de los animales y las plantas a su cargo.

¢Qué entienden los aymaras por cuidado? Aqui asoma el principio eco-
némico de reciprocidad que incluye también a las plantas y los animales, para
cuidar el equilibrio biostérico. Estas plantas y animales no son externalidades,
como entiende el principio econémico de intercambio que no busca el equilibrio
sino la acumulacién. Plantas-animales-seres humanos son, para la ecologia y los
aymaras, un continuo.

2. “Esa comparticion es festiva”. Aqui se esconde, probablemente, el secreto
cualitativo de la comprension aymara de la Suma Qamaia. El trabajo, entendido
como interaccion holista y pautado por la ritualidad, produce un contexto festivo
y alegre. La siembra, la cosecha, el marcado de los animales, la construccién
de la casa, los “trabajos” comunales son festivos. El principio econémico de la
reciprocidad acaece de ese modo y lubrica las relaciones intracomunitarias. Nada
mads ajeno a una mentalidad moderna que separa el “trabajo” de la “fiesta” y, en
su lugar, ha puesto las “vacaciones”, el espacio del no-trabajo. Para los aymara,
el “trabajo” es parte fundamental de la buena vida. Aqui la contraposicién con
la concepcién occidental de buena vida es absoluta.

3. El Ayllu mantiene y cuida sus Jakafias (lugares donde se desarrolla la vida)
en el contexto de la Qamania (lugar ontolégico del bienestar) y el espacio de la
Pachamama (la bidsfera o ecésfera). Aqui Torrez muestra con claridad la visién
holonémica y autopoyética de la realidad que tienen los aymaras. El Ayllu, la co-
munidad de los Jaqi, produce —por el cuidado- los lugares donde florece la vida; a
su vez, este espacio, llamado Jakafia, auto-replica el espacio mds grande, Qamana,
al cual estd umbilicalmente unido. A su vez, la Qamaiia auto-replica el espacio mas
grande o Pachamama (bidsfera) al que estd unido y, asi, sucesivamente.
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4. El ayllu es una “célula estatal”. Es significativa la unién del concepto
biolégico célula, con un concepto politico. Célula aqui no es una metifora; hay
que entenderla literalmente. Xavier Albo, en los 70, interpreté al ayllu con la
metafora estatal, pues implica poblacion, territorio y autoridad politica propias.
He aqui, in nuce, el suefio aymara de su autonomia politica. Percibo dos escuelas
de pensamiento a este respecto. Una, representada por CADA, que entiende las
potencialidades del modelo didrquico de red andino para un disefio federativo:
ayllu / marka / suyo, que complejiza el modelo federal plano de muchas democra-
cias occidentales actuales, en cuyas sociedades, sin embargo, fermenta un software
“deep ecology” que —cuando alcance una masa critica necesaria— requerira un traje
constitucional que haga justicia a la nueva complejidad que estin inteligiendo
las sociedades postindustriales. Y la otra escuela de pensamiento, representada
por los aymaras aculturados por la universidad, que vacian la visién aymara en
los moldes reduccionistas y mecanicistas de la modernidad.

5. Articular y unir las saraqas (pisos ecol6gicos) que actualmente estdn deses-
tructuradas y perdidas por las reformas agrarias coloniales y republicanas. Desde
las Reducciones toledanas hasta la Reforma Agraria de 1953, se ha impuesto el
modelo occidental atomista, cuyo resultado es el incremento del surcofundio en
tierras altas, y del latifundio en tierras bajas. Asi, los sin tierra no tienen oportu-
nidades de vida. El modelo aymara que Torrez nos describe (articular y unir las
saraqas, en la légica de la “simbiosis interzonal”, y no volver a atomizar la tierra)
es una manera sistémica de encarar una solucion sostenible a este problema. El
modelo sistémico andino de control vertical de un médximo de pisos ecoldgicos,
va en consonancia con la nueva concepcion de la bidsfera de las Ciencias de la
Tierra; pero esta posibilidad requiere un modelo estatal sistémico.

6. Pragmatismo del desarrollo de la Qamaifia. Mario Torrez intenta un bucle
a su discurso condensando lo hasta ahora dicho en varias entradas:

— Como espacio de bienestar: El bienestar de la gente es indisociable del
bienestar de la tierra, las plantas y los animales. El Qamana, administrador
del bienestar tiene que relacionar y hacer interactuar a los comunarios con
el espiritu de los animales, los vegetales, la tierra, el agua, las montaiias,
el cosmos.

— Cuidado y manejo de la especie: El Jaqi es responsable del cuidado de
los animales, su familia y su chacra. Cuidar significa velar por la repro-
duccién de la gente, los animales y las plantas, y conectarlos con lo que
David Bohm llamaria su “orden plegado”.

— Desarrollo material y espiritual: Para los aymara todo es “macho / hem-
bra”. Que no se trata de una visién dualista lo prueba el hecho que ese
par se llama en tercera palabra, Jaqi, que une la dualidad en un tercero
incluyente. La moral de tal visién es que las partes se deben satisfaccién
mutua; es decir, dar y recibir. Este modelo: “todo es par”, lo aplican a
todo: Tiempo: noche / dia; Espacio: aran / urin etc. Por tanto, la comple-
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mentariedad de opuestos y la reciprocidad constituyen el modus operandi
del modelo. Su buen funcionamiento produce la Calidad de vida.

— La competencia del desarrollo. Dice Torrez: “Hoy en dia el desarrollo
material nos empuja y obliga a competir, sacrificando parte del Qamaiia,
perdiendo algo de la complementariedad equilibrante”. El desafio occi-
dental moderno es insuperable para los aymaras, pese a sus esfuerzos; les
exige romper el equilibrio. Buscan salidas para adecuar su paso; asi, dice
Torrez, “podemos entrar a la produccién Inkillu”. Inkillu es lo mejor de
los recursos que tienen. Pero, a continuacién aiade: “cuidando la com-
plementariedad del Qamaiia, donde el Inkillu se desarrolle, sin descuidar
la espiritualidad equilibrante, tanto a nivel humano, animal y vegetal”.

Ademais de reflexiones sobre la espiritualidad en la Qamana, y sobre el es-
pacio celeste, Torres se pregunta:

— ¢Qamaiia en la ciudad? ;Qué se entiende por bienestar en las ciudades?
Dice que la interconectividad con el entorno medioambiental y el cosmos
ya no existe, y s6lo les queda la Jakana: el bienestar de la familia en el
hogar, producido por la despensa llena, y la cantidad y valor que vendria
a ser el dinero. El aymara en la ciudad pierde la vertiente ontolégica de
la calidad de vida y queda restringido a la vertiente doméstica y cuanti-
tativa de la sobrevivencia. En la ciudad, el trabajo alegre en la chacra se
convierte en “K"ultha, trabajo con cierto grado de desazén”. Las calles
de la ciudad “no tienen espiritualidad” ... “manifiesta”. Ya no se vive del
fruto de sus propias manos; otros les proveen de productos animales y
vegetales; bajo nuevas relaciones de intercambios mercantiles.

Aproximaciéon comparativa a ambos conceptos: el occidental
y el amerindio

La tradicion occidental de la Buena Vida bebe de dos fuentes: (i) el mito biblico
del Jardin del Edén, y (ii) la visién aristotélica que liga la Buena Vida a la vida
en la ciudad. En ambos casos, la coincidencia es su separacion de la naturaleza.
En los Andes se construye el paradigma de la Buena Vida basado justamente en
su opuesto. No es la ciudad sino la chacra; no es la separacion sino la simbiosis
con la naturaleza, el espacio-tiempo de la calidad de la vida. La contraposicién
no podia ser més radical.

Como sabemos, el paradigma semita separa Dios de Naturaleza y, en me-
dio, coloca al Hombre como mediador y mayordomo encargado de concluir
el trabajo creador, dominando la Tierra puesta a su servicio por el Creador. El
cristianismo trabajara la experiencia némada de sus raices semitas entendiendo
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al hombre como Homo viator, un hombre en camino hacia su patria de verdad:
la Ciudad de Dios; mientras tanto, estd de paso en este mundo. Sin este ethos
no hubiera sido posible la revolucién industrial que da cumplimiento al mito
de origen: “Dominad la Tierra”. No se puede dominar la tierra si se tiene la
conciencia de ser parte simbidtica de ella.

Incluso antes de la Caida, en el Jardin del Edén, la naturaleza sélo era
pensable como un Hortus clausus, un huerto cerrado, cultivado, separado de la
maleza silvestre, la jungla, y donde el hombre vivia sin trabajar en ocio perpetuo.
Justamente, el castigo biblico es el Trabajo: “comeris el pan con el sudor de tu
frente”.

Desde el lado griego, como recuerda Hannah Arendt en “La condicién
humana”, la nocién de la Buena Vida estd ligada a la vida en la polis. La ciudad
es el espacio ideal en que ella se realiza, por oposicién al espacio barbaro, in-
civi-lizado, ligado a la agricultura, al bosque y a la naturaleza como opuesta de
cultura (Dionisio versus Apolo: Nietzsche). El ideal griego de la buena vida esta
vinculado a la actividad contemplativa, al desarrollo del intelecto, del cuerpo
y de las artes, a la politica y a la posibilidad de disponer de tiempo libre para
hacer lo que el espiritu demande. El trabajo manual, vinculado a los menesteres
agricolas y domésticos, no ha estado asociado al arte del buen vivir. El trabajo
manual rebaja la condiciéon humana, por eso esta destinado a mujeres, metecos
y esclavos que no son considerados seres humanos civilizados: polites.

De ahi que, en las utopias europeas, como recuerda Ernst Bloch (El Princi-
pio Esperanza), las maquinas deben sustituir el trabajo humano. El costo de esta
utopia precisa, por diseflo, que dos tercios del total (antes esclavos y mujeres;
ahora el Tercer Mundo) posibiliten la Buena Vida de una minoria (antes los po-
lites; ahora los ciudadanos del Norte industrializado). En este modelo dualista
—Hombre separado de la Naturaleza, mente del cuerpo, campo de la ciudad,
etc.—, no es posible la Buena Vida para todos: “pobres siempre los tendréis con
vosotros”, dice el rabi de Nazareth.

El paradigma andino de unidad dual o de paridad, en cambio, es diametral-
mente opuesto; tiene su propia légica y belleza y, ahora, también una pertinencia
que va mds alld de sus fronteras. En efecto, después del 11 de septiembre del 2001,
la humanidad tiene que disefiar un modelo de vida que incluya a todos, pues la
ciencia y la tecnologia ya han interconectado materialmente todo el planeta y
pronto a toda la humanidad (la coincidencia epistémica del paradigma ecolégico
y el paradigma animista).

¢Qué es, pues, Vida Buena para los pueblos originarios? Rengifo sefiala que
los campesinos muchik hablan de la “Vida dulce” para referirse a una situacién
en la que sus chacras florecen, tienen animales que criar, tiempo para compartir
festivamente, agua y montes y praderas donde pastar sus animales, pueden acceder
a recursos lejanos a través del control vertical, y disponer de bienes suficientes
para la reciprocidad. De esta surgirdn los valores humanos: amistad, alianza,
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confianza, cooperacién mutua, que seran cultivados a través de la conversacién
y la contemplacion. La sensacién de la Vida Dulce es descrita como vivencia
interactiva y cotidiana de tener a mano lo necesario y suficiente, dentro de un
modo de vivir austero y diverso, lubricado por el carifio que no excluye a nadie.
En este modelo de austeridad, equilibrio y suficiencia de lo bueno, bello y ne-
cesario, nadie esta excluido.

Como dice don Humberto Cachique Tupullima “Todos desde nifios sabemos
tener chacra. Para nosotros es nuestra vida, aunque en la escuela nos digan: “si
no sabes la tabla de multiplicar, hacha y machete te va a comprar tu padre” en
castigo. Para nosotros, trabajar la chacra es felicidad; cuantas veces, con el buen
trato que damos a las plantas, de una resultan dos y tres variedades. La chacra te
ensefla a querer. Castigo puede ser cuando te haces esclavo del algodén o maiz
duro; pero para el que tiene de todo, la vida es gozo”.

En el concepto de Vida Dulce, “Muxsa vida” dicen algunos aymaras, la
agricultura no es un medio de vida o un negocio, aunque proporcione ingresos
monetarios. Lo que cuenta es el gozo que proporciona la recreacion cotidiana
de la naturaleza. Esta alegria se expresa en las fiestas y en ver el crecimiento del
maizal que “hace alegrar al monte”. El gozo no sélo lo comparten los miembros
de la comunidad humana sino las otras dos comunidades, la de los ancestros-
divinidades, Waka, y la comunidad de la Naturaleza, Sallqa, con la que estin
interconectados.

Esta concepcién de Vida Dulce es posible porque la cosmovision andina
no es antropocéntrica ni newtoniana; es ecolégica y cudntica. En este sentido,
es un anticipo de lo que se viene para todos; pues ningun occidental educado
en el nuevo paradigma cientifico técnico es una excepcién al proceso evolutivo
de la vida. Las ciencias del siglo XXI ya no son dualistas, antropocéntricas ni
mecanicistas. Las politicas publicas deben apurar el paso para marchar pari pasu
con la ciencia actual.

La satisfaccion de las necesidades en los Andes estd en relacion directa al
carifio y reciprocidad existente entre las comunidades césmicas. Es el carifio el que
proporciona “la pauta que conecta” (G. Bateson) para “saberse alcanzar nomas”.
Si se fuera légico y consecuente con los “ingresos” que perciben los “pobres”
indigenas bolivianos, ya deberian haber desaparecido de la faz de la tierra hace
tiempo. Es obvio que el ingreso no lo es todo. Y cuando ésta es nuestra mayor
debilidad, no es sensato apostar todo a los ingresos.

El problema boliviano es que sus elites quieren que una civilizacién animista
(cuyos valores son simbiosis, cooperacion, equilibrio, crianza, conversacion,
equivalencia, agrocentrismo) funcione como una civilizacién monoteista (sepa-
racién Dios / Hombre / Naturaleza, libertad, progreso, desarrollo, individuo,
acumular, subjetividad, competir, dominar, razén instrumental, llevar su verdad
hasta los confines del mundo y convertir a los infieles a su verdad “para que el
mundo sea uno como ti eres Uno”).
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La Vida Dulce no es el mundo del saber, pues los amerindios no pretenden ni
quieren transformar el mundo (como los revolucionarios), sino amarlo tal como
es (como los misticos). La Vida Dulce tampoco aspira a la perfeccion sino a la
crianza mutua entre todas las formas de vida. Se desea que todo ser viva, incluso
los que se presentan como maleza o plagas, pues todos son seres con los que se
dialoga y tienen derecho a vivir. “En nuestra chacras nomds estamos viviendo.
La chacra es todo, nos ensefia a pasar la vida. Porque nuestra vida depende de
la chacra, la chacra es nuestra vida. Si las plantas, los animales, los apus tienen
vida, nosotros también tendremos vida”.

La Vida Buena occidental excluye el trabajo, pues es entendido como castigo
divino. La Vida Dulce amerindia incluye el trabajo como algo bueno y positivo.
El concepto andino de trabajo tiene como fondo una cosmovisién animista. El
hombre se sabe parte de un cosmos vivo, el cosmos es entero, no quebrado por
la oposicién materia-espiritu; ni desintegrado por la contradicciéon religién-
tecnologia y el divorcio entre ética y economia; no partido por la separacion del
hombre respecto de su trabajo y por la enajenacién del producto de su trabajo.
Trabajar significa, segun Grillo y Rengifo, “criar la vida del mundo”, pero vida
en su sentido mds pleno, como vida biol6gica, humana y espiritual. Como acota
Jan van Kessel, el trabajo en los Andes es una actividad litirgica y hasta sacramen-
tal. De ahi dimana su sentido, asi como de su ejecucién comunitaria en didlogo
e intercambio con la comunidad. Por lo mismo, el trabajo es contemplacion,
meditacion y celebracion, y la Chacra deviene en el principal lugar de culto del
hombre andino y en el punto de encuentro, didlogo e intercambio de las tres
comunidades que componen el Ayllu.

Por su cardcter animista, el trabajo en los Andes no lleva a violentar el medio
natural ni al trabajador; no conduce a un trato irrespetuoso de la vida ni a abuso,
maltrato o agotamiento de la tierra, ni a la sobreexplotacién de su fertilidad y
riqueza, ni al despilfarro o consumismo. Produce frugalidad. Por ello, desde
la perspectiva andina, el hombre no es entendido como homo faber (creado a
imagen y semejanza de su Deus faber) sino como homo maieuticus: el que ayuda
a parir a la Madre Tierra.

Desde el punto de vista del trabajo, un activo importante consiste en la ma-
nera como los amerindios han ligado trabajo con juego, a través de la ritualidad,
que azuza una competitividad no antagénica sino de sinergia como insumo para
la construccién de una civilizacién cualitativa. La relacion con la Naturaleza en
el paradigma occidental, como condicién de acceder a la Buena Vida, ha sido
también muy importante. Desde la perspectiva semita, la figura del “Jardin”
estd ligada al descanso sabatico que trae la experiencia pre-patriarcal de Dios:
la Shejinah, para consolar el desarraigo de la Diaspora y el Exilio, y anticipar la
Gloria futura. Recuerda la no escisién edénica y, por ello, el trabajo no aparece.
Jardin, Shabbat (Buena Vida) se define contra el trabajo; es el lugar del descanso:
del no-trabajo.
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Lo mismo sucede con la tradicién griega y después latina. Epicuro liga la
experiencia de calidad de vida (hedoné y ataraxia) al campo: “El sabio gustara
del campo”; “Vive oculto” es otro célebre dictum del filésofo, dando origen a
una larga tradicién que elogiara la “vida retirada” célebre a partir del Beatus ille
de Horacio, del De vita beata, de Séneca. Eglogas bucélicas que llegan hasta el
Renacimiento, pasando por Bocaccio, Petrarca: Dolce far niente. Fray Luis de
Ledn condensara esa larga tradicion con famosos versos en donde, otra vez, la
felicidad apacible, ludica, erética, se recorta contra el trabajo.

Otro tanto sucede con la tradicién roméntica que se rebela contra el meca-
nicismo y reduccionismo del paradigma newtoniano (anticipo de la revolucién
industrial) y vincula la Buena Vida, siguiendo el paradigma aristotélico, a la ciu-
dad no al campo. Asi, Heimkunft es regreso a la esencia de la patria, a la ciudad
natal. La Naturaleza es el espacio de las grandes vivencias, del romanticismo.
Elidilio con la Naturaleza excluye el trabajo. “Me educé la melodia del bosque
susurrante / y aprendi a amar debajo de las flores / creci en los brazos de los
dioses”. Naturaleza si, pero sin trabajo. Este paradigma de milenarias raices ha
sido impuesto como una norma universal, vilido para todos los pueblos y todos
los tiempos. Progreso y desarrollo (sinénimos de Buena Vida) es avanzar hacia
la urbanizacién de la tierra, hacia la ciudad moderna y la l6gica de la fibrica,
lanzandose a tugurizar sus mega-capitales: verdaderos cinceres biosféricos.

Con el Pachakuti, la perspectiva cambia. Tenemos que empezar disefiando
un modelo de equilibrio biosférico para “sanar a Gaia” (Lovelock), paralo cual la
Deep Ecologie ha formulado sus términos de referencia y la cosmovision animista
amerindia posee su know how ritual. La cama estd tendida para estas nuevas bodas
del hombre con la tierra: para el “Contrato natural” (Michel Sérres).

IV. Para salir del siglo XX
El thaki de la Qamaiia: la abundancia cudntica

Sino nos zafamos a la dictadura del “paradigma del desarrollo” que nos ha colo-
cado el pensamiento tnico de la cooperacién internacional y que nuestras elites
politicas e intelectuales de izquierda y derecha, liberales y socialistas, siguen a
pie juntilla, no encontraremos soluciones reales a la debacle de la Primera Re-
publicay a la emergencia del Estado Plurinacional que estamos experimentando
ahora mismo.

Voy a tratar de vaciar el concepto animista de Suma Qamaiia al paradigma
cuantico de nuestra civilizacion occidental actual. Este seria el nivel de homo-
morfia adecuado para hacer una buena traduccién y superar la simplificacién
de la traduccidn oficial: “Vivir Bien”, que puede quedar como un exotismo
tercermundista mas o una tautologia aggiornada para nombrar el “desarrollo
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humano sostenible” o nuevas formas de banalizar lo amerindio como decoracién
de mis de lo mismo.

El replanteo del problema

En la era de la informacién y el conocimiento (ya no estamos en la era industrial
regida por la cosmologia newtoniana) un replanteo del problema de la “pobreza
boliviana” debe darse en los parimetros de la cosmologia cudntica actual. Como
esto puede ser percibido como una provocacion intelectual, voy a empezar con
un cuento védico que conoci gracias a Deepak Chopra, y que dice en ficil lo que
luego se dird en algo mas complejo:

“Habia una vez, en tierras lejanas, un joven que fue en busca de su maes-

tro espiritual. Maestro, le dijo, quisiera tener riquezas sin limite y con esa

riqueza desearia ayudar a mi préjimo y sanar el mundo. ¢Me podrias decir,

por favor, el secreto para crear abundancia?

El maestro le respondié, hay dos diosas que habitan el corazén de todo ser

humano y todos las amamos profundamente. Una es la diosa del Conoci-

miento y la otra es la diosa de la Abundancia. Pero existe un secreto que

tienes que saber y yo te lo diré.

—¢Cuil es el secreto maestro? Le pregunté el joven.

—Aunque desees a ambas diosas, y es sabio que asi lo hagas, lo inteligente

es que prestes mds atencion a una de ellas.

—¢A cudl maestro?, inquiri6 el joven ansioso.

—A Sarasvati, la diosa del Conocimiento. Persiguela, amala y préstale aten-

cién. La otra diosa, Lakshmi, al ver que le prestas mas atencion a Sarasvati,

se pondra celosa y se fijard mas en ti. Cuanto mds persigas a la diosa del

Conocimiento, la diosa de la Abundancia te perseguird mds a ti. ¢'Te das

cuenta? Te seguird donde quiera que vayas y nunca te abandonara. De este

modo, tendris siempre la Abundancia que deseas. No es al revés”

El desarrollo del subdesarrollo estriba en que ya no buscamos el Conoci-
miento y, por ello, no tenemos lo uno ni la otra: la Abundancia.

¢Cuiles son nuestras potencialidades para el Suma Qamara?

Voy a tratar de expresar en codigo occidental actual el contenido del Suma
Qamana.

Variedad y biodiversidad

Desde el punto de vista del territorio y de nuestros recursos naturales, lo que
tenemos como dato bésico es nuestra biodiversidad; la cantidad de ecosistemas
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y microclimas que se encadenan verticalmente. Este hecho natural trae consigo
variedad. Vale decir que Riqueza, en un espacio como éste, sélo es posible como
cultivo de la variedad y como facilitacién del acceso a la diversidad. Cuando nos
empefiamos en lo contrario, en el fomento del monocultivo, como en los proyec-
tos productivos del desarrollismo, lo que conseguimos es pobreza y escasez.

Tener dos civilizaciones antagénicas pero, por ello mismo,
complementarias

Desde el punto de vista de la poblacién, nuestra potencialidad estd en contar con
dos civilizaciones: una animista y otra monoteista, e interfases. Es decir, ambas
coexisten y se han articulado mds por smosis que por una voluntad de didlogo
de la civilizacién dominante. En este sentido, este cara a cara de civilizacion lo
ha ganado el Animismo. Ahora bien, de esta suerte de tolerancia pasiva mutua
y de agresion activa, debemos pasar a una coexistencia interactiva y dinidmica:
a una convivencia civilizada. Esta es una potencialidad inaudita que proveera el
know how de cémo, con esta gente y en este espacio, podemos crear abundancia
para que todos tengamos Suma Qamaiia.

Tener los dos principios econémicos: Intercambio y Reciprocidad

En lo que atafie a Economia, nuestra potencialidad estriba en que tenemos dos
principios econémicos diferentes y contrapuestos: el intercambio y la recipro-
cidad, cantera a partir de la cual la humanidad reconstruira la esfera ecoldgica y
la esfera verndcula que precisa una ciencia econémica a la altura de los conoci-
mientos actuales que posee la humanidad, para sacarla de la crisis del capitalismo,
liberal o socialista.
El aporte nuestro, en propio beneficio y contribucién a la humanidad,
consistiria en:
i) reconocer publicamente que tenemos estos dos principios econémicos
y dejemos de auto-engafiarnos con rodeos o teorizaciones acerca del
“capitalismo andino-amazénico”.
i) analizar como estin funcionando de facto ambos principios;
iil) averiguar como operan sus interfases de sistema;
iv) coémo disefiar la complementariedad de ambos principios econémicos en
los municipios o primacia del Ayni en las autonomias indigenas, como
politica publica.

Es decir, como creamos territorialidades para la primacia de uno u otro
principio econémico, segin nuestras conveniencias. Por ejemplo, un territorio
liberado para la reciprocidad es la familia; alli el trabajo no lo mueve el interés
del intercambio, sino la 16gica del don. Otros territorios para la reciprocidad son
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las autonomias indigenas, donde hay que trabajar la interfase con el principio
del intercambio hacia fuera. Siguiendo la l6gica de demarcar territorialidades
para desbloquear ambos principios econémicos y poner limites al provecho
del intercambio donde haga falta, estaremos creando la Oikonomia de la Casa
Comun planetaria.

Esta tarea es la salida inteligente a las graves tentaciones de la inercia y el
derroche improductivo de recursos de los que quieren implementar “proyec-
tos productivos”. Es el gran aporte que podria hacer una “ciencia econémica
boliviana” a esa “nueva era” que ya ha comenzado y que Jeremy Rifkin llama
de “postmercado”. La nocién de postmercado, en Rifkin, va ligada al recono-
cimiento publico del sector comunitario, como tercero incluido entre el sector
publico que se achica y el sector privado que produce, en el Norte, desempleo
estructural debido a la automatizacion de la produccién. Tenemos que pensar,
al mismo tiempo, el mercado y el mas alla del mercado; el Estado y el mas alla
del Estado. En breve, hay que hacer funcionar la l6gica del tercero incluido,
las l6gicas modales para zafarnos de los reduccionismos excluyentes entre los
extremos fatidicos: o idolatria del Estado o idolatria del Mercado.

Esas racionalidades van a permitir encausar correctamente la necesidad de
valores que sentimos y que se expresan en propuestas afectivas y sentimentales,
en el buen y noble sentido, pero inocuas. Los discursos sobre “economias de
solidaridad”, “economias campesinas” etc., no son otra cosa que economia de
intercambio mds sentimentalismo. El principio econémico del intercambio pro-
duce la cosificacion de todo lo que toca; le quita el ajayu (espiritu) al producto del
trabajo humano creador. Por tanto desvaloriza, individualiza, rompe los vinculos
sociales, excluye; aniquila los valores sin los cuales no es pensable lo humano.
Sobre ello no debiera haber equivoco. También produce, como sabemos, bienes
materiales en serie, riqueza, abundancia de objetos, etc. El principio econémico
del intercambio es cuantitativo.

Por el contrario, el principio econémico de la reciprocidad es cualitativo y
lo que produce son valores humanos, suscita socialidad, crea vinculos comunita-
rios; en una palabra, produce Suma Qamaia. Revueltos, estos dos principios son
incompatibles; por eso es que las dizque “economias de solidaridad”, “economias
plurales”, y otras afines, son mas bien un sintoma de la necesidad de valores que
sienten los hombres de finales del siglo XX, mds que una propuesta viable y seria.
La solucién va por aplicar la l6gica de la complementariedad de opuestos en
territorialidades bien definidas. Este desafio que tiene planteado la humanidad,
si en algun lugar es posible implementar, es en la Bolivia de hoy.

Pues bien, el monoteismo precisa ahora injertarse en el animismo para que
la humanidad de este milenio pueda tener un dispositivo de sentido que haga
justicia a la maduracién cognitiva de la humanidad, y pueda producir sentido y
calidad de vida en la civilizacién planetaria de la Casa Comun.



60 APROXIMACIONES SEMANTICAS Y FILOSOFICAS

Este saber estratégico para el Tercer milenio lo tienen nuestros chamanes
y yatiris; estd escondido en la cultura ritual y ceremonial de nuestras sociedades
amerindias. De este injerto entre monoteismo y animismo, brotara la espiritua-
lidad del tercer milenio.

Bolivia es —en este momento— el lugar ideal como laboratorio planetario para
dar a luz una nueva civilizacién, cuyas formas estarfan moldeadas por:

- La convivialidad

— La frugalidad con calidad de vida

— Laalta sinergia

— La baja entropia

— El equilibrio

— Larelacién eco-simbiética con el espacio

— Entramado de redes y flujos dinimicos

— Democracias locales directas, y

— Lareciprocidad en todos sus niveles

Atributos presentes y persistentes en la sociedad boliviana.
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Qamir qamafa': dureza de “estar estando”
y dulzura de “ser siendo™

Pablo Mamani Ramirez’

Introduccion

Después de los multitudinarios levantamientos indigenas originarios —ocurridos
entre 1990 y 2000 en Ecuadory 1994y 2005 en Bolivia—, un ciclo de 15 afios de
lucha, entre 2008 y 2009 cada uno de estos paises pudo, en sus respectivas Cons-
tituciones, introducir varias palabras indigenas originarias de gran importancia
histdrica y filoséfica para el mundo de hoy. Estas palabras son “suma qamaia”
en aymara, “sumaj kawsay” en quechua, ambas literalmente traducidas al espafiol

1 Bajo la palabra de suma gamaiia o sumaj kawsay hay en el dltimo tiempo varias reacciones.
Unos lo hacen con mucho recelo, desde una visién positivista e incluso racista de la ciencia
que califica el planteamiento de suma gamaiia como un simple misticismo y a los intelectuales
aymaras como parte de ella (Andrés Uzeda 2009. Cit en A. Spedding para dejar notar tal
hecho). Otros se acercan a esta concepcién con mucha curiosidad y esperanza, porque abriria
un sistema civilizatorio diferente al modo de “ser” y “estar” moderno occidental capitalista
(Boaventura de Souza Santos 2009).

2 Debo decir que esta reflexién estard apoyada en parte desde mi propia vivencia en el ayllu
Jilahuta Mansasaya, Kurahuara de Karangas, parcialidad Urinzaya, regién de Jach’a Karan-
gas, tierra de los ponchos y awayus verdes, Oruro, donde naci, vivi y escuché las primeras
palabras e impresiones sobre el mundo y la vida aymara. Tal dato nos parece importante
porque son en esos momentos donde uno percibe y construye los sentidos de las palabras y
précticas, que seguramente tiene sus diferencias en el contexto socio-cultural e histérico de
cada regién o ayllu. También me apoyo en las lecturas de varios pensadores aymaras entre
ellos Simé6n Yampara y Mario Torrez, o el kichua Luis Macas de Ecuador, quienes han puesto
en escena esta concepcién y que han publicado libros. También hay tomar en cuenta a otros
pensadores no aymaras que desde la academia han reflexionado en el tema.

3 Pablo Mamani Ramirez es aymara y actualmente es doctorante en Estudios Latinoamericanos
por la Universidad Nacional Auténoma de México, UNAM.
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como el bien vivir; y también el término guarani “7iande reko” (vida armoniosa),
y otros. Dichas palabras introducen una idea contraria al hecho de “mal vivir” o
hacerlo en un sistema de “desequilibro de la vida”, sea en una familia, en el ayllu-
marka, en una sociedad, en el sistema-mundo, etc. Aunque esto es totalmente
insuficiente para entender y pensar en la complejidad de la civilizacién andina,
dado que a ésta habria que anadir otras palabras que en este caso serian gamiri
y qapha. No obstante, Qamana, qamiri, qapha, jakania, serian una aproximacion
mas clara a esa concepcion paradigmatica. Qamiri quiere decir “riqueza de vida”
o el que “sabe vivir la vida”; mientras que gapha es alguien que en “actitud” y
dentro de su ser “estd lleno de gran corazén” para compartir lo que tiene —ya
sea de €l, de su familia o de su ayllu—; lo mismo se puede decir también de su
civilizacién. Qapha es contrario a la palabra “mich’a” que es el que “no sabe” o
“no quiere” compartir lo que tiene.

"Todo ello no parece ser un simple dato lingiiistico; al contrario, deja notar
que en el Sur del Mundo algo nuevo estd ocurriendo después de los 518 afios
en que esta regioén habia sido clasificada como region “oscura”, “vacia”, “sin
historia” e “incivilizada” frente al mundo civilizado de la Europa de ese enton-
ces. Ello constituye un hecho que surge desde una dolorosa historia colonial y
moderna*—dado que el mundo indigena originario fue ubicado en ella al borde
del mismisimo “infierno biblico” al aplicarse pricticas de “extirpaciéon de las
idolatrarfas”, sistemas de “repartimientos forzosos”, y trabajo de mit’a’ en las
minas de Potosi (Bolivia), Huancavelica (Peru), etc—. Este “hecho colonial” trat6
de borrar de raiz dicha concepcién del mundo, sus sistemas de valores definidos
en los rituales y el trabajo, el extraordinario manejo y gobierno de varios pisos
ecolégicos entre la Costa del Océano Pacifico y las profundas y himedas zonas
subtropicales y tropicales de la Amazonia y los Valles.

En ese sentido, posiblemente estemos viviendo ante esta otra concepcion
del mundo, de la vida del hombre-mujer, de la historia, de la naturaleza, desde
el lugar invisible de la historia local y mundial. Cada una de estas palabras hacen
referencia a un modo particular de “vivir”, de “pensar”, de “actuar”, de “morir”,
de “sentir”, y de “ver” lo propio de una civilizacién que no divide / separa expli-
citamente entre el hombre-mujer y la naturaleza. Aunque esto puede tener sus
propias contradicciones, dado que también el sistema cartesiano o newtoniano
de division se ha incrustado en la forma de vida del aymara o del quechua, par-
ticularmente en las grandes ciudades. Pese a este detalle, esa civilizacién tiene
vigencia y sentido en la vida actual de los #y/lus y las comunidades campesinas de

4 Desde los conocimientos académicos de la modernidad occidental, esta forma de concebir
ha sido clasificada como simples “saberes populares”, o mds propiamente, como “pricticas
no sistemdticas”, “ni racionalmente construidas”, “sin légica conceptual”, que sea similar a
los conocimientos europeos o norteamericanos.

5 Enla cultura andina originalmente ésta era la ayuda en el trabajo, y en la colonia se convirtié

en el trabajo forzoso.
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los Andes, y su fortalecimiento es parte del Plan Nacional de Desarrollo (PND)
del gobierno de Evo Morales (aunque sin una clara referencia en los hechos a un
horizonte especifico de vida)®. Para el caso de Ecuador, estd en su Constitucién
como reconocimiento del “derecho de la naturaleza” en tanto sujeto.

La riqueza del momento es la critica a la racionalidad dominante que privile-
gia un orden econémico y cultural que desequilibra el medio ambiente, destruye
lavida y los sistemas de pensamiento critico. Qamir tamaiia, en este sentido, puede
ser el lugar del cuestionamiento a ese modo de vida y al desarrollo del mundo de
la modernidad occidental (europea-norteamericana) que produjo la crisis global
del medio ambiente y de la vida del hombre-mujer y de la naturaleza.

La pregunta ahora es ¢c6mo se fundamenta en la vida social, histérica,
filoséfica esta concepcion de vida y del mundo en los Andes? :Cudles son las
condiciones légicas para pensar y practicar la vida de este modo, en esta parte
del mundo, mis especificamente en el Sur del Mundo? ¢El ayllu (en quechua)
y jatha (en aymara) puede ser un antiguo paradigma de vida que pervivié al
sistema-mundo capitalista/colonial y que ahora tiene una nueva dimensién para
pensar y vivir la vida y la muerte de otro modo?

Esta reflexion tiene muy presente los contextos socio-histéricos y climdtico-
geogrificos de los Andes para entender la forma de pensar y vivir el mundo o
de la muerte como un todo, que en aymara es el concepto de “uragpacha”. Y el
lugar social-histérico de ello es el pueblo aymara, quechua, chipaya, puquina
que, actualmente, viven en esta region y tienen importantes articulaciones (par-
ticularmente el aymara y el quechua) con la Amazonia del Oriente boliviano, y
del mismo modo para el caso de Pert y Ecuador. También estos pueblos viven
en una profunda interconexién con el mundo de la “modernidad dependiente”
de Bolivia-Peri-Chile desde los centros urbanos de La Paz, El Alto, Oruro y
Potosi en Bolivia, hasta Puno y Moquegua en Pert, Arica en Chile, Quito y
Otavalo en Ecuador.

Concepto-narrativa de vida en los Andes

Para pensar la historia, la vida humana, la naturaleza, el mundo de los Andes
existe un conjunto de conceptos v, a la vez, narrativas que en este caso es gama-
7ia, sumaj kawsay, a las que nosotros sumamos otras dos palabras aymaras como
es qapha y qamiri, por cuanto suma qamana, nos parece ya insuficiente por la
complejidad y profundidad que se nos abre en este horizonte. Estas dos tltimas

6  Enel caso de Bolivia, entré en el Plan Nacional del Desarrollo (PND) en el afio 2007 y, luego,
en la nueva Constitucién en 2009. Aunque es de uso mds simbdlico que de una concrecién
real —como se lee en el Programa de Gobierno “Bolivia para vivir bien” de 2010-1015 (Pro-
grama de Gobierno 2010-2015)—. En el caso de Ecuador ingresa en la Constitucién de 2008
previa una importante reflexion de los intelectuales kichuas.
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palabras parecen sinénimos de gamaia o kawsay al igual que la palabra jakaiia,
pero no lo es.

En principio, en aymara se traduce literalmente suma=bien, qamafia=vivir,
el “bien vivir”. El bien vivir es un concepto y narrativa que hace referencia a un
modo de “vida completa”, pero a la vez deja traslucir la idea de que estd acechado
éste por el desequilibrio o el “mal vivir” y el sufrimiento. En quechua seria “la
vida en plenitud. La vida en excelencia material y espiritual” (Macas 2010; 14). A
su vez, esta palabra contiene lo que en castellano se llamaria lo “bello-bella”; es
decir, “wali jiwaki”, “bien bonito”. También puede contener la idea de un “buen
morir”,porque tiene su raiz en la palabra jiwafa que literalmente es morir. Puede
también connotar “bueno-buena”, “wali k’uchi”, “muy alegre”, que sumados to-
dos ellos serfa “estar” y “el lugar” del “bien vivir”. En ese sentido, es muy dificil
hacer sintesis de suma qamaiia. Y atn, es mas complicado con la traduccion que
hicieron como “vivir bien”, porque esta no es una traduccién literal del aymara,
sino una interpretacién desde la l6gica del espaiiol. Este tltimo, auditivamente
suena para el contexto aymara casi igual a “vivir mejor” que es al que se critica
como un ideal del paradigma de la modernidad occidental. Ahora, la compli-
cacién viene porque tanto el aymara como el quechua son lenguas polisémicas
por cuanto cada palabra se define segtn el contexto, la forma de expresion fijada
en el tono, el gesto del cuerpo y la articulacién con otras palabras similares, y
sus contrastes.

Asi, entre el “bien vivir” y “vivir bien” existen connotaciones distintas, desde
nuestro punto de vista. Bien vivir es una palabra que se acerca mis a suma qamaiia
porque tiene una connotacién moral, filoséfica, ética, estética mds amplia que el
vivir bien que parece mds cercano a la palabra jakasia que, segiin Mario Torrez,
es el “lugar de vivir” (Torrez 2001; 50). Dado que la diferencia estriba en que,
segln este autor, conceptualmente gamaiia seria “lugar de existir” y jakaiia “es-
pacio interno de vivencia”. Ante esto, es que gamaiia podria ser una referencia a
la totalidad de la vida del jatha (aymara) y ayllu (quechua). Mientras que jakafia
es mds especifica en su referencia al espacio y el tiempo de la condicién de vida
del hogar o la familia, donde estd el lugar del “aliento de vida”. O se puede decir,
el lugar concreto de la respiracién de la vida de un cuerpo y de su espiritu.

Si el “vivir bien” se refiere a la condicién del hogar-familia (no individuo),
aunque es el lugar del aliento de vida, entonces no es cierto que queremos
proponer un paradigma de alcance mayor como se pretende, porque faltaria la
visién integral que en aymara se expresa en uragpacha (como lo expone Simén
Yampara): la totalidad de la tierra y de la vida. Una totalidad entre el hombre-
mujer y la naturaleza, y toda la complejidad de la vida con y en la que vivimos-
morimos todos/todas. Uraqi = tierra, y pacha=espacio-tiempo. Asi, esto seria el
espacio-tiempo de la totalidad de la vida y de la muerte. Y, como dijimos, en
aymara muerte es jiwafia pero que a la vez se asocia con jiwaki (bonito, bello-
bella). Deja notar asi el “buen vivir” y el “buen morir”.
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En este sentido, vida y muerte son dos momentos no distintos sino una
totalidad, o una “completitud existencial”. Aunque hay que aclarar que en el
pensamiento aymara no hay muerte, como se entiende en el occidente donde
el cuerpo desaparece en el infierno o en el cielo. Aqui la muerte es otro mo-
mento de vida mds porque se re-vive en las montafas o en las profundidades
de los lagos o rios. En realidad, los muertos se convierten en abuelos-abuelas,
achachilas-abuichas. Los achachilas-abuichas son las montafias elevadas, o las
montafas debajo del agua como ch’ua achachila-abuicha. Los muertos estin
co-habitando con los vivos, y tienen la posibilidad de proteger a sus hijos-hijas,
a su ayllu-marka (unidades territoriales de organizacién social en los Andes), o
a su gente, jaki, de peligros que, a la vez, pueden enviar castigos en forma de
rayo o granizada cuando nos olvidamos de ellos y ellas.

A este conjunto de hechos hay que sumar las palabras de gamziri y qapha.
Como dijimos arriba, gamiri tiene dos condiciones. Una, que tiene “riqueza ma-
terial” expresada en bienes como el ganado y otros; y dos, la “riqueza espiritual”
que es aquella forma de vivir y pensar en la integralidad de la intersubjetividad
entre los hombres-mujeres y, a la vez, en su relacién equilibrada con la naturaleza.
Y esto también puede ser expresado como “dignidad” o el “bien estar de si mis-
mo” y del “resto de la sociedad o la humanidad”. También a través de la palabra
qamiri se puede expresar el principio de la “justicia redistributiva”, de “tener” y
“vivir” entre la totalidad de los seres vivientes de la vida y de la muerte, porque
hace referencia a un estado de realidad de bien estar “interno” y “externo” de una
sociedad, de un pueblo, de una civilizacion, etc. Mientras no exista este estado,
habri crisis, desequilibrio; habrd situaciones donde unos y otros sélo buscan su
supervivencia particular y no buscan la integralidad de la vida de todos y todas.
El ejemplo de la justicia redistributiva se lo puede encontrar en la asociacién
del qamiri con “qamir chusi” que es la cama tejida con gruesos hilos de lana de
alpaca o llama (camélidos andinos), que sirve para proteger en el invierno del
frio dentro de la casa al dormir. La fuerza de su peso sirve para contrarrestar el
frio que siempre es una gran amenazada a la integralidad de la vida en los Andes.
Incluso a los visitantes, en algunos lugares cuando hace mucho frio, se le convida
a dormir con gamir chusi, porque esa es la garantia de que el visitante no pasara
mal esa noche ni quedard mal el que hospeda. Esta palabra también se la puede
asociar con la palabra qamasa, o fuerza, que en su integralidad se puede expresar
en el poder de una “cosa” o el poder de una persona para protegerse y proteger
al resto. Es muy parecido esto a la palabra “chhixu”, otra palabra aymara que
hace referencia a una fuerza o un objeto que tiene el “poder de asustar”, como
por ejemplo una serpiente, un zorro, un céndor; animales que de hecho son los
mayores referentes de poder en los Andes.

Y todo ello se puede asociar con la idea de gapha. Esta palabra, aunque ya no
se usa mucho, es la referencia de quien vive la vida que “debe” vivir con el resto
y consigo mismo. Y el lugar fictico es el corazon de una persona. Qapha es la
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referencia de un “buen corazén” o “gran corazén” para compartir con el visitante
o el comunario/comunaria del lado, lo que tiene, e incluso lo poco que tiene. Es
la capacidad y cualidad de regalar o compartir lo que tiene para vivir la vida. Se
dice por eso “qapha warmi” o “qapha chacha”, que es la mujer o el hombre, que
ademds de que tienen ese buen corazoén, tienen materialmente con qué ser ese gran
corazén. Ahora, obviamente, si una persona no tiene las condiciones materiales
y espirituales para vivir, no va compartir lo que tiene, o lo que ha logrado cons-
truir durante su vida. Qapha, si bien hace referencia a una cualidad casi natural de
una persona; también es una construccién social. Esto significa la posibilidad de
disponer de su riqueza material y de su riqueza espiritual para compartir con el
resto, a cambio de recibir también ese mismo trato y sentido en otros lugares, o
en su propio lugar de vida. En ese sentido, la persona de esta condicién es siempre
respetada y querida, mientras que las personas llamadas mzich’a, son aquellas que no
son tan queridas ni respetadas, por cuanto mich’a no hace referencia a un estado
de pobreza o miseria material, sino a una condicién de un corazén que no tiene
la cualidad de ser jaqi (en aymara) o runa (en quechua).

Se entiende que quien es gente tiene las cualidades de lo humano con el resto
y consigo mismo. Asi, este conjunto de ideas y hechos hacen del mundo de los
Andes un lugar distinto a las formas de ver, mirar, vivir o morir de la modernidad
occidental. Elideal en este sentido serfa como salir de la dicotomia entre quienes
tienen mucha riqueza material y estin gobernados por la codicia, y el mundo
de la miseria que afecta a la mayoria de los pueblos del mundo de hoy. El ideal
andino es el punto intermedio entre los dos extremos.

Condiciones socio-histdricas y narrativa geogrifica

En este sentido, para Simon Yampara (2005; 2001a; 2001b; 1999), el fundamento
de por qué el aymara piensa, hace, vive, muere, es de este modo la jatha (semilla
o seminal) o ayllu. Este autor hace una larga reflexion sobre el ayllu y sus con-
diciones geogrificas-climaticas. Ello nos arroja un primer hecho para saber en
doénde se produce la idea y practica de suma qamaia. Este hecho, que nos viene
dado dentro de una realidad social-econémica-cultural-politico especifica, como
es la organizacion social e histérica en un gran contexto filoséfico-geografico,
con y en el que vive-muere el aymara o quechua. El ayllu, segin este autor, es
la “casa cosmoldgica andina” (Yampara 2001:69); y sobre esa concepcion tiene
construida toda una racionalidad espacial-temporal que es definida basicamente
en sayafa-jatha-marka-suyu (tierra destinada a una familia amplia-el territorio de
un conjunto de hombres-mujeres-la unidad mayor de varios ayllus y una region
constituidas por varias markas).

Ahora, este sistema de cuatro niveles tiene toda una articulacion compleja
que es de multiples dimensiones; se encuentra entre un sistema de autoridades
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mayores y menores, una geografia siempre definida entre dos grandes parciali-
dades llamadas aldya-inacha en aymara, en quechua, aran-urin (arriba-abajo). Es
la relacion entre los ayllus de la parcialidad de arriba y los ayllus de la parcialidad
de abajo. A su vez, estos tienen lugares a los que el autor llama el espacio-tiempo
de “jaki pacha”, espacio-tiempo de la gente; y “apu pacha”, el espacio-tiempo de
las deidades.

En el tiempo de los inkas y aun antes —con los tiwanakotas—, estas formas
de organizacién atravesaban toda la geografia de los Andes llegando, segtn el
lenguaje de Yampara, con los saraqas al Océano Pacifico y con otros saraqas a
los profundos valles tropicales en el Oriente, ya sea en Pert o en Ecuador. Esto,
para John Murra, es el “control maximo de los pisos ecolégicos” (Murra 1987).
Y para Ramiro Condarco, “la simbiosis interzonal” (Condarco 1987).

Dentro de este contexto, la jatha/el ayllu tiene cuatro dimensiones or-
ganizacionales, segun Yampara. Estas son: “a) ordenamiento territorial, b) el
ordenamiento de la produccién-economia, c) el ordenamiento cultural-ritual,
y d) el ordenamiento socio-politico” (Yampara 2001a: 67). Dentro y con estas
cuatro dimensiones se logra el suma qamaina para la jatha, o el ayllu que es ser el
qamiri y ser qapha. Segun este autor, con la sumatoria de los cuatro elementos
se encuentra suma qamaiia. Si uno de ellos falla hay desequilibrio y, por tanto,
se puede entrar al espacio-tiempo de “llaki pacha” o el tiempo del sufrimiento,
del dolor y hasta muerte.

Hecho notoriamente real en términos histéricos tanto en la Costa como en
la meseta del Altiplano porque:

La dificultad para sobrevivir en este medio adverso fue la incitativa que explica el
origen de los dos focos de civilizacién en esta parte del continente: la costa peruana y
la meseta altipldnica. En el primer caso, el clima cilido y seco del desierto incentivé
a los pobladores a organizarse para construir canales de regadio que permitan
aprovechar los escasos torrentes de agua que bajan de las montafias para hacer
florecer el desierto. En la meseta altipldnica, fue el estimulo de un terreno duro,
frio y mezquino el que obligé a crear una cultura adecuada que permita sobrevivir
en esas condiciones (Montes 1999; 99).

Ello explica claramente el por qué el hombre-mujer de los Andes tiene una
visién siempre holistica del mundo; porqué las condiciones climaticas-geograficas
¥, luego, politico-histdricas (colonia y republica) han creado un contexto de
auto-organizacion segin las propias condiciones de vida-muerte, y sus gran-
des dificultades para hacer llevadera la vida y, ademds, reproducirse biol6gica
y culturalmente. Tales condiciones ayudaron a construir y mantener la l6gica
de integralidad de la comunidad, o del ayllu; y el hecho colonial-republicano,
también obligé a ser una comunidad fuerte frente a la gran adversidad que es la
explotacion, la humillacién, la violacién, la dominacién politica, ete. etc.
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Asi, dentro de este contexto natural e histérico se tiene frases que normal-
mente se escucha decir a los abuelos-abuelas y a las autoridades hombre-mujer
del ayllu o comunidad, en los espacios-tiempos de reunién o asamblea, en el
aphtapi (comer en comunidad), en la ch’alla o el ritual de casa o la siembra-
cosecha. Habian frases tales como estds:

“Jilatas kullakas jichiirux thaspachini sumiki qamarthiyafiani”. “Hermanos
J pachal ax1 q y y
hermanas, todos hoy compartamos bien la vida”.

Esta es una expresion que, ademds de vida concreta, tiene una dimension
poética. Porque dice “compartamos bien la vida”, porque en otro momento, se
entiende, debemos luchar y vivir en espacios mas especificos como la familia o
la casa, y enfrentar siempre los contrastes y los peligros. Suma qamarthayaiiini,
ademids, implica un “compartir de la vida entre nosotros todos”. Siempre estd
presente en ella lalégica de “nosotros”, como una categoria de lo humano y de las
deidades. Ahi la palabra “zzxpacha” es otra que connota este “nosotros” y siempre
en accion, como puede ser por ejemplo el caminar, el trabajar o descansar. Se dice,
por ejemplo: “nanakax taxpacha saraphi”, “jumakast thaxpacharakiw saraphata”,
“juphanakasti thaxcharakiw saraphani”. Todas estas frases estin construidas con
el verbo caminar. Asi, dentro de ello encontramos los principios de vida humana
y natural, de respeto en los niveles mayores y menores dentro de un mundo
muchas veces agreste y, en otros casos, de dulce paisaje que realmente permite
una narrativa poética de la vida.

Sobre esto tltimo, pues, el aymara encuentra en el paisaje de la geografia
y sus inquietantes quebradas, y en el tejido de sus vestidos coloridos, todo un
sistema de pensamiento social, politico, ritual y econémico. Pero, a la vez, éste
es el que moldea una forma de “ser” y “estar” que permite crear, mantener y
buscar el principio de suma qamafa o el bien vivir, siendo y estando qamiri y
qapha. A la vez, el tejido de sus ropas y el paisaje de sus rituales, deja imaginar o
ver lo que se tiene en el entorno y en la profundidad de su ser. Es decir, esto es
el hecho de como pensamos y vivimos; igualmente, asi vemos también el mundo.
En este caso, el mundo de las deidades o wak’as y el mundo de los hombres-
mujeres. No hay la unidireccionalidad de ver y pensar sino la multiplicidad de
ver, estar y pensar. Por eso se dice “ghip nayra uiitisisawa sarnaqita”. “Mirando
atrds adelante vas a caminar”. O puede ser tambien, “mirando arriba y abajo
vas a caminar”. Esto implica, ademis, tener “dos ojos”, “muchos ojos” como la
papa. La papa posiblemente es el lugar de donde nace esta frase, porque tiene
muchos ojos con los que mira a todos los lados. Arriba, abajo, al frente y atris.
Y de uno o dos de sus ojos nace su raiz, y de uno o dos de sus ojos nace la planta
que crece hacia arriba para dar fruto y comer.

Por eso, posiblemente, el aymara o el quechua al igual que el chipaya o pukina
tengan una gran habilidad para mirar el mundo de la vida y de la muerte, entre
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lo que llamamos el “alax pacha” y “manghapacha” (el mundo de adentro y el
mundo de arriba). También desde alli tiene, socialmente, capacidad de moverse
como la misma geografia accidentada que ha sido simbélicamente graficada en
la serpiente o Katari, Asiro o Amaru. Es decir, esto tiene otras connotaciones
que no terminan aqui, con este hecho.

Conclusiones

Dureza de “estar estando” y dulzura de “ser siendo”

En sintesis, suma qamaiia, qamiri, qapha, jakaiia serian la dulzura de “ser
siendo” frente a la dureza del “estar estando”. Esto es interesante. Casi todos los
escritores bolivianos o peruanos, ecuatorianos, politicos u oligarcas, han calificado
al aymara mds que a nadie como un personaje dificil de penetrar. Se pregunta-
ban: :qué habra dentro de ese ser tan extrafio casi inmévil, cara de piedra, que
no dice nada, s6lo mira y se retira sin decir mas? Ahi el “estar” es un momento
fijo, sin duda, pero a la vez es un movimiento segutn el contexto socio-histérico
o el lugar. Cuando el aymara o el chipaya estin en su aparente inmovilidad, se
convierten en “estar” “estando”. Esto significa que “se mueve sin moverse”,
como una forma de aquietar al otro igual que hace el Asiru o Katari frente a su
presa. La serpiente observa inmévil a ese otro, pero mueve sus afiladas lenguas
para inmovilizar a este otro. En ese sentido, el estar en la vida o en la muerte se
convierte en un estando, porque es movimiento y complejidad. Y al revés, para
el otro es perplejidad y pregunta. Pues, estando, se estd construyendo permanen-
temente su historia y su vida. En ese sentido, la perplejidad del criollo-mestizo
de no saber qué tiene “el alma de ese indio”, es pues una realidad.

Asi, el problema no es del indio o del aymara, sino de quien observa. Incluso
el observador —ya sea antropélogo, etnografo o periodista— es observado porque
al principio se le enfrenta con frialdad, hasta con palabras no acordes. O simple-
mente con el silencio y la mirada huidiza. El paradigma equilibrado de la vida,
como es el suma qamana, qamiri 'y qapha, en este contexto ha sido desequilibrado
porque otros hombres-mujeres han provocado que la dulzura de “ser siendo” se
convierta en la dureza del “estar estando”. A esto yo lo llamaria la “plasticidad
légica” en dos niveles: como el “razonar con el corazén”, y como el “sentir con
larazén”. Se dice en aymara “voy a pensar con el corazén”; y en otros momentos
se dice “voy a ver con el corazén”.

Esto es parte de un hecho histérico de mucha importancia filoséfica y hu-
mana, porque tiene otra dimensién de la vida y otra dimensién del pensamiento-
conocimiento y de pricticas de vida, si bien el estar estando y el ser siendo —tal
como se los ha definido— son hechos aparentemente nada importantes ni con valor
cultural y humano. Pese a ello, la dulzura de “ser siendo” o el bien vivir con todos,
sigue siendo un principio de vida que ahora se expresa, aunque de un modo atn
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invisible dentro del sistema-mundo, en la vida de hoy y ayer. Donde la dulzura
de ser siendo es, pues, un sistema civilizatorio de vida frente a otros modelos de
vida; aunque la dulzura de ser siendo —en muchos pasajes de nuestra historia— se
haya convertido en la dureza de estar estando. La colonizacién y la modernidad
han provocado estos movimientos que ahora tratan de contextualizarse dentro
de un mundo donde la vida es un principio bésico frente a la opresion, el mal-
trato, la explotacién y el robo de saberes. Asi, el horizonte civilizatorio desde el
Sur del mundo, busca ahora el gamir gamana: 1a riqueza de vivir la vida entre lo
material y lo espiritual sin miserables ni poderosos.
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Vivir bien, hacia un nuevo paradigma de

desarrollo no capitalista. Suma qamana,

vivir bien y lg life’s good: como procesos
civilizatorios

Hugo Romero Bedregal’

Introduccién

Las civilizaciones son construcciones humanas universales de caricter global,
ellas son pocas y no se destruyen, sino que se transforman.

El Oriente construye aceleradamente una nueva transformacién de sus ci-
vilizaciones, como la japonesa, china, india y otras, con innovaciones culturales
alrededor de la aplicacion practica de las ciencias, tecnologias; y desarrollando
paradigmas para la llamada nueva era del conocimiento. Tal es el significado del
logotipo LG, Life’s Good (La vida es buena).

Por su lado, en Bolivia, ignorando las innovaciones culturales de los pueblos
y naciones originarias, se propone la recuperacion y revitalizacion de un valor
ético. Este es el Suma Qamafia, o Vivir Bien.

Las ecuaciones culturales

¢Cémo se alcanza la felicidad humana con el uso inteligente de los bienes y recursos
contenidos en un territorio extenso de diversidad biolégica, cultural y ecolégica?
La primera condicién es la constitucién de una civilizacién con su propia
cosmovision, cosmologia, cosmogonia y cosmonautica. Este proceso conlleva la
construccion de relaciones entre el cosmos (C), la naturaleza (N) y el ser humano

1 Antropélogo social. PhD de la Universidad de Wisconsin, profesor de CIDES-UMSA y direc-
tor de TICA (Centro del Tecnologia, Investigacién, Ciencias y Artes-Chile) autor de varios
estudios sobre planeamiento andino y movimientos sociales.



78 APROXIMACIONES SEMANTICAS Y FILOSOFICAS

(H) a partir de las ecuaciones culturales posibles: H/N=1, H/N>1 y H/N<1. También
fue necesaria la identificacién de las variables fundantes de la evolucién, como son
el espacio, el tiempo, la masa y la energfa. Por otro lado, ser humano construy6 la
lengua con l6gicas polivalentes, para comunicarse y transmitir informacién

Es asi que podemos agrupar las experiencias humanas por excelencia en
civilizaciones “orientales” —como la China, el Japén y la India— que obedecen a
la ecuacién cultural H/N=1 6 H=N y H/C<1 6 H<C; y también a la unidad de las
variables fundantes espacio, tiempo, masa y energia: e/t 6 e=st y m/E=1 6 m=E
y atin mis que e/t=m/E 6 eE=mt. La lengua humana china, japonesa e hindd
tiene una légica polivalente y una racionalidad ecolégica en su proceso de toma
de decisiones, en razon de la ecuacion cultural H = N.

Por su lado, las civilizaciones “occidentales”, como Europa, Estados Unidos
de Norte América, Inglaterra y otras, siguieron el camino de la ecuacién cultu-
ral H/N>1 6 H>N, diseccién de las variables fundantes espacio, tiempo, masa y
energia:e=t,m=E, e =m, E = t. La lengua humana francesa, alemana, inglesa e
inglesa norteamericana tienen una légica bivalente con los axiomas de la identidad
A=Ay el tercio incluido A = B; ademds de una racionalidad econémica central en
su proceso de toma de decisiones en razén de la ecuacién cultural H>N.

Mientras tanto, en el continente americano los pueblos originarios constru-
yeron civilizaciones originarias como los Mayas, Aztecas, Tiwanakotas, Incas,
Moxefios y otros, siguiendo la ecuacién cultural H/N=1 o H=N; mientras la uni-
cidad de las variables fundantes, espacio, tiempo, masa y energia se relacionan
de tal modo que e/t =1 o0 e=t y m/E E=1 o m=E y ain mis que e/t=m/Eoe-E
=m - T. La lengua humana aymara y las quechuas tienen una légica polivalente,
especialmente trivalente, y una racionalidad ecolégica en razén de la ecuacion
cultural H = N.

Cada uno de los pueblos constructores de civilizaciones, desarrollaron formas
particulares de pensar, conocer y hacer con una ética y estética propias.

Por ejemplo, los “orientales” desarrollaron una ética y estética para guiar la
construccion de la vida que condujo a la creacién del taoismo, confusionismo,
el induismo y otras formas de pensar y conocer, que trascendi6 a las formas de
hacer. Por esta razon, la antropologia creé el concepto de cultura.

Atin mis, fue clave y crucial el desarrollo de las relaciones de reciprocidad a
partir de la ecuacién cultural H=N, C>H y H=H, traducidas primordialmente en
una ética y estética humanizadas y materializadas en relaciones de reciprocidad
en los procesos de produccién social, cultural, politica y econémica. Aqui es
importante enfatizar el desarrollo de la ciencia y tecnologia y sus productos de
ingenieria y arquitectura, que son reconocidos como “orientales”.

De igual manera, la ética y estética originarias americanas y sus relaciones
de reciprocidad fueron humanizadas y materializadas en ciencia y tecnologia
con sus correspondientes obras de ingenierfa y arquitectura, reconocidas como
tales sin lugar a dudas.
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Acerca de paradigmas y mitos

Las formas de conocer y hacer de los pueblos “occidentales” han cristalizado en
paradigmas que son la base de las ciencias, tecnologia e innovaciones que reina-
ron durante la era industrial. Alrededor de 1950, se inicia la era cudntica con la
emergencia de los nuevos paradigmas de evolucidn, la complejidad y otras que
son caracteristicas del avance cientifico del siglo XXI.

Un paradigma es un conjunto de principios, teorias y conceptos comparti-
dos por una comunidad cientifica. En su definicién operativa, paradigma es una
forma de formular y resolver problemas.

Un mito es un conjunto de metéforas, ritos y rituales compartidos por co-
munidades de seres humanos. En su definicién operativa, mito es también una
forma de formular y resolver problemas.

La simbiosis entre mito y paradigma se ha convenido en llamar paradigma
madgico, en el sentido que usa metamorfosis de metiaforas en paradigmas ase-
quibles a los productores.

Este paradigma esta disefiado sobre bases histéricas y geograficas de la cons-
truccion de la Bolivia Magica. Estas bases tienen que ver con la presencia de dos o
mads procesos civilizatorios o desarrollos historicos en constante lucha y confronta-
cién, que dan luz a un tercer proceso civilizatorio, que sélo es posible de concebir y
luego reconocer con el uso de lalégica polivalente de la lengua aymara y las ciencias
del siglo XXI como la complejidad (Romero 1980). En segundo lugar, y es ésta la
tesis, el otro producto de este choque son los movimientos sociales y, en especial,
los movimientos sociales de campesinos aymaras y quechuas (Romero 1980)

Luego se plantea que esta energia cultural deberia conducirse hacia un pro-
ceso de planeamiento andino, usando la nomenclatura antropolégica de la época,
que no es otra que el planteamiento boliviano que se darfa tras la ocurrencia de
un Pachakuty (Romero 1980).

Al final, y no necesariamente por tltimo, se ha desarrollado también la es-
trategia liberadora de la simbiosis de los cantos o sabiduria indigena tiwanakota,
y los cantos o ecuaciones no lineales y técnicas de la computacion asociada a los
paradigmas de las ciencias del siglo XXI.

Reordenamiento desde el operador general Tiwanakota

Como un aporte de largo aliento a la “apertura a nuevos saberes” —que plantea
la convocatoria a este libro— se propone un reordenamiento del conjunto difuso
y profuso de los valores componentes del Vivir Bien de la Nueva Constitucion
Politica del Estado, y de la vision holistica de las estrategias Bolivia Digna, Bolivia
Soberana, Bolivia Productiva y Bolivia Democritica orientadas a conseguir el
Vivir Bien en Comunidad, del Plan Nacional de Desarrollo.
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Para ello se hard uso del operador general tiwanakota.

En el cuadrado anidado correspondiente al Modelo de Estado Social de
Derecho (Ver Fig. 1) se evidencia que su caricter unitario social de derecho
es superior a su caracter plurinacional comunitario, y mayor atn a su caricter
intercultural, descentralizado con autonomias.

Figura 1
Modelo de Estado Social de Derecho

Unitario Social de Derecho

Plurinacional Comunitario

Libre, independiente,
soberano democratico

Descentralizacion y
con autonomia

En el cuadrado anidado, correspondiente al Sistema de Gobierno Demo-
cratico (Ver Fig. 2) se evidencia que su caricter democrético es infinitamente
superior a su cardcter comunitario.

Figura 2
Sistema de Gobierno Democratico

Democrética

Participativa

Representativa

Comunitaria




VIVIR BIEN, HACIA UN NUEVO PARADIGMA 81

Figura 3
Nacion Boliviana (Pueblo)

Totalidad boliviana

Naciones y pueblos indigenas originarias

Naciones y pueblos campesinos

Comunidades
interculturales y
afrobolivianas

En cambio, en el cuadrado anidado Nacién Boliviana (Ver Fig. 3), se evi-
dencia su caricter nacionalista, donde la totalidad de los bolivianos es superior
a las naciones y pueblos indigenas originarios y campesinos, y a las comunidades
interculturales y afrobolivianas. En el cuadrado anidado correspondiente a la
Economia Plural (Ver Fig.4) se evidencia que la forma de organizacién econémica
comunitaria es superior a la forma estatal, la privada y la social — cooperativa,
respectivamente.

Figura 4
Economia Plural (PND)

Estatal

Privada

Social Cooperativa

Comunitaria

Entre las alternativas para el planeamiento, disefio y ejecucion de los linea-
mientos estratégicos del Suma Qamaifia del Plan Nacional de Desarrollo y la
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doctrina de la Nueva Constitucion Politica del Estado, para construir un Estado
Unitario Social de Derecho Plurinacional Comunitario, se propone la estrategia
de caminar sobre dos mundos antagénicos, como condicién para construir uno
tercero que es la nueva civilizacién americana con génesis en Bolivia, y que podria
abarcar la América del Sur, América Central y América del Norte.

En primer lugar, se tiene que reordenar el orden de anidamiento de los
componentes, que en su forma aparece aglutinada (sin uso de comas entre pa-
labras) en la nueva Constitucién Politica del Estado. Este reordenamiento, que
indica jerarquia, prioridad e importancia en el discurso politico, se presenta en
los siguientes anidamientos de cuadrados (Ver. Fig. 1a, 2a, 3a y 4a).

Figura 1.a
Modelo de Estado Plurinacional Comunitario

Plurinacional Comunitario

Intercultural descentralizado con autonomia

Libre, independiente,
soberano, democratico

Unitario Social
de Derecho

Figura 2.a
Sistema de Gobierno Comunitario

Comunitario

Democriético

Participativo

Representativo
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Figura 3.a
Nacion Boliviana

Naciones y pueblos campesinos

Naciones y pueblos indigenas originarios

Comunidades interculturales
y afrobolivianas

Todos los bolivianos

En el anidamiento modelo de estado (Ver Fig. 1.a), el componente plurina-
cional comunitario mantiene a los otros en un orden descendiente de unitario
social de derecho; luego, intercultural, descentralizado y con autonomia. Y
finalmente, el componente libre, independiente, soberano y democritico.

En el anidamiento nacién boliviana (Ver Fig. 2.a), el componente naciones
contiene a pueblos indigenas originarios campesinos; luego viene el componente
comunidades interculturales y afrobolivianas. Y, finalmente, estd la totalidad de
bolivianos y bolivianas.

El sistema de gobierno, que corresponde al anidamiento de la figura 3.a, el
componente comunitario contiene a las otras categorias en un orden descendente,
y s6lo después viene el componente democratico participativo, correspondiendo
al dltimo peldafio a la democracia representativa.

En el anidamiento economia plural (Ver. Fig. 4.a), el componente economia
plural contiene a las otras formas; asi, el siguiente es economia social-cooperativa,
el subsiguiente economia estatal, y finalmente estd la economia privada.

Figura 4.a
Economia Plural (NCPE)

Estatal

Privada

Social Cooperativa
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En cuanto a la planificacién del desarrollo, se organiza y ordena la infor-
macién del plan nacional de desarrollo en los siguientes casilleros del operador
general (Ver. Fig. 5,6,7,8y9).

El ordenamiento del casillero de 3 x 3 celdas, contiene la “estrategia general
del plan nacional de desarrollo para vivir bien” orientado a la construccion de
una nueva sociedad con un Estado plurinacional y comunitario, donde prevalece
lo comunitario, la asociacién de complementarios que, a su vez, son diversos. Se
encuentra también la reciprocidad, la relacién arménica Hombre-Mujer con la
naturaleza, y la visioén holistica de la realidad” (PND 2007, 33).

Este primer casillero de la Figura 5 incluye en la celda central el Estado
Social y Comunitario, y agrega la celda superior correspondiente a la estrategia
Bolivia Soberana. Luego estd la celda inferior que corresponde a la estrategia
Bolivia Democritica, mientras la celda izquierda incluye a la estrategia Bolivia
Productiva y, finalmente, la celda derecha es para la estrategia Bolivia Digna.

Figura 5
Estrategias para conseguir el vivir bien

Bolivia Democrética

Bolivia Digna Estado Social Comunitario Bolivia Soberana

Bolivia
Productiva

El segundo casillero o Figura 6, correspondiente a Bolivia Digna, tiene en
la celda central a la estrategia Bolivia Digna que estd conformada por las celdas
asociadas con las capacidades humanas, familiares, comunitarias. En su caso,
la celda inferior corresponde al desarrollo socio comunitario pleno, la celda
izquierda a la reproduccién de la equidad, y la celda derecha a los factores y
medios de produccién (PND 2007, 41).

Figura 6
Bolivia Digna

Capacidades humanas.
persona,
familia,

comunidad

Reproduccion de la equidad Bolivia Digna Factores de produccion,
reciprocidad redistribucion del
excedente nacional.

Desarrollo Comunitario Pleno
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El tercer casillero (Ver Fig. 7) correspondiente a Bolivia Democritica, tiene
en la celda central a Bolivia Democratica conformada por el poder social cultural-
mente territorializado (en la celda superior), la estructura territorial (en la celda
inferior), la interculturalidad y los espacios de poder para el pueblo (en la celda
izquierda); y, finalmente, la descentralizacion territorial en la celda derecha.

En relacién a la Bolivia Productiva (cuarto casillero) que aparece en la Fi-
gura 8, esta se encuentra en la celda central; y estd conformada por los sectores
estratégicos, generadores de excedentes (en la celda superior), por los sectores
generadores de ingresos y empleo (en la celda inferior), los sectores de infraes-
tructura de la produccién (en la celda izquierda), y los sectores de la produccién
en la celda derecha.

El quinto casillero (Ver. Fig.9) corresponde a Bolivia Soberana y tiene en la
celda central e Bolivia Soberana, conformada por la celda superior ejercicio efec-
tivo de la soberania, en la celda inferior superacion de las asimetrias, en la celda
izquierda diversidad cultural, en la celda derecha armonia con la naturaleza.

Figura 7
Bolivia Democratica

Poder social culturalmente
territorializado

Interculturalidad.

) Bolivia Democratica Descentralizacion Territorial
Espacios de poder para el pueblo

Estructura
Territorial

Figura 8
Bolivia Productiva

Sectores estratégicos generadores
de excedentes

Sectores de infraestructura para la
produccion Bolivia Productiva Sectores de apoyo a la produccién

Sectores generadores de ingresos
y empleo

Figura 9
Bolivia Soberana

Ejercicio efectivo de la soberania

Diversidad Cultural Diplomacia de los pueblos Armonia con la Naturaleza

Superacion de las Asimetrias
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El estudio de los casilleros con la disposicion de las cuatro estrategias, de-
nuncia que la estrategia clave de la Bolivia Productiva no considera, por ejemplo,
a las economias comunitaria y social-cooperativa, las que son subalternizadas a
la estrategia Bolivia Digna. Asimismo, se hace asentar el poder del nuevo estado
plurinacional en el poder del pueblo, tal como establece la estrategia Bolivia
Democritica.

A su vez, en el casillero de la estrategia Bolivia Digna se vuelve a reducir
a los movimientos sociales al componente de la celda sobre desarrollo socio-
comunitario pleno. De otra parte, en el casillero correspondiente a la estrate-
gia Bolivia Democritica, esta se reduce a las celdas de los componentes sobre
poder social culturalmente territorializado, y a la celda del componente sobre
interculturalidad y espacios de poder para el pueblo. Por tltimo, en el casillero
poder social culturalmente territorializado se continda reduciendo a esta celda
el componente pueblos originarios.

Frente a esta concatenacién en serie de reduccién y marginamiento de
los movimientos sociales, ain dentro de las estrategias secundarias de Bolivia
Digna y estrategia de Bolivia Democritica, del mismo modo que dentro del
poder social culturalmente territorializado, y sus celdas correspondientes a
pueblos originarios, se propone el siguiente reordenamiento de las celdas en
los siguientes casilleros.

En el primer casillero, la estrategia para construir una Bolivia Digna debe
ser el desarrollo socio comunitario pleno. En el segundo casillero se establece
que para construir una Bolivia democratica, la estrategia debe ser el poder social
culturalmente territorializado. Finalmente, en el tercer casillero se establece que
el poder social culturalmente territorializado reside en las naciones y pueblos

originarios que son los sectores generadores de empleos e ingresos (Ver Figs.
6a, 7a,y 8a)

Figura 6.a
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Figura7.a
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Las operaciones para el disefio, construccién y gestiéon
del proceso civilizatorio boliviano

El operador general (Romero 2008) es un casillero 3 x 3 de 9 celdas cuadradas
que conforman un casillero-contenedor, cuyo lado vertical estd subdividido en
tres variables que son el control en el sentido cibernético de gobernador, la
organizacion de los elementos de un sistema adaptativo y el uso de un espacio

/ tiempo (Ver fig.10)
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Figura 10
Operador General Tiwanakota
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Ellado horizontal estd subdividido en tres elementos de la realidad concreta,
tratadas desde la complejidad, que son el territorio, el poder y la economia. Es
asi que cada elemento de la realidad tiene tres celdas. Por ejemplo, el territorio
tiene las celdas territorio — descentralizacién y autonomia, territorio — forma
de gobierno y territorio — diversidad cultural. Esta forma de ordenamiento de
informacién permite, por ejemplo, leer y visualizar el control, organizacion y
uso del territorio; ejercicio virtual que lo realizan los miembros de los pueblos
y naciones originarias.

El control, organizacién y uso del poder, el territorio
y la economia por los movimientos sociales

La aplicaciéon del operador general tiwanakota al caso de la construccién social
de la civilizacion boliviana, como prototipo del proceso civilizatorio de América
del Sur, América Central y América del Norte, se traduce en el operador con-
trol, organizacion y uso del territorio, el poder y la economia por parte de los
movimientos sociales (Ver. Fig. 11).

Figura 11
Operador General Tiwanakota, aplicado a Bolivia
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La autoria de las fuentes para toda la grafica presentada, corresponden a
Hugo Romero Bedregal

Las capacidades desarrolladas por los actores protagénicos son:

— Para desarrollar la relacion con el territorio, tienen que manejar el poder
social y la descentralizacién y autonomia.

— Para desarrollar la relacién poder-economia, tienen que manejar el poder
social y la economia.

— Para construir la civilizacién de la armonia (Vivir Bien), tienen que ma-
nejar el modelo de Estado y la forma de gobierno.

— Para desarrollar la relaciéon poder-economia, tienen que manejar la eco-
nomia comunitaria y el desarrollo comunitario pleno.

— De otra parte, el ejercicio del poder debe basarse en el control, en el
sentido cibernético de gobernar, la organizacion de los elementos del
sistema complejo y uso del espacio tiempo.

— Control, organizacién y uso del territorio en sus elementos de descen-
tralizacién y autonomia, forma de gobierno y diversidad cultural.

— Control, organizacién y uso del poder en sus elementos de poder social
y desarrollo comunitario pleno como base del vivir bien.

— Control, organizacién y uso de la economia en sus elementos de mo-
delo de Estado, economia plural y sistemas generadores de ingresos y
empleos.

Esta acumulacién de capacidades de control, organizacién y uso del terri-
torio, poder y economia por parte de los actores de los movimientos sociales,
a lo largo de muchos afios de lucha en un proceso también largo de disefiar y
planear las estrategias y realizar decisiones culturales, asi como materializarlas
y humanizarlas en pricticas culturales, son simuladas en forma reiterativa en el
operador general tiwanakota.

Para el siguiente momento de evolucién del operador general tiwanakota,
se trabaja en el proceso de anidamiento del planeamiento tiwanakota en el go-
bierno tiwanakota, pues sdlo asi es posible aplicar las operaciones en el casillero
de tres por tres celdas.

Simultineamente, se esta trabajando en el disefio de un operador general
tiwanakota de toma de decisiones, considerando las variables: espacio, tiempo,
masa y energia.

En conclusién, se estd trabajando bajo la propuesta de que el proceso de
construccion de civilizaciones sigue las secuencias de pricticas culturales que
transmiten de las canciones a las metaforas, de las imdgenes que ilustran con-
ceptos, y de estas a los simbolos que contiene la teorfa y el método para las
decisiones y pricticas culturales, de pensar, conocer y hacer.
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Las estrategias liberadoras de los Movimientos Sociales

El pragmatismo es propio de los pueblos y es aplicado religiosamente en fiestas
y ritos de sus maximas construcciones: las civilizaciones, o en la confrontacién
con otras civilizaciones.

Varias son las estrategias y practicas culturales para humanizar y materializar
sus decisiones culturales. Los pueblos originarios americanos, en sus luchas civi-
lizatorias, privilegiaron el caminar sobre dos mundos para construir uno tercero
propio, y la simbiosis de sus cantos o sabiduria de sus abuelos y las ecuaciones o
ciencias, tecnologia como ingenieria y horticultura moderna de las civilizaciones
euro occidentales y orientales.

Es desde esta prictica histérica civilizatoria y del cardcter polisémico y me-
taférico de Suma Qamafia, que se propone que éste es un proceso germinal que
va mds alld de ser un nuevo paradigma de desarrollo no capitalista.

Esto quiere significar que la construccién de la nueva civilizacion boliviana esta
en la simbiosis de LG Life’s Good —la vida es buena—, que promete el desarrollo
tecnoldgico moderno y la semilla del Suma Qamaia (VIVIR BIEN). Finalmente,
es importante recordar que las civilizaciones no se destruyen, se transforman.
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Hacia una constitucién del sentido
significativo del “vivir bien”

Rafael Bautista S.

El titulo expresa una pretension. El “vivir bien” es un horizonte de significacion;
como tal, su acercamiento es una pretension, asi como su exposicion. Se trata
de exponer no sélo su posibilidad como alternativa, sino también la necesidad
que de alternativa hay en el presente, no s6lo local. La constitucién de su sentido
significativo quiere decir su constitucion como concepto. Algo supuestamente ajeno y
contraproducente a la fidelidad originaria de preservar algo “puro”; pero renun-
ciar a todo intento de sistematizacién de nuestra cosmovisién no es “purificar”,
sino condenar esa posibilidad a las galerias del pasado, sin valor actual. Lo cual
provoca, muy a pesar de las reivindicaciones legitimas de nuestros “saberes™,
cancelar un desarrollo epistemol6gico propio y, lo que es peor, anular su también
legitima pretension universal.

1 Escritory conferencista. Estudié musica y filosofia. Autor de: La Memoria Obstinada; Octubre:
el Lado Oscuro de la Luna; Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado plurinacional; La Masacre
no Serd Transmitida; etc. Es columnista en diversas paginas de informacién y pensamiento
alternativos, como rebelién, ALAI, loquesomos, argenpress, aporrea, foromundialdealterna-
tivas, etc.

2 Lamisma categorizacién del conocimiento propio como “saberes”, denota un eurocentrismo
ingenuo que destaca lo propio como reduccién exclusiva a su cardcter “peculiar”. Esa misma
delimitacién no toca sino afirma una clasificacién previa; pues la demarcacion se hace desde
una asuncién de los criterios de clasificacién epistemoldgica que se anida en una antropologia
tipicamente eurocéntrica: la clasificacién de los “saberes” se hace desde un saber pretendida-
mente universal, que no es a/gzin saber sino, en tltima instancia, e/ saber, es decir, lo universal
(siendo lo especificamente moderno-occidental) como emanacién de criterios de clasificacion.
Renunciando a su sistematizacién (desde lo-suyo-de-si), se renuncia a su propio desarrollo
epistemoldgico y se lo deja como peculiaridad, intocado; cancelando toda su potencialidad en
mera curiosidad autéctona, sin posibilidad de alteracién del orden ontolégico del conocimiento
moderno-occidental. Se lo deja como mera curiosidad folklérica.
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Porque de lo que se trata es, precisamente, de exponer su posibilidad, esto es,
la validez de sus contenidos, no como mera particularidad, sino profundamente
universal. Manifestar su posibilidad como posibilidad humana. El momento
culminante de una cultura, de una forma de vida, es exponerse a si misma, no
en términos particulares sino universales; es cuando se trasciende a si misma y
lo bumano en si se expresa en ella. En eso consiste la civilizacion; y una cultura
que se expresa en esos términos, tiene que expresarse de modo universal. Por
eso, sistematizar el conocimiento propio no es impurificarlo sino desarrollarlo,
desarrollando sus contenidos como efectividad plena que se realiza; esto es, la
realizacion del conocimiento propio en tanto realizacién como sujeto. No se trata
de un afin teorético sino, en ltima instancia, politico; pues de lo que se trata es
de la constitucion del sujeto mismo, en cuanto proyecto historico.

Una parte de los equivocos que digitan cierta aversién a una teorizacién
necesaria, consiste en la afirmacién ingenua de un eurocentrismo con aparien-
cia de descolonizacién’. Este pretende reducir todo desarrollo epistemol6gico
al exclusivamente constituido como ciencia y filosoffa moderno-occidentales;
otorgandole estatuto cientifico sélo a lo producido por el occidente moderno.
Se olvida que, ambas, ciencia y filosoffa, no son patrimonio moderno-occidental;
es mds, en una comprension histérica no-eurocéntrica, se descubre que ambas
tienen un origen anterior y estdn presentes a lo largo de los procesos civilizato-
rios humanos, desde hace 5000 afios*. Por ello, es necesaria una recuperacién
histérica de la misma ciencia y la filosofia, como producciones humanas (presentes
a lo largo de las historias culturales y civilizatorias de toda la humanidad) y no
necesariamente como apéndices exclusivos del desarrollo del conocimiento
moderno-occidental.

Constitucion del concepto quiere decir: llevar al plano de la autoconciencia lo
que somos en dltima instancia; es decir, llevar a su efectividad plena la raciona-
lidad que nos presupone, racionalidad que es la racionalidad propia del mundo
que habitamos y la racionalidad que nos sostiene como sujetos’. El saber aquello

3 Ver nuestro siguiente trabajo: ;Qué significa el Proceso de Descolonizacion?, en :Qué significa
Pensar Bolivia?, de préxima aparici6n.

4 Ver Dussel, Enrique; Etica de la Liberacién. En la Edad de la Globalizacién y la Exclusién,
Trotta, Madrid, 1998.

5 Cabe sefialar que no nos referimos a la relacién sujeto-objeto (lo otro =y E/ Otro— reducido a
cosa), propio de la racionalidad moderna, sino a una comprensién del sujeto en términos de
subjetividad, es decir, del proceso de constitucién del ser humano en tanto sujero. Por eso el
sujeto no puede serlo frente a un objeto. Sélo se es subjetividad de modo intersubjetivo; es decir,
no hay sujeto individual. El yo es imposible al margen del nosotros (el 4mbito del despliegue
del yo es siempre el nosotros, es decir, la comunidad). Si la racionalidad moderna habla del
sujeto, lo hace siempre en términos del solipsismo metddico; recuperar al sujeto significa no
s6lo recuperarlo en tanto autoconciencia sino también en cuanto responsabilidad”. Comuni-
cados del FZLN, en Dussel, Enrique; 1492: El Encubrimiento del Otro, Biblioteca Indigena,
Vicepresidencia del Estado Plurinacional de Bolivia, La Paz, 2008, p. 245.
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en que consiste la condicién dltima de nuestra humanidad, no es un puro agre-
gado peculiar de nuestra singularidad sino la condicién misma de humanidad
que desplegamos como sujetos. No hay sujeto sin autoconciencia de ser sujeto®.
La constitucion del sujeto en tanto sujeto es, de modo sincrénico, la constitucion de
su saberse como sujeto. Entonces, la constitucion del concepto” no es una demanda
especulativa de abstracciones tedricas, sino una demanda que el sujeto se obliga
a si mismo: saber de si quiere decir saber de aquello que constituye, en ltima
instancia, su mismidad; esto es, recoger y acopiar lo que hace a su existir, como
autoconciencia de su propia existencia.

Incorporemos una idea. El apthapi no es s6lo acopio del alimento®, pues
el alimento mismo es conocimiento que se prodiga; el compartir no es sélo un
acto comunicativo sino un acto de re-creacion pura. Si en el apthapi se afirma
la comunidad, ello es s6lo posible si la forma apthapi tiene, como constitucion,
su despliegue como despliegue 16gico del fundamento comunidad. Si nuestra
subjetividad se realiza como subjetividad (de modo siempre intersubjetivo) en el
apthapi, quiere decir que el sujeto se re-conoce en éste. De ese modo se re-
produce, se re-crea como sujeto, como lo que es, lo que ha sido y lo que desea
ser. La circunscripcion de su futuro no se lanza desde la nada, sino desde una
comprension significativa de aquello en que consiste lo que es: es sujeto porque
estd sujeto a si, a lo que le constituye como sujero. En el caso nuestro, nuestra
sujecion es comunitaria; es decir, el sujeto es sujeto porque esta sujeto al nosotros,

6  Asi como tampoco hay sujeto conservador; eso serfa una contradiccién en los términos. El
sujeto es, por definicién, transformacién; no es un acabado sino un constante proceso de
trascender su condicién actual: “el sujeto es capacidad de transformacion, es decir, apetencia
obstinada de trascendencia”. Bautista S., Rafael; Lo Politico de la Historicidad, inédito, febrero
de 2009.

7 “...nose trata de inventarnos algo sino de hacer consciente lo que contenemos siempre: tomar
conciencia, en tanto auto-consciencia del sentido que nos presupone, es tomar conciencia de
lo que somos. En este sentido, significar quiere decir: mostrar el sentido, la indicacién, como
el explicitar lo que estd implicito. El concepto expresa ese m2odo-de-vida y su produccién es
también la produccion y el desarrollo de ese 7odo-de-vida. Se podria decir que es la culmi-
nacién de todo el proceso 16gico de constitucién de la ciencia, es decir, de la subjetividad”.
Bautista S., Rafael; ;Qué Significa el Estado Plurinacional?, inédito, 2010.

8  “El dempo de la revuelta es el tiempo de la fiesta, pero no de la fiesta anticipada, no del
preste, sino de la fiesta improvisada sobre la marcha, del apthapi. El preste es la fiesta regulada,
normada por el calendario. Su correspondencia se halla inscrita en la regeneracién ciclica
de la vida, la fiesta que celebra la promesa de fertilidad. Pero el apthapi es la re-union posible,
esperada pero no pre-vista, su éxito depende de muchos y otros elementos que se van conso-
lidando en el camino, haciendo camino, sobre la marcha. Apthapi no es sélo un celebrar, es
también un honrar o un recoger-se, apthasiiiani quiere decir nos recogeremos; el recoger es un
acopiar (también un ahorrar, repartir lo poco que se tiene) lo que hace falta, lo que se necesita,
lo que estd alli y espera la accién conjunta para prodigarse, pero todo recoger es también
un acto de recogimiento, es un volverse sobre si (como individuo y como comunidad), para
dar cuenta de lo que se es y de lo que se puede ser”. Bautista S., Rafael; Octubre: el Lado
Oscuro de la Luna, Tercera Piel, La Paz, Bolivia, 2006, pp. 93-94.
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un nosotros expansivo, siempre en apertura a la expansion de nuevos parientes’.
Entonces, el si mismo resulta un nosotros, cuya significatividad no se cierra en
una mismidad dada sino en el movimiento de la significacién como apertura de
la existencia a la novedad. Por eso los otros siguen siendo parte de un nosotros
trascendental. La mismidad podria resignificarse como una nostridad, donde el
yo no queda encerrado en su significaciéon puramente individualista ni el noso-
tros en un universalismo abstracto, sino en la complementariedad reciproca'
de una légica compleja que retne en la experiencia o existencia, la posibilidad
de la trascendencia.

Llevar todo esto al plano de la autoconciencia significa, en dltima instancia,
constituir al sujeto en tanto sujeto; es decir, de modo pleno y efectivo: hacerse
mundo y realidad. Si el sujeto no es autoconsciente de lo que es, su subjetividad
se halla devaluada; en consecuencia, no puede siquiera pretender la transfor-
macién de /o dado, en tanto realidad constituida''. Del mismo modo, un sujeto
dado es una subjetividad cancelada. Hay constitucion de la subjetividad en cuanto
hay constitucion del yo en tanto sujeto. Si lo que se produce es una devaluacién del
yo, entonces lo que acontece es una des-constitucion de la subjetividad. Por eso,
el proceso de la constitucion de la subjetividad va estrecha e intimamente ligada
al proceso de constitucion del concepto. El proceso de constitucion del concepto es

9  “La especificacién inmediata que aparece como comunidad, en términos de ayf/u, indica una
comunidad de parientes. E1 Ayllu indica no una comunidad a secas, sino la congregacién siempre
extensiva de parientes potenciales; de modo que la comunidad, por principio, es una cormunidad
abierta (...). En ese sentido la comunidad aparece como una nocién metafisica que integra el
mundo humano con todo aquello que le rodea y forma parte de ese mundo como cormunidad;
comiin y unidad, como partes descompuestas de esta nocién, nos sirve para enfatizar lo que
se quiere indicar: lo comuin es aquello en lo que todos participamos; la unidad que se quiere
expresar, es una unidad que agrupa parientes. Esta agrupacion es siempre extensiva, dispuesta
siempre a la integracién continua de nuevos parientes”. Bautista S., Rafael; Hacia una Nor-
matividad Comunitaria de la Politica, de préxima aparicion.

10 “... En este intento por describir légicamente la dis-posicion a la crianza, aparece todo un
movimiento de articulacién compleja que muestra el sentido de aquello que usualmente se
denomina: complementariedad en la reciprocidad. Es decir, esta figura, muy manejada por el
discurso indigenista, todavia no se ha comprendido del todo. Creemos que la descripcién
que hemos realizado puede ayudar a su comprension. La complementariedad en la reciprocidad
es el modo de distinguir una Iégica que no es simple ni unilateral (como la I6gica instru-
mental, muy presente en la politica estindar), sino que se trata de una I6gica compleja, que
posibilita una mejor comprensién de lo politico ‘posible de ser recuperado y comprendido
desde la complejidad que le es propia, desde aquella mutua co-implicancia que acontece en
el dinamismo propio que presupone. Bautista S., Rafael; op. cit.

11 “...lo politico constituye una forma de pensar (...). Es una forma de pensar que incide sobre
la realidad, que es histérica y, por esto mismo, no puede tratarla como algo dado y acabado
(...) lo confinado supone algo dado, resuelto, sin movilidad ni apertura; la esfera del poder
serfa lo devenido como clausura de la movilidad propia del presente, porque si el presente
no se abre entonces se cancela a si mismo y cancela lo politico que supone esa construccidn de
voluntades”. Bautista S., Rafael; E/ Ahgulo de lo Politico, inédito, agosto de 2007.
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proceso de constitucion del sentido significativo del sujeto. Porque el contenido del
concepto es el despliegue de la constitucion del sujeto. E1 propio conocimiento que se
expresa como concepto, es testimonio de este proceso de constitucion; por eso la
transmision de conocimientos no es mera transmision de ideas sino producciéon
de subjetividad.

¢Cémo accedemos al plano del sujeto? El modo de acceso es siempre episte-
molégico. Silo que nos interesa es conocer al sujeto, en su propio conocimiento
se encuentra el modo de acceso. Es en la estructura ética'’ que presupone —que
no se muestra en elucubraciones morales de un supuesto “reino de los valores”,
sino en su propia comunidad-de-vida’- donde se encuentra en estado de exposi-
cion'. En esta estructura ética, el modo como-se-es-lo-que-es, encontramos lo
que manifiesta su mismidad, expuesta no sélo como identidad ontolégica, como
eticidad, sino como horizonte trascendental.

El “vivir bien”" constituye, en este sentido, el modo-de-existir donde se
rednen la identidad y el horizonte trascendental que estructura éticamente al
sujeto como comunidad-de-vida.Este modo-de-existir es lo que estructura también
su estado de exposicion que es expresion, en principio no estética sino ética; en ella
estd comprometida la posibilidad de su realizacion como sujeto. Su acceso a lo
real, a crear realidad o un mundo pleno de significatividad, sélo puede lograrse

12 “El tema de la ética no es alcanzado por una reduccién que lo presenta como una esencia
pura (...) dicho tema se encuentra en la mds simple cotidianidad, en nuestro modo habitual
de vivir. La tarea de la ética es describir la estructura ética que el hombre vive en su situacion
histérica, vulgar e impensada”. Dussel, Enrique; Para una Etica de la Liberacién, vol. I, Siglo
XXI, Argentina, 1973, p. 38.

13 Cambiaremos, en lo sucesivo, la categoria mundo-de-la-vida por comunidad-de-vida, para esta-
blecer las diferencias de acceso. La categoria lebenswelt, de origen husserliano, se encuentra
todavia al interior del paradigma de la conciencia. Si bien con Heidegger aparece el mundo
como anterioridad, no aparece en términos de comunidad.

14 “Situacién es un estar situado de esta manera (un faktum y de alli que toda situacién es un
momento de la facticidad humana) en el sitio de la existencia: ‘mi’ mundo (...).”. Dussel,
Enrique; op. cit., p. 40. Estado de exposicion es el modo de exponerse del sujeto mismo en su co-
tidianidad.

15 Para evitar particularismos, acudiremos al término general “vivir bien”, para reunir en éste,
de modo general, abstracto, sin todavia la riqueza (que hace ademds de lo simple, complejo)
de las singularidades que posee este vivir en cada contenido cultural; de este modo preten-
deremos reunir, siempre de modo abstracto, general, al sumaj ¢’ amaiia, sumaj q’ausay 'y yaiko
kavi (que no es teko kavi como comtinmente se escucha; el zeko parece indicar sélo el sentido
neutro del vivir como modo-de-ser, en cambio el yaiko contiene siempre un vivir en comu-
nidad, que es el contenido fuerte que adquiere un “vivir bien”). Modo general quiere decir
describir, de modo hermenéutico, la estructura que se muestra en estado de exposicion. No nos
interesa definir sino, de modo preliminar describir hermenéuticamente un modo-de-existir.
Lo deducido, como “vivir bien”, no es sino la exposicién hermenéutica de la estructura ética
del sujeto. Por eso el método no consiste en la contrastacién bibliografica o tedrica de datos
o hipétesis sino de la exposicién de la eticidad del sujeto que somos, en todo caso, nosotros

mismos. Ver Bautista S., Rafael; :Qué significa Pensar Bolivia?, de préxima aparicion.
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en tanto sujeto, cuyo horizonte trascendental es el despliegue del “vivir bien”
como estructura-de-vida.

Entonces, el conocimiento, la produccién del concepro, es fundamental para
la constitucion del sujeto como sujeto. Sin saber en qué consiste el sentido de si
mismo, su mundo tampoco adquiere significacion; se cancela como sujeto. Si la
racionalidad del mundo y la racionalidad del sujeto son una y la misma, entonces
el “vivir bien” se comprende como la razén del vivir. La vida adquiere sentido
por el sentido contenido en ese modo-de-vivir. Por eso se propone como hori-
zonte de vida lo que contiene potencialmente como sujeto; la racionalidad que le
presupone es la racionalidad del mundo que tiene sentido en tanto comunidad-
de-vida. El sentido comunitario del mundo es sentido comunitario'® del “vivir
bien”. Buscar un sentido al mundo es buscarle un sentido a la vida mismaj; por eso
deposita en la idea, el “vivir bien”, el sentido que reclama su propia insistencia
de vivir, de modo pleno y efectivo.

El “vivir bien” no es entonces un afiadido que buscaria caracterizar lo que
se propone, sino la eticidad misma del sujeto que se proyecta como proyectarse
del sujero mismo. En esta proyeccién es que debe buscarse la estructura que
presupone el sujeto; en ella se expone el sujeto, se da a conocer como lo que es
y como lo que puede ser. Por eso un proyecto no puede comprenderse si no es
accediendo al sujeto de la proyeccién, ingresando en sus dmbitos; pero este in-
greso no puede ser desde la indiferencia predicativa de una supuesta neutralidad
objetiva. El acceso se da de modo mzerecido’.

Conocer no es mirar en la indiferencia sino comprometerse con lo que se
conoce (si no hay confianza no hay manera de conocer: no puedo ayudar a alguien
sino creo en él). La condicién veritativa del conocer no la dan las circunstancias
formales que acompanan su ejercicio; la condicion es anterior y tiene que ver con

16  “El ayllu, como comunidad de parientes, no expresa solamente el mundo humano. Se trata de
una nocién trascendental que quiere expresar el caricter fundamental del modo cémo el
mundo-de-la-vida ‘andino’, comprende y vive con sentido el sentido que tiene el mundo. No
se trata de una comunidad abstracta; su modo concreto indica una comunidad de parientes. En
este caso, lo comun no es /o nuestro (como apropiacion deliberada) o lo comuin del todo (por
referencia ontoldgica a un orden dado). Lo comun dice de la proximidad mis inmediata; por
eso la analogia con el vientre es siempre aquello que se recalca cuando se quiere indicar la
pertenencia humana a la Pacha-Mama. Esta, como Madre por antonomasia, es el lugar de la
vida que conocemos, como el vientre, el lugar que da cobijo, luz y alimento y hace posible
la vida de todos”. Bautista S., Rafael; Hacia una Normatividad Comunitaria de la Politica,
de préxima aparicion.

17 “... La pertenencia se entiende como aquella gratuidad pasiva (la paciencia de la caricia que
espera la respuesta siempre libre) del merecedor (...). La 16gica de la propiedad diluye esta
pertenencia'y esta relacion de responsabilidad y estima més bien la condicién de la posesion, de
modo que la pertenencia se transforma en posesion. Yo no pertenezco a ella, ella me perte-
nece, la relacién ya no es de merecimiento sino de imposicién de uno sobre otro”. Bautista
S., Rafael; Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado plurinacional, rincén ediciones, La
Paz, 2009, pp. 453-454.
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el propdsito mismo del conocer. ;Para qué conozco? Conocer no es sélo adquisi-
ci6n de conocimientos. Conociendo, no s6lo amplio mis capacidades intelectivas
sino, en ultima instancia, constituyo mi subjetividad. La existencia misma tiene
necesidad de conocer y conocerse para vivir de modo pleno y efectivo.

Por eso, el propésito significativo del conocimiento no radica en éste: no
se conoce por conocer. Su propésito es el acceso al ambito de la verdad. Pero la
verdad no quiere indicar sélo lo establecido como proposicién légica en cuanto
definicién. En nuestro caso y, de modo originario, verdad no es lo-que-se-dice
sino la posibilidad misma del decir'®. Las definiciones dicen algo pero no dicen
todo; pero todas, inevitablemente, exponen el decir originario mismo. Todas las
certidumbres no descansan en el vacio sino en certezas previas y fundantes de
toda certidumbre posterior. Pero éstas no tienen un caricter demostrativo sino
mostrativo; en tltima instancia, las certezas previas son asunto de creencias. Lo
cual no quiere decir que el fundamento de lo racional sea lo irracional, sino que
la razén no puede fundarse a si misma. Si el origen del /igos es el mithos, esto
no quiere decir que el origen quede cancelado porque sea superado. Origen no
es s6lo nacimiento sino fundamento. No puede prescindirse del fundamento;
cuando la razén ejerce una critica de ella misma, tiene necesidad de volver sobre
si para de-volverse su sentido perdido, 7e-conocer su fundamento. Cuando la razén
recupera su sentido, se hace creible a si misma. Devolverse el sentido perdido es
encontrarse a si misma. Esto es lo que acontece en el sujeto como necesidad de
conocerse.

Saber, de modo verdadero, lo que hace que seamos lo que somos, es el des-
pliegue de la exposicion misma como autoconciencia. Aquello en que consiste el
“vivir bien” es lo que es significacién plena de la existencia del sujeto; su realizacién
en cuanto facticidad'’, su existir desplegado como razén. En el “vivir bien”, el
sujeto estd como en su casa, estd caminando el camino que se ha propuesto a si
mismo; por eso es horizonte, porque el exponerse es un proyectarse, el vivir no
es algo dado sino algo que se produce, que se desea y que se inventa, es creacién
humana. Si fuera (el “vivir bien”) un algo dado como imposicién de un orden
cosmoldgico, la existencia se diluirfa en un orden trigico, sin libertad de accién
para enfrentar /o dado y producir una liberacién. Pero su propia politicidad®
hace referencia a un sujeto productor de realidad, productor de si: libertad como

18 “Ante lo dicho, lo prefigurado, el decir es un decir actual, que se descubre a medida que
se expresa y, ante este decir desde el otro, lo que queda es el sagrado respeto del escuchar,
antes de la trampa del saber que quiere designar antes de escuchar lo que tiene que decir el
otro”. Bautista S., Rafael; El Otro, la Trascendencia y el Infinito, inédito, junio de 2003. Para
una mejor comprensién del decir, ver: Levinas, Emmanuel; De Otro Modo Que Ser o Mis
All4 de la Esencia, Sigueme, Salamanca, Espafia, 1987.

19 “Facticidad es el nombre que le damos al caricter de ser de ‘nuestro’ existir ‘propio’. Heidegger,
Martin; Ontologia. Hermenéutica de la Facticidad, Alianza, Madrid, 2000,

20  Ver Bautista S., Rafael; Lo Politico de la Historicidad, inédito, febrero de 2009.
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responsabilidad de la existencia. Tomar a cargo la existencia es dotarla de sentido,
desarrollarla en la plenitud de su significacién.

Esta exposicion, como fenomenologia del acontecimiento de la estructura
de la existencia, es el modo de realidad que se re-conoce como verdad. El saber
verdadero es el que nos propone el dmbito de la trascendencia, como dmbito de
despliegue del sujeto en la existencia. Situarse ante si mismo es la condicién ini-
cial del proyectar-se mismo; porque lo que se proyecta no es cualquier proyecto
sino el proyecto histérico-politico que se deduce de la existencia. El saber de si
no quiere decir actualizar lo-ya-sido, sino rebasarle, proyectandolo en términos
de futuro, de novedad plena. La racionalidad que nos contiene no actia como
mera actualizacién sino como potenciacién de lo nuestro-verdadero a hacerse
efectividad plena.

El concepto es el que da testimonio de este movimiento, que la razén auto-
produce como movimiento propio, en concordancia con el movimiento que
acontece como historia. Lo en-si es lo potencial que se despliega, como auto-
conciencia, como concepto; esto desplegado es lo que hace historia, el movimiento
propio del sujeto. Entonces, preguntar por el concepto es preguntar, en tdltima
instancia, por el sujeto. Por el modo de su constitucion. Por eso, una constitucion del
sentido significativo del “vivir bien” no puede desplegarse sin la referencia explicita
al sujeto que proyecta esta significacion, a la eticidad que sostiene la estructura
del sujeto.

Pero antes de ingresar en ese plano, necesitamos contextualizar el por qué
despierta sentido significativo algo que no viene de ahora, sino algo cuya perma-
nencia ha sido el generador de movimientos criticos a un sistema-mundo que
parece entrar en crisis definitiva, como modelo civilizatorio, a comienzos del
siglo XXI.

Entonces, el contexto en el cual se produce la reflexion acerca de lo que
significaria el “vivir bien”, es la crisis civilizatoria global del sistema-mundo
moderno?!. Crisis civilizatoria que se manifiesta en dislocaciones profundas en el
orden geopolitico y geoeconémico global, sobre todo con la aparicién del BRIC*;

21 O World-System, categoria que proviene de Immanuel Wallerstein; entendiendo, por World-
System, la expansion de Europa a partir del ocaso del siglo XV. También: Dussel, Enrique;
Iberoamérica en la Historia Universal, en Revista de Occidente Nimero 25, Madrid, 1965;
Hip6tesis para el Estudio de Latinoamérica en la Historia Universal, Obra filosifica de Enrique
Dussel, 1963-2003, www.afyl.org; 1492: El Encubrimiento del Otro, biblioteca indigena,
Vicepresidencia del Estado Plurinacional de Bolivia, La Paz, 2008.

22 EI BRIC lo conforman las nuevas potencias emergentes que, en los érdenes geoeconémico
y geopolitico estin, de modo inteligente (no recurriendo al enfrentamiento bélico), condu-
ciendo al mundo a un orden multipolar; ademds de Brasil, Rusia, India y China, hay que
agregar Irdn y Turquia, sobre todo por el acuerdo de bajo enriquecimiento de uranio que
protagonizaron estos paises con el patrocinio de Brasil, descolocando al anterior imperio
hegemonico en una suerte de desesperacién que ya se va traduciendo en salidas desesperadas
que amenaza a la estabilidad global.
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aunque el geofinanciero todavia traduzca un délar-centrismo. Aun asi, se hace
evidente una paulatina descomposicién, en la misma pretendida recomposicion
del 4mbito financiero del primer mundo. Un cambio de paradigma se hace
apremiante ante los diagnésticos actuales que muestran, de modo fehaciente, las
consecuencias globales de un patrén de desarrollo que no sélo subdesarrolla al
80% pobre del planeta, sino que destruye la capacidad regenerativa de la misma
naturaleza. Esto conduce a una situacion de inestabilidad mundial, que ya no
s6lo anida en el tercer mundo sino que amenaza al primer mundo.

Pero si se trata de una crisis civilizatoria, esto indica que lo que ha entrado
en crisis es una forma de vida, cuyo desarrollo es lo que socava la propia exis-
tencia de la humanidad y del planeta. Por eso la contextualizacion es necesaria,
porque no se trata de la falsa dicotomia humanidad-naturaleza, en la que se cae
si se confunde este desarrollo con todo desarrollo, esta forma de vida con toda
otra forma de vida. En ultima instancia, si fuera cierta la dicotomia humanidad
versus naturaleza, hace milenios que la humanidad o el planeta deberfan haber
desaparecido. El mismo hecho de que aparezcan alternativas es la constatacion
de que el equilibrio es posible. Lo imposible se deriva de una afirmacién ciega
de lo establecido como tnica alternativa; es decir, la alternativa consistiria en
renunciar a toda alternativa. En esta aporia cae la modernidad, porque lo que
se halla cuestionado es su propia forma de vida.

La modernidad reorganiza al mundo como sistema-mundo, incorporando
a todo el planeta en un modelo de acumulacién global que tiene en la categoria
centro-periferia su modo especifico de acumulacién. La propia constitucion de un
centro es diacrénica a la constitucion de una periferia. Europa se resignifica a par-
tir del Nuevo Mundo?; aquella proyeccién es lo que dota de nueva significacién
y suelo histdrico para el propio proyectarse de Europa como modernidad.

Lo nuevo es la valoracién positiva de un mundo que se abre, por vez prime-
ra, al ancho mundo?¥; el afdn expansionista no retrata un simple descubrir sino

23 “Laprimera entidad, en sentido estricto, del naciente mundo moderno, seria el Nuevo Mundo,
América. Europa, como entidad preexistente, deberd redefinirse ante esta nueva entidad, y
rearticular al resto del mundo en torno a esta nueva re-definicién; de ese modo, aparece
el mundo moderno, recomponiendo el mundo a partir de la hegemonia europea, la cual es
imposible sin la primera id-entidad: América. El proceso conceptual de ‘Indias Occidentales’
a ‘América’, serd también el proceso histérico-politico de constitucion de la subjetividad
europea: el im-poner el nombre serd fundamental como atributo de la nueva subjetividad
moderna ... ”. Bautista S., Rafael; La Contraconquista del Barroco, inédito, 2005.

24 “Elahora ‘ancho mundo’ tiene propietario, y es éste el que refiere estas ideas como patrimo-
nio suyo. Todo lo que viene del Nuevo Mundo despierta mas de mil codicias, y son las que
estin también constituyendo a esta nueva subjetividad, que ya no ve con temor al mundo
sino que empieza a considerarlo como propiedad suya. La transferencia de valor no era sélo
de metales o piedras preciosas, sino también de relatos, crénicas y utopias crecientes que
remitian a un algo siempre huidizo en las palabras que narraban ese mds alli que ya tiene
nombre, y se lo ‘pone’ el sujeto que, en el concepto, otorga sentido al objeto. La curiosidad
inicial, el asombro que experimentan los primeros en llegar, habia derivado en indiscrecién:
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un dominar absoluto. Por eso la globalizacién no es un fenémeno reciente; es
consustancial a un modelo de acumulacién que necesita desarrollarse de modo
global para realizarse como identidad sin contradiccion. Si la filosofia de la histo-
ria de Hegel es una teodicea, lo es porque reconoce inconscientemente en esa
pretension globalizadora (eurocéntrica), un drama de caracter sobrenatural. La
ciencia y la filosoffa modernas vienen cargadas de esta mistificacién de la rea-
lidad: la expansién civilizatoria moderno-occidental como la manifestacion del
espiritu absoluto. Por eso su realizacién no puede ser particular sino totalizadora;
si persigue su identidad sin contradicciones, lo mismo que deviene en lo mismo,
entonces lo que pone en movimiento no es ningtin movimiento sino la eterna
permanencia de lo mismo en lo mismo. La légica que expresa este aparente mo-
vimiento ya no puede ser dialéctica sino formal; el pensamiento que se produce
ya no puede ser critico sino conservador. El querer ser como dios lleva a una
situacién paraddjica: una identidad sin contradicciones es una identidad vacia, mds
alld de la propia contingencia humana; pretender aquello es hacer contingente
la propia contingencia, la devaluacién de lo utépico en utopismo?. Por eso el
proyecto moderno es ciego y lo que produce su desarrollo es el suicidio de la
humanidad: “No hay riqueza sin produccién paralela de miseria; porque los
indicadores de riqueza se mueven en una infinitud siempre insatisfecha, por eso
las curvas de la ganancia, del crecimiento y del desarrollo se expresan siempre
en aproximaciones asintdticas al infinito”?*.

Cuando el criterio ya no es la realidad, ésta desaparece de toda consideracion
tedrica; lo que se asume son modelos abstractos que suplantan la realidad —ser
humano y naturaleza—, desplazando sus resistencias como distorsiones que se debe
anular; las consecuencias politicas y econémicas son desastrosas. La coherencia
del modelo no es la coherencia de la realidad; por asegurar el modelo, se sacrifica
a larealidad. Lo que conduce, inevitablemente, a la crisis. L.a misma estabilidad
es estabilidad de la crisis; por mantener la crisis sacrificamos toda opcién, con-
denamos toda alternativa. El mal-estar no es sélo cultural sino civilizatorio. La
modernidad produce un hombre sin alternativas. Su libertad queda restringida
a esta unica opcion: la conservacion de o dado. Su drama existencial tiene tintes
de tragedia: Jo dado es un orden pretendidamente eterno, es decir divino, cuya
defensa se presenta de modo idolitrico: o destruye o es destruido, la lucha del
Bien contra el “eje del Mal”; por esos sus guerras se presentan siempre como
ultimas o definitivas.

La invasién y colonizacién europea del Nuevo Mundo constituye el origen
del despliegue de esa pretension. Lo que le brinda la conquista es el suelo practico

la peticién del oro (una necesidad que no es precisamente feudal sino burguesa), para después
convertirse en franca violacién.”. Bautista S., Rafael; op. cit.
25 Ver Hinkelammert, Franz; Critica de la Raz6én Utdpica, desclée, Bilbao, Espaiia, 2002; Hacia
una Critica de la Razén Mitica, Palabra Comprometida Ediciones, La Paz, Bolivia, 2008.
26 Bautista S., Rafael; sEs Desarrollado el Primer Mundo?, alainet.org, abril 2010.
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desde el cual se desarrolla una pretensién de dominio absoluto, subordinando
al planeta, constituido como tercer mundo, en tanto periferia de un centro de
dominio mundial: el primer mundo. El desarrollo de ese centro, desestructura
todos los otros sistemas de vida y se inaugura, por primera vez en la historia de
las civilizaciones, un proceso de pauperizacion a escala mundial, tanto humano
como planetario.

Se trata de una forma de vida que, a partir de la conquista y la colonizacién
del Nuevo Mundo, marca el inicio de una época que, en cinco siglos, ha producido
los mayores desequilibrios, no s6lo humanos sino también medioambientales.
Es decir, una forma de vida que, para vivir, debe destruir constantemente. Para
encubrir esto, debe producir un conocimiento que justifique esa pretension en
términos racionales; el conocimiento que produce, en cuanto ciencia y filosofia,
deviene de ese modo en la formalizacion y sofisticacién de un discurso de domi-
nacién elevado a rango de racionalidad: Yo vivo si td No vives, Yo soy si td No
eres. La forma de vida que se produce no garantiza la vida de todos sino sélo de
unos cuantos, a costa de la vida de todos y, ahora, de la vida del planeta.

La economia depredadora que se deriva del proyecto moderno, el capitalis-
mo, no sélo produce la pauperizacion acelerada del 80% pobre del planeta sino
destruye el fragil entorno que hace posible la vida humana; de esto se confirma
una constante que retrata al capitalismo: para producir debe destruir. Por eso la
sentencia de un Marx, ecologista avant la lettre, es categérica: el capitalismo sélo
sabe desarrollar el proceso de produccién y su técnica, socavando a su vez las dos
unicas fuentes de riqueza: el trabajo humano y la naturaleza?’. Se convierte en una
economia para la muerte; y su proyecto civilizatorio objetiva eso, de tal modo que,
por ejemplo, cuando la globalizacién culmina en un proceso de mercantilizacién
total, la posibilidad misma de la vida, ya no s6lo de la humanidad entera sino de
la vida del planeta mismo, se encuentra amenazada. Por lo tanto, la constatacién
de la crisis no es sistémica, y no supone reformas superficiales sino que reclama
una trasformacion radical. Lo que estd en juego es la vida entera. Una forma de
vida que, por cinco siglos, se impuso como la naturaleza misma de las cosas, es
ahora el obsticulo de la realizacion de toda vida en el planeta.

Quienes optan por esta forma de vida, no toman conciencia de la gravedad
de la situacion en la que nos encontramos, no sélo por ignorancia sino por la
ceguera de un conocimiento que produce inconsciencia. En este sentido, el
sistema-mundo moderno genera una pedagogia de dominacién que, en vez de
formar, deforma. Desde la inconsciencia no se produce una toma de conciencia.
Esta toma de conciencia sélo puede aparecer en quienes han padecido y padecen
las consecuencias nefastas de esa forma de vida: la modernidad.

La toma de conciencia produce la critica al sistema. Pero no se trata de criti-
car por criticar sino de una evaluacion ética de todo el sistema; por eso es critica,

27 Ver Marx, Karl; El Capital, tomo I, vol. I, Siglo XXI, México, 1977.
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porque no ve esto o aquello, su problema es el todo, la totalidad del sistema que,
en su autoevaluacion, se justifica a si mismo como lo tnico que hay, por tanto,
lo que hay que mantener a toda costa (aun incluso de la propia humanidad).
La critica, si quiere ser critica, sélo puede tomar como punto de referencia, la
perspectiva de quienes padecen las consecuencias nefastas de un sistema basado
exclusivamente en la exclusion, negaciéon y muerte de sus vidas; es decir, de las
victimas de este sistema-mundo. Ellos nos constatan a dénde nos conduce esa
forma de vida. Se trata de un lugar epistemoldgico adecuado para situarse en
perspectiva ético-critica. El lugar de las victimas no es un lugar cualquiera sino
constituye el Jocus de originacion del método ético-critico; el desde-donde, como
Jocus de enunciacidn, es el situarse historico del contenido real de la critica.

La referencia critica que hace posible la critica misma, como la exposicion
de una necesaria superaciéon de /o dado en cuanto sistema, la constituye la expo-
sicién misma del sujeto en cuanto grito, que es su interpelacion al sistema. Ahora
bien, ese grito es ademids trascendental por un afiadido superlativo: en el grito,
el sujeto se incluye otro grito aun mads radical: el grito de la Madre tierra, la
pachaMama, el lugar donde se origina la vida. Es decir, es la vida en su conjunto
la que grita. Y ese grito es s6lo posible de ser atendido, como grito humano; en
breve, la responsabilidad por transformar el desequilibrio y la irracionalidad de
este proyecto de la muerte, es responsabilidad humana. La Madre delega esa
responsabilidad a sus hijos. Y se trata de un grito, no sélo porque es desesperado;
sino porque la forma de vida en la que nos hallamos sumidos hace practicamente
imposible escuchar; por eso sucede la aporia: en la era de las comunicaciones,
esta es cada vez menos posible?®.

Se trata de una forma de vida que nos vuelve sordos. Ya no somos capaces
de escuchar, por eso se devalaan las relaciones humanas; incapaces de escuchar
nos privamos de humanidad. La mercantilizacion de las relaciones humanas hace
imposible cualquier cualificacién de nuestras relaciones; todas se diluyen en la
cuantificacién utilitaria de los intereses individualistas. El ismo del ego moderno
es el que le ciega toda responsabilidad de sus actos, al individuo. Incapaz de
responsabilizarse por las consecuencias de sus actos y sus decisiones, el indivi-
duo colabora sin saberlo en la destruccién de la vida, incluso la suya propia. Se
convierte en suicida. Todos al perseguir su bienestar exclusivamente particular,
colaboran en el malestar general. Toda aspiracién choca con la otra, de modo
que las relaciones se oponen de modo absoluto. Sin comunidad, los individuos
se condenan a la soledad de un bienestar que se transforma en carcel. Los seres
humanos se atomizan, aparece la sociedad.

Esta viene a ser un conjunto en continuo desequilibrio, porque se funda en
el despliegue de una libertad que, para realizarse, debe anular las otras libertades.

28 Ver Bautista S., Rafael; La Masacre no serd Transmitida. El Papel de los Medios en la Masacre
de Pando, Ministerio de la Presidencia, La Paz, Bolivia, 2009.
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La sociedad es el ambito del individuo sin comunidad®’; es un desarrollo que no
desarrolla, un movimiento que no mueve, cuya inercia consiste en el desgaste
que significa permanecer en el mismo sitio, pero agotado. Su no movilidad
empieza a mostrarse como el caricter de una época que debe cambiar siempre
para no cambiar. Por eso produce cambios que no cambian nada. La moda es
el reflejo de ese cardcter: lo nuevo no es nuevo sino variaciones de lo mismo.
La pérdida de sentido de la vida produce el sinsentido del cambio superficial:
se cambian las formas pero seguimos siendo los mismos de siempre, se produce
el maquillaje exagerado de una sociedad que, para no mostrarse lo podrida que
estd, debe continuamente negarse la posibilidad de verse de frente a los ojos. Se
le nubla la visién, ya no sabe mirar lo sustancial y sélo atiende a las apariencias,
la sociedad se vuelve un mundo de las apariencias.

La constatacion de esta anomalia produce el desencanto, pero también una
lucidez macabra. Porque si el ser humano es aquel que para ser lo que es debe
transformarse siempre, la incapacidad de transformacién se vuelve resistencia y
negacién de un cambio real. La tendencia conservadora empieza a manifestarse
no precisamente en los viejos sino en los jévenes. No cambiar significa, en con-
secuencia, afirmar el yo y sus certezas, cerrarse a toda apertura. La tendencia
conservadora es la que afirma el orden imperante y empieza a perseguir a todos
los que si proyectan cambios necesarios.

Si el afdn de cambio no trastorna lo establecido, entonces ese afin es tole-
rado; es mis, es deseado porque el sistema requiere siempre de reformas que lo
adecuen a las circunstancias. Pero si ese afdn persigue un cambio total, entonces
la reaccion no tarda en aparecer. Si la forma de vida es la que hay que cambiar
entonces no hay otra que cambiar de forma de vida. Si lo que se halla en peligro
es la vida misma, entonces la reflexién en aquello que consiste la vida, empieza
a cobrar sentido.

Ahora bien, si los sentidos se diluyen en el sinsentido, entonces precisamos
dotarnos de un nuevo sentido que haga posible el seguir viviendo: sin sentido
de vida no hay vida que valga la pena ser vivida. Ello precisamente ocurre en la
forma de vida moderna, cuyos sentidos se diluyen en la pérdida de sentido. Esta
pérdida de sentido de la vida produce una miseria cultural que se expande de modo
masificado; no expresa nada aunque sea muy expresiva, porque su expresividad
se vuelve vacfa. La pérdida de sentido se expresa como vaciedad; el fen6meno
de la expresividad se devora a si mismo, por eso en el comercio cultural nada
dura, excepto la insatisfacciéon. La gran produccion cultural de nuestra actuali-
dad no es sintoma de esplendor sino de decadencia; el consumismo no genera
satisfaccion sino adiccién. La adiccién no representa un factor de inestabilidad
social sino condicion necesaria para la estabilidad del mercado. La produccién

29  Ver Bautista S., Rafael; Hacia una Normatividad Comunitaria de la Politica, Segunda Parte,
de préxima aparicion.
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del sinsentido trastorna la existencia misma, porque si hay sentido de la vida
hay sentido de la muerte; pero si la vida pierde todo sentido, entonces la muerte
también. Lo que queda es la indiferencia, la insensibilidad, el puro sinsentido
que hace del vacio su propio contenido; pero un contenido semejante no llena,
precisa de cosas que llenen ese vacio, y las cosas no son las que llenan una vida.
Por eso el sinsentido genera un vaivén continuo de puras formas, que pretende
suplantar todo contenido de vida.

El mundo de las apariencias nos priva lo sustancial de la vida. Se aprende a
ver solo las apariencias; asi lo sustancial y esencial desaparece de nuestra vision.
Incapaces de poder advertir lo que realmente importa, nuestras propias vidas
empiezan a carecer de importancia. Nos movemos en lo frivolo y lo superfluo.
Pero ese movimiento no es un movimiento real; un movimiento real implica
necesariamente un movimiento de la conciencia, y en lo frivolo lo que se mueve
son exclusivamente las cosas, las mercancias, quedando los seres humanos como
meros portadores de estas. El movimiento de las cosas ordena el movimiento
humano. La humanidad se devalda en la fetichizacién. Sila conciencia empieza a
carecer de movimiento, entonces adviene el retraso mental. La desidia es el reflejo
de la incapacidad de movimiento de la conciencia. La pereza no desea moverse
de su lugar, aunque estd dispuesta a movilizar su célera con tal de regresar a su
letargo inicial; pero la fuerza no es una demostracion de poder sino la ausencia
de éste. El poder real es voluntad. La voluntad no necesita determinarse como
fuerza. Su fuerza estd en la capacidad de proyeccion que tenga. Proyectar significa
exponerse, mostrar de lo que se es capaz, persuadir y convencer. La fuerza pura
no hace nada de esto, su tnica exposicion consiste en clausurarse. Clausurando
a los demds se clausura a si mismo.

En una situacién colonial®, la clausura del individuo es la constatacion de
la clausura que, como pais, ha acontecido. Incapaz de proyectar un desarrollo
propio, nos condenamos a depender, es decir a subdesarrollarnos. La clausura es
incapacidad de ser sujeto. Quien no enfrenta el desafio de ser sujeto, se condena
a ser objeto del desarrollo ajeno.

Una digresion. Bolivia ha sido un suefio proyectado siempre al borde de la
muerte. Aiin como suefio, nunca ha podido ver la luz del dia, porque en ese parto,
sonado una y otra vez, ha muerto no sélo la criatura sino también la Madre. La
muerte, en el suefio, no es definitiva, es una variante que muestra el suefio para
proyectar su sentido. Pero el suefio proyecta no sélo variantes, también recurre

30 “Una sociedad es colonial cuando asume como propio un ideal que no le corresponde; es decir, cuando
lo que proyecta es un modelo que no se deduce de sus propias contradicciones, cuando persigue
propésitos que no resuelven nada sino agudizan una desestabilizacion como consecuencia de ln
adopcion de modelos ajenos (que no hacen otra cosa que ‘normalizar’ el desorden creado por
ellos). Una sociedad colonial provoca entonces su propia dependencia (...).”. Bautista S., Rafael;
Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado plurinacional, rincén ediciones, La Paz, 2009,
pp- 199-200.
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a su reinvencion y, entre una de ellas, se encuentra la imagen de la huida, del
escape (de la muerte).

Escapar, en este caso, significa mantener-se fiel en la espera; el que espera
es el que tiene esperanza, y se mantiene en la esperanza el que no ha perdido la
fe: la madre y el niflo son la posibilidad de lo imposible. Son la vida que alum-
bra la vida y le da sentido a la persistencia por vivir. Quien levanta a la madre
y al niflo es el que toma la responsabilidad de preservar la vida, porque la vida
se encuentra amenazada, precisamente, por aquel que se pone en lugar de dios
y pretende decidir quién vive y quién muere. Quien apuesta por la vida de la
madre y el nifio, apuesta por la vida en sentido eminente, porque 7o toda vida
se encuentra amenazada, sino —siempre— la vida de los débiles. E1 poderoso es el que
asegura sz vida a costa de la vida de los débiles; devalda la vida a la persecucién
de otras vidas, de tal modo que la afirmacién de sz vida significa la negacién de las
otras. Esta afirmacion tiene necesariamente que pretenderse divina para mitigar
su finitud de algin modo. Recurrir a la idolatria del poder es una recurrencia
maniitica y, sobre todo, el fundamento mismo que asegura al poder repartir vida
y muerte a granel. Quien decide quién vive y quién muere no es otro que dios, y
el hombre que se pone en lugar de dios no comete nunca asesinato, s6lo cobra
la deuda que impone sz divinidad al resto de los mortales.

La madre es la posibilidad de la vida, en este caso, el niflo; éste, a su vez, es
el sentido de esta posibilidad. El sentido es lo que puede proyectarse cuando su
posibilidad estd asegurada; a partir del sentido se puede concebir lo que viene
por-venir, el futuro. La madre es también actualidad, es el nutrimento, el regazo
que procura la vida. Por eso la Madre es simbolo de la tierra: pachaMama. La
tierra es actualidad pero, como actualidad, es actualidad del pasado: el desde donde
toda proyeccion cobra sentido. Apostar por la vida de la Madre y el nifio es apostar
por la continuidad de la vida, por hacer posible la continuidad de la vida.

Pero el poderoso considera la vida de todos como una imposibilidad y busca,
por todos los medios, mostrar esta imposibilidad como real. En lenguaje mo-
derno, la recurrencia a este principio se manifiesta en el principio econémico de
no factibilidad o el principio politico de inviabilidad. Todo proyecto que aspire a
asegurar la vida de todos y, de estos, la vida de los mas débiles es, en consecuencia
(desde el legalismo del poder), no factible e inviable; porque asegurar la vida signi-
fica relativizar la presencia misma del poder. Porque sélo hay ejercicio del poder
cuando hay sobre quién ejercerlo y, mientras éste no sienta amenazada su vida, no
tiene sentido tal ejercicio. Esa es la dialéctica del amo y el esclavo. Es el circuito
por el cual toda dominacién se reproduce ad infinitum, porque no hay otra forma
de liberarse sino buscar otro a quien dominar. Bajo esta dialéctica toda liberacién
no es real sino pura ilusién porque, bajo la l6gica del poder como dominio, toda
liberacién es un eufemismo por el que otra dominacién se hace posible.

Por eso la apuesta por una nueva forma de vida trastoca todo y produce la
resistencia feroz de lo conservador que permanece como lastre en un proceso
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de cambio. La tendencia conservadora, en este sentido, no s6lo se encuentra en
la otra vereda sino en la propia. La transformacién que no es transformacién
subjetiva o transformacién del sujeto, no es transformacion real. El cambio tie-
ne, de ese modo, una precisién: es un cambio de transformacién estructural:
del Estado colonial al Estado plurinacional®!. El sujeto del cambio produce esta
alternativa desde una toma de conciencia: la historia hecha conciencia®’. Sélo
puede proyectar futuro desde su memoria hecha conciencia; es decir, producir
una politica coherente con su propia historia.

En este contexto, la alternativa que se nos presenta, proyecta su sentido como
algo cuyo contenido viene sefialado por nuestro propio horizonte de sentido. Lo
que se persigue no es algo que viene de afuera sino algo que ha estado siempre
entre nosotros. La ceguera consistia en no haber producido nunca el conoci-
miento adecuado para darnos cuenta de que las respuestas no estin afuera sino
adentro; que las preguntas que hacfamos eran falsas porque no eran preguntas
que se deducian de nuestros problemas sino de lo que se pensaba afuera. Presos
de una colonizacién en nuestra propia subjetividad, nunca supimos cémo desplegar
una forma de vida que asegure la vida de todos nosotros; presos del resplandor
moderno de las mercancias, también nos devaluamos, aun en nuestra miseria, a
desear aquello que nos sometia como nacién y como pueblo.

Nunca nadie nos ensefié cémo “vivir bien”. Porque quienes nos lo podian
haber ensefiado eran quienes padecian el peso real del sometimiento estructural,
sobre los cuales depositibamos las consecuencias de nuestras adicciones: insertar-
se en la globalizacion representd, y representa, “morir como perros para que otros
coman como chanchos” (Zavaleta dixit). Para mirar adentro hay que aprender a
ya no mirar exclusivamente afuera; lo cual sefiala una propedéutica, ya no sélo
ser conscientes sino autoconscientes. Pasar de la conciencia a la autoconciencia
significa pasar del deseo de cambio al cambio efectivo.

31 “...loplurinacional no se reduce a la cuantificacion de las naciones que lo componen, tampoco
al reconocimiento (hasta tardio) de nuestra diversidad. Lo plurinacional es la constatacién de
que la unidad, es decir, el sentido de nacién, o es comtin, o no lo es en absoluto; la unidad no
es algo dado o algo que se impone, sino el hecho intersubjetivo del reconocimiento de todos
los sujetos en tanto sujetos. Este reconocimiento no es un plus sino la condicién ineludible del
reconocimiento mutuo; la dignidad empieza por reconocer la dignidad absoluta del Otro, del
negado y excluido: el indio. Reconocer sus derechos como sujeto significa reconocerle como
persona con derechos anteriores a todo Estado de derecho. El Estado colonial nunca invité
siquiera (para ser parte del pais) a quien fue hasta tributario, pero nunca perteneciente al pais
de los patrones”. Bautista S., Rafael; ;Qué Manifiesta ln Marcha Indigena?, en argenpress.org,
julio de 2010.

32 “... Lapropia experiencia es un proceso que atraviesa la existencia para reconocerse y reco-
nocer la materia con que estd hecha. Realizar el paso de la historia a la politica quiere significar
el proceso subjetivo que atraviesa la conciencia como autoconciencia. Pero este proceso es subjetivo,
no como un proceso dialéctico que realiza la conciencia al interior de ella misma, sino como
historia que deviene en contenido de conciencia”, Bautista S., Rafael; Lo Politico de la Histo-
ricidad, inédito, febrero de 2009.
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El “vivir bien” es el horizonte que da sentido a nuestro caminar el proceso,
hacia lo que tendemos. No es una invencién de laboratorio o de escritorio, sino
lo que permanece como sustancia en todas nuestras luchas, ya no solamente como
luchas emancipatorias criollas sino como lo que inclusive las ha hecho posibles:
las re-vueltas de liberacién indigenas. La estructura de las luchas indigenas se
puede condensar en un afin que manifiesta el deseo de vivir-de-otro-modo;
esto quiere decir: vivir como se vive ahora no es vida, vivir de modo digno no
es posible en la forma de vida actual. Vivir como se vivia antes tiene sentido,
no como un retornar a un paraiso perdido sino un recuperar la estructura ética
que expresa un modo de vivir que, frente al actual, se muestra mas racional, mds
digno y mas humano. No se trata de retornar sino de recuperar, reconstituyendo
la racionalidad de aquella comunidad-de-vida ante los retos actuales, potencian-
do sus posibilidades frente a la crisis civilizatoria que ha ocasionado la forma
de vida moderno-occidental. Por eso, en esta recuperacion, nos recuperamos
como sujetos; reconstituyendo la racionalidad de nuestra comunidad-de-vida
nos reconstituimos como lo que somos. De ese modo proyectamos el sentido
histérico-politico que se deduce de lo que nos constituye.

Por eso pervive en nosotros aquello que somos como horizonte: el “vivir
bien”. El vivir, en aymara el ¢’amaiia, es cualificado por el “bien”: el sumay; es
decir, no se trata de un vivir cualquiera sino de /o cualitativo del vivir. Por eso el
sumaj no sélo es lo bueno sino lo dulce; la vida se mide de modo ético y también
estético. Una buena vida se vive con plenitud moral y rebosante de belleza. Por
eso atraviesa el conjunto de los habitos y las costumbres. Se trata de una normati-
vidad inherente al mismo hecho de vivir, no como animales sino como verdaderos
seres humanos; como mienta el contenido de jag’i, el que estd completo, quien
accede a ser persona porque es par, porque actualiza el origen de la vida como
generacion de vida. Ser par significa estar constituido como unidad y hay unidad
en cuanto hay constitucién comun; por eso estar completo es complementarse,
y toda complementacién es reciproca: yo soy si 11 eres.

Recuperar nuestro horizonte de sentido no es, entonces, un volver al pa-
sado sino recuperar nuestro pasado, dotarle de contenido al presente desde la
potenciacién del pasado como memoria actuante. El decurso lineal del tiempo
de la fisica moderna ya no nos sirve; por eso precisamos de una revolucion en
el pensamiento, como parte del cambio. El pasado no es lo que se deja atrds y
el futuro no es lo que nos adviene. Cuanto mayor pasado se hace consciente,
mayor posibilidad de generar futuro. El verdadero asunto de la historia no es
el pasado en tanto pasado sino el presente, porque el presente es el que tiene
siempre necesidad de futuro, y de pasado®.

33  “... En tal caso, lo nuevo, seria no estrictamente lo contenido o potencial sino lo inaudito
en tanto pachakuti, lo que el mismo presente contendria no como acumulacién sino como
privacion, por ello sucederia lo incomprensible. La recuperacién histérica haria posible la
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El presente que nos toca vivir tiene esa demanda porque estamos en la po-
sibilidad de producir autoconciencia, ya no sélo nacional sino plurinacional. La
revolucion nacional fracasada en el 52, serfa ahora posible ya no como nacional sino
como plurinacional’*. Es decir, lo que hemos estado produciendo ya no responde,
en definitiva, a demandas sectoriales o corporativas ni siquiera particulares, como
es siempre una nacion, sino que el caricter cualitativo de esta transformacion (el
primer proceso de descolonizacion radical del siglo XXI) estarfa mostrando la
contradiccion fundamental de esta época moderna, como verdadero diagnéstico
de una situacién planetaria: vida o capital. Lo que significa: vida o muerte.

Para que la vida tenga sentido vivirla, ella no puede carecer de proyecto;
pero el proyecto no es algo privado sino lo que se proyecta como comunidad; en
este caso, como comunidad en proceso de liberacion. El sentido de la liberacion
significa echar por tierra toda relacién de dominacién. “Vivir bien” querria decir:
vivir en la verdad. Porque la verdad no es algo ajeno al sujeto; si la responsabilidad
es el contenido ético del sujeto, entonces su ultima consecuencia es el responsa-
bilizarse por el todo de la vida. Por eso el concepto de comunidad, el #y//u, no

comprensién de lo que en el presente hay de nuevo y verdadero, de modo que el presente
pueda ser lanzado, pero no a un futuro a secas, sino al pasado como recuperacién de sentido;
el eje de la politica ya no serfa el presente-futuro sino el presente-pasado como politica de
la restauracién. Caminar hacia el pasado no seria un #r hacia atrds (en los términos cronolé-
gicos) sino también un 7 bacia adelante pero, en este caso, el adelante seria el pasado. ;Cémo
se entenderia el acontecimiento trascendental novedoso del presente? Por el pasado. Sin
aquella memoria histérica (la otra historia), lo que acontece en el presente se diluiria en la
confusién. Es cierto lo que dice Zemelman, el presente reconfigura el pasado, pero esa re-
configuracion es una peticion de sentido que hace el presente, porque el presente por si solo no
podria otorgarse un sentido preciso. Sin pasado el presente se queda huérfano. El presente,
de este modo, no clama por el futuro sino que reclama por el pasado para ser un presente
procreador. Zemelman dirfa que sin fututo el presente se queda sin contenido; pero seria
mids bien el pasado el que le da contenido al presente, y la aspiracién serfa un futuro pero
como utopia, la cual es un literal 7o /ugar y no un lugar en el futuro...”. Bautista S., Rafael;
De la Historia a la Politica, inédito, 2007. Ver también: Hugo Zemelman, De la Historia a la
Politica, Siglo XXI, México, 1983.

34 “... un proceso de descolonizacién del Estado no pasa por una reforma social, sino por
una recomposicién nacional; esto quiere decir: transformacién del sentido de nacién como
condicién de trasformacién del contenido politico del Estado (...). El nuevo contenido no
emerge como efecto de su propia inercia institucional, sino del propio proceso de recompo-
sicién nacional, como base real de la nueva legitimacién: el potenciamiento de las naciones
indigena-originarias. Ese es el suelo (lo histérico-material) plurinacional de legitimacién
del nuevo Estado; sin él, lo que acontece es una pura recomposicién del caricter sefiorial
del Estado. (...). Leer de modo cuantitativo el contenido de lo plurinacional es no haber
entendido el cardcter cualitativo del nuevo contenido de nacién que, como plurinacional,
estd produciendo esta nueva recomposicién de lo nacional-popular; que tiene en las nacio-
nes indigena-originarias el nicleo de emanacién de la nueva disponibilidad comin. De eso
carece el Estado colonial, por eso siempre acaba en la legitimidad nula, porque al privarse
de contenido nacional, lo que en realidad se priva es de legitimidad real”. Bautista S., Rafael;
s Qué Manifiesta ln Marcha Indigena?, en argenpress.org, julio 2010.



HACIA UNA CONSTITUCION DEL SENTIDO 111

se circunscribe a lo especificamente humano sino a la comunidad; es decir, a la
vida como cormunidad-de-vida. En ese sentido, la relacion que se establece con la
naturaleza no puede ser instrumental; por el contrario, la relacion es de persona
a persona, de Madre a hijos: “... la tierra no es entonces un #/go sino un alguien,
cuyo articulo la determina también sexualmente, es decir, es Ella, la Tierra. Por
eso se le dice Madre: Pachamama. La relacion que se establece es filial, es de
Madre a hijos. Los hijos hablan por la Madre cuando ésta les es arrebatada. Los
despojados de Tierra son como huérfanos que lloran por la Madre cautiva. De
tal modo que también la Madre llora. Por eso se habla por E//a no en términos
de propiedad sino de pertenencia. Nosotros pertenecemos a la Tierra como los
hijos pertenecen a la Madre. Las naciones indigenas y originarias hablan por /z
Tierra porque Ella se encuentra cautiva. El rescate es necesario cuando ya no
se trata solo de la sobrevivencia de los hijos sino de la vida misma de la Madre.
La condicién de propiedad socava la existencia misma de la Madre. Los que la
reclaman son los merecedores de llamarse hijos, porque E//z misma no puede
liberarse de una condicién que la condena a mera proveedora de riqueza para el
disfrute de unos cuantos y la miseria de los muchos. Una situacion de miseria se
traduce en /a Tierra cuando ésta pierde su capacidad reproductiva; lo cual sefiala
un irracional (y literal) aprovechamiento de sus generosos favores. Como Madre,
la Tierra no puede negarse a dar a los hijos lo que piden, hasta el extremo de pri-
varse del propio alimento y condenarse a una situacién anémica (crisis ecolégica
que se traduce en la destruccion de su capacidad reproductiva)”®.

El “vivir bien” no es un vivir exclusivo del ser humano sino el modo de
vivir responsable con la vida misma; por eso esta estructura de vida, en cuanto
eticidad, no puede expresarse en una relacién instrumental porque la responsa-
bilidad involucra hacerse cargo de las consecuencias de la accién. Si la relacién
instrumental produce una accién racional que se expresa en la 16gica medio-fin
(I6gica simple, unilateral, no dial6gica)*®, esta otra relacion produce una accién

35 Bautista S., Rafael; Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado plurinacional, rincén edi-
ciones, La Paz, 2009, p. 455.

36 “... :Cémo podriamos describir a esta economia/sociedad de mercado total? Una econo-
mia de puras relaciones mercantiles, tal como se presupone en un modelo walrasiano de
equilibrio general competitivo, serfa aquella que reduce toda racionalidad econémica a la
racionalidad instrumental medio-fin, subvirtiendo la importancia crucial de la racionalidad
reproductiva; aquella que reduce todos los valores humanos a la competitividad y la eficiencia
formal, colocando en un lugar subordinado al mds importante de todos los valores, el valor
de la vida humana misma; aquella que reduce toda accién humana a una accién egocéntrica,
reprimiendo la accién asociativa; aquella que reduce todo interés humano al interés propio,
coartando el interés general; aquella que reduce toda utilidad al cdlculo individualista de
utilidad, despreciando la utilidad solidaria; y finalmente, aquella que reduce toda ética a la
ética de las leyes del libre mercado (propiedad privada y libertad de contratos), socavando
la ética de la responsabilidad por el bien comin”. Hinkelammert, Franz y Mora, Henry;

Coordinacién Social del Trabajo, Mercado y Reproduccién de la Vida Humana, DEI, Costa
Rica, 2001, p. 12.
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racional comunitaria expresada en otra légica: la complementariedad en la
reciprocidad”. La normatividad que se deduce de esta eticidad es distinta® vy,
lo que mas nos interesa, es mds racional; porque si el criterio de la accién ya
no es el interés individualista, entonces la posibilidad de una nueva economia
descansa en la asuncién reflexiva o racional de los criterios que emanan de una
légica comunitaria responsable, cuyos marcos racionales de accién incluyen la
dignidad no sé6lo del hijo sino de la Madre.

El sistema econémico del capital presupone una racionalidad. Para que la
economia se devalie como ciencia de los negocios, debe contener un concepto
de ciencia que justifique como racional esta especificacion. Lo que formaliza esta
especificacion es una determinada accion racional, la cual presupone siempre una
racionalidad que es, en definitiva, la que digita la 16gica del sistema econémico
actual. Se trata de una accién racional que encubre, en su formalizacidn, la ape-
tencia congénita que expresa su desarrollo; no se trata de una accién racional con
arreglo a fines o valores abstractos, se trata, mas bien, como dice Hinkelammert,
de una accion racional con arreglo a la codicia: “... La banda de ladrones se sirve del
nucleo de la ley para ponerla al servicio de esta codicia. La ley es subvertida y
transformada en su contrario. La codicia subvierte la propia ley. Este problema
aparece también en la tradicion griega cuando Aristoteles hace la diferencia entre
la economia y la crematistica. La economia es para Aristételes una economia de
sustento. La crematistica, en cambio, es una economia para ganar dinero, por
medio del cual se gana mas dinero. Aparece una codicia infinita que no conoce
fronteras y que subvierte la economia del sustento. Esta codicia es destructiva,
pero no viola ninguna ley”*. No viola ninguna ley porque, en el caso actual, la

37 Ver nota 10.

38 Por ejemplo, la justicia comunitaria funciona como idea regulativa de consenso democritico
sobre la produccién de normas del derecho que no son deontolégicas sino que establecen
criterios ético-materiales, desde los cuales sea posible una relacién post-convencional con
la ley, ademds de establecer una co-responsabilidad solidaria y reciproca en la realizacién
del “vivir bien”. Por eso, la justicia comunitaria no debe oponerse a justicia ordinaria. La
verdadera oposicién es: justicia comunitaria-derecho moderno liberal, porque este derecho
se constituye a partir de una abstraccién que hace posible un orden referido y normado a
partir del interés individual. El individuo moderno, es decir, el ciudadano, resulta del abstraer
su condicién de sujeto concreto; es decir, abstrayendo su vida y su condicién como sujeto
vulnerable y necesitado —que precisa, para su realizacién, de una comunidad y de un circuito
reciproco con la naturaleza—, es posible concebirlo exclusivamente de modo formal. Si algo
descansa de modo metafisico en el derecho moderno liberal, es la maxima: lo que es bueno
para mi, es bueno para todos. El énfasis comunitario es la constatacién de nuestra condicién
humana: nadie puede fundarse a si mismo, nadie parte de si, nadie se basta a si mismo, nadie
puede operar en la vida de modo separado, aislado.

39  Hinkelammert, Franz; San Pablo: La maldicion que pesa sobre la ley. Un ensayo sobre la carta a
los romamos, en pensamientocritico.info. Continda Hinkelammert: “Aristételes condena esta
actuacién. Pero no lo hace en nombre de la justicia, sino lo declara anti-natura. No tiene el
concepto de justicia, que San Pablo sostiene en continuacién con las tradiciones de la Tora
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misma legalidad se constituye a partir de la ley del mercado. Esa ley subvierte
la propia ley, porque su propio nicleo es subvertido para ponerlo “al servicio de
esta codicia”. La codicia es destructiva porque pervierte hasta la misma justicia,
cuando se hace en “cumplimiento de la ley”.

El concepto de ley moderna contiene este subvertir la ley “al servicio de
esta codicia”, pues lo que formaliza este concepto son relaciones mercantiles:
“La humanidad se clasifica: cuanto mas alejado de la naturaleza mas humano
se es. El individuo producido es el ‘ciudadano’. El individuo abstracto que se
define por ser propietario y establecer contratos; un individuo producido por el
mercado, es decir, una mercancia, cuyas relaciones con los demds ya no pueden
ser humanas sino mercantiles. Como tal es sujeto de una relacién jerarquica
que subsume todo ente que se le aparece como mediacion de sus fines; su modo
de relacionarse no relaciona sino cosifica toda relacién. No se siente parte de
nada porque ha devaluado todo a condicién de objeto. Esa misma devaluacién
le obliga a la distancia. La racionalidad que produce ya no le vincula sino le des-
vincula irremediablemente”®. El derecho moderno reorganiza las relaciones
humanas en torno a los valores que promueve la sociedad moderna como “valores
humanos™, siendo, en ultima instancia, nada mas que la expresion juridica de
la codicia como regulador de la existencia.

La codicia constituye el principio de vida del capitalismo, su motor moral,
que hace nido en lo mas hondo de su religiosidad expresada en los mitos de la

(...) San Pablo le da una dimensién diferente, que San Pablo desarrolla desde la Tora. Se
trata de la dimension de la justicia”. Ibid.

40 Bautista S., Rafael; Hacia una Normatividad Comunitaria de la Politica, de pr6xima aparicién.
A propésito de esto dice Hinkelammert: “Subyace a todo este anilisis el tipo de reconoci-
miento humano implicado en las relaciones juridicas de la sociedad mercantil. Las personas
se reconocen mutuamente como propietarios, y como tales establecen entre si relaciones
contractuales. El contrato es la forma mis visible de este reconocimiento. Pero este recono-
cimiento de las personas como propietarios —que es la relacién juridica misma- estd como
reflejo ya en las mercancias, que reflejan, al hacerse mercancias, esta relacién juridica, que
es el espejo. Una vez constituido el mundo como mundo de mercancias, el reflejo de este
mundo en la mente refleja a la persona como propietario. Lo es ahora, porque la realidad del
mundo mercantil lo confirma. Hinkelammert, Franz; Sobre la Reconstitucion del Pensamiento
Critico, en pensamientocritico.info.

41 Por eso no es raro escuchar entre los juristas modernos lo siguiente: es ridiculo otorgarle
derechos a quien no puede reclamarlos; refiriéndose a los derechos de la Tierra. El positivismo
juridico conduce a semejantes dislates, que no son mds que la actualizacién de los prejuicios
juridicos canonizados que negaban derechos a los esclavos, por las mismas razones. Ademis,
los derechos no se deducen de su reclamo sino del reconocimiento de la persona como sujeto
de derechos anteriores a todo Estado de derecho; en el caso de la naturaleza: condicién de
vida de la humanidad es la vida de la naturaleza, sin ésta, la vida misma de la humanidad es
imposible, en consecuencia, reconocerle derechos es reconocer que todo derecho humano
contiene otros derechos, incluso originarios, como presupuestos de todo derecho humano.
Por eso requerimos de otro concepto de ley y de derecho, mds alld del derecho y de la lega-
lidad moderna.
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propaganda. Por eso, no se trata de la codicia como envidia comun y pedestre
sino de la codicia convertida en forma de vida, que tiene en la ley a su garante
normativo. En ese sentido, no codiciar se convierte en algo subversivo; no codiciar
significa ver al otro como préjimo y no meramente como medio para maximizar
mi codicia. La ley subvertida “al servicio de la codicia” entra en contradiccién
con el amor al préjimo; desde la codicia el otro deja de ser sujeto, por tanto deja
de ser mi préjimo*.

El “greed is good”* es, por decirlo de algin modo, el momento originario de
un apetito hecho forma de vida, sistematizado de modo cientifico y efectivizado
(en cuanto dominacién real) como economia politica a nivel global. Pero en una
accion racional con arreglo a la codicia, no basta que la codicia sea buena sino
que, como principio de vida, debe ser lo divino; por eso, lo que es bueno para
mi (asi piensa el fetichista), es el idolo al cual me inclino: “greed is God”. El
principio de vida del capitalismo se transforma en el idolo moderno*.

Se trata de una racionalidad #rracional, una accion racional que se transforma
en accion irvacional y produce, inevitablemente, una ética de la irvesponsabilidad. Si
en el fondo del desarrollo moderno se encuentra esta irracionalidad que produce
una accion racional con arreglo a la codicia, que —cuando se hace criterio de toda
accién- produce el suicidio colectivo global, entonces tiene sentido procurar otro
tipo de accién racional. La maximizacion de la codicia produce un paradigma de
vida: el “vivir mejor”. La pregunta inevitable es: ;qué significa mejor?, ;mejor que
quién? En la segunda interrogante se manifiesta el sentido de aquel paradigma;
vivir mejor significa un continuo estado de insatisfaccién que, en un proceso de
acumulacién continua, muestra lo quimérico hasta caprichoso de esta avidez®.

42 Por eso los Bancos tienen a la policia para desalojar a la gente de sus casas y las entidades
financieras mundiales a los gobiernos para reprimir al pueblo que no acepta ajustes estruc-
turales (despidos, congelamiento de salarios, privatizacién de salud y educacion, etc.).

43 Principio moral del empresario norteamericano, greed is good, codiciar es bueno; graficado
culturalmente en peliculas como “Wall Street”, del director Oliver Stone.

44 Por eso el senador norteamericano Phil Gramm (ademads de vicepresidente del UBS Inves-
tment Bank) llamaba a Wall Street “holy place”, Bush padre recibia la bendicién del pastor
Billy Graham antes de invadir Irak, y cuando baby Bush decia “God is with us”, en realidad
decfa, “greed is with us”, la codicia, el “greed”, estaba con ellos. De ese modo descubrieron
su verdadera idolatria: el “in God we trust” era, en realidad, “in Gold we trust”.

45  “La maximizacién del goce destruye el mismo goce y lo subvierte. El imperativo categérico
‘goza’ vacia el propio goce. Yo considero este andlisis como anilisis del lado psicolégico
de la propia maximizacién de la acamulacién de las riquezas y del dinero. A mi entender,
ambos andlisis de la codicia como maximizacién y acumulacién, sea del dinero o del goce, se
complementan. ... Esta codicia no es de ninguna manera algo como un instinto o envidia.
Interpretarla de esta manera, elimina cualquier posibilidad de critica. Se trata de una accion racional
‘con arreglo a la codicia’y que se vuelve amenazador precisamente al camplir la ley y al realizarse
en cumplimiento de la ley. Eso ocurre paradigmiticamente en el mercado y constituye el
principio de vida del capitalismo actual. En e/ mercado y a través del dinero adquiere su forma
calculable”. Hinkelammert, Franz; San Pablo: La maldicion que pesa sobre la ley. Un ensayo sobre
la carta a los romanos, en pensamientocritico.info. Cursivas mias.
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La competencia se convierte en indicador de este “vivir mejor”; como tal,
mide de modo cuantitativo la curva acumulativa de este vivir: soy mds mientras
menos son los demds. La vida no se expresa cualitativamente sino que lo cua-
litativo se devalda a la simple medicién numérica de una acumulacién sin fin;
la riqueza queda devaluada porque no incrementa la existencia sino la mutila.
Tener mis significa despojar. Yo soy si ti No eres. La vida del individuo ya no
consiente la vida de los demids; condicion de la vida de uno no es la vida del otro.
El individuo asegura su vida destruyendo a los demads; pero, en esa carrera, sin
saberlo asegura su propia destruccion. Entonces, si lo que se produce de modo
no intencional es el suicidio colectivo*® de la humanidad, la critica debe dirigirse a la
racionalidad que subyace a esa accién racional que provoca estas consecuencias:
el suicidio de la humanidad y del planeta.

Entonces, el “vivir mejor” no puede expresar la estructura ética de la huma-
nidad; al contrario, destruye aquello que hace posible toda ética: la vida misma.
En este contexto es que el “vivir bien” constituye una alternativa; porque las
consecuencias planetarias —que se manifiestan actualmente mas que evidentes—
de la forma de vida moderna, reclaman un cambio de paradigma. Lo que se
ofrece como progreso ya no es garantia de vida; ese mirar adelante ya no inspira
esperanza sino desesperanza, el futuro mismo genera desconfianza. Por eso pre-
cisamos voltear la mirada, ver de donde hemos venido, donde hemos extraviado
el camino. En eso consiste recuperar el pasado, no para volver idilicamente a
un origen remoto sino para posibilitarnos un nuevo porvenir, un nuevo sentido
de vida, un nuevo destino. Y eso no se encuentra en un mds alla imposible de
realizacion, sino —siempre— en nuestra constitutividad como sujetos. Llevar esto
al ambito de la autoconciencia es lo que le permite convertir sus limitantes en
posibilidades. La autoconciencia pone al su#jeto como lo que es, le abre y trasfor-
ma sus incertidumbres en certezas y su contingencia en trascendencia. Se hace
proyecto, porque hacerse porvenir es saber de donde se proviene; asi, no proyecta
cualquier proyecto sino el que se deduce de su propio horizonte histérico.

Por eso el “vivir bien” no es un modelo yuxtapuesto; se trata de una estructura
ética que describe el propio modo-de-existir y, sobre todo, el modo cualitativo
del existir que no parte de una libertad metafisica (como se presupone en el
individuo moderno) sino de una anterioridad que el sujeto reconoce como pro-
pia, como el algo que lo describe en toda su extensién, como la responsabilidad
inobjetable que siempre ha presupuesto: “... el sentido mismo del preparar, es
el que sefiala una responsabilidad (...) el ayllu se prepara, esto quiere decir que
no es algo dado sino que implica una responsabilidad que, en el caso prictico, se
trata de una responsabilidad politica: ‘el ayllu, en este sentido, es la chacra que
posibilita la crianza del carifio y el amparo’. Lo comin también es esa responsa-

46 Ver Hinkelammert, Franz; El Grito del Sujeto, DEI, Costa Rica, 1998; El Sujeto v La Ley.
El Retorno del Sujeto Reprimido, EUNA, Costa Rica, 2003.
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bilidad e indica otro contenido que hace a la comunidad, al ayllu: se trata de una
comunidad de criadores. Esta responsabilidad adquiere caracteristicas metafisicas:
si no hay crianza no hay re-generacion de la vida y esta podria cesar (casi siempre
se oye decir: el dia que no haya llamas el mundo se acabara, lo mismo se dice de
la papa, de la coca, etc.) (...) preparar el ayllu es una responsabilidad politica, no
solo porque la responsabilidad es comun, o porque el hacerse cargo de la comu-
nidad, que es una manera de criar, es el modo de individuacién, sino porque ese
tipo de dis-posicion no se deduce de las prerrogativas de un oficio; responde a un
algo anterior de toda consideracién vocacional, responde al modo comunitario
del existir. Criar es también servir. Y este modo, el servicio comunitario, es lo que
constituye la cualidad politica del hacerse cargo de la comunidad™ .

Lo ético no es un afiadido desde un supuesto mundo de valores universales,
sino lo que constituye el modo-de-existir de esta comunidad-de-vida. Por eso, la
resistencia es fuerte a toda imposicién que, desde afuera, pretende reorganizar
esta comunidad bajo criterios ajenos a la estructura de la comunidad: “Esto podria
verse ya apuntado por el empecinamiento de la forma agraria ‘comunidad’ puesto
que /a defensa de ella y su reproduccion es casi la forma de la insercion del campesinado
en la movilizacion democrdtica”. La misma insercién mantiene un margen critico
de exterioridad que no permite su subsuncién en el sistema politico, porque esa
lucha trasciende la movilizaciéon democrética y apunta a transformar el sentido
de toda movilizacién; lo que desemboca en resignificar las luchas reivindicati-
vas en procesos de liberacion total. Si antes las revueltas indigenas de Amaru y
Katari muestran el camino a las emancipaciones criollas, ahora la lucha nacional
es trascendida, desde la matriz indigena, como plurinacional. La forma comu-
nidad sélo es posible estructurando el vivir en una eticidad que se deduzca de la
racionalidad que presupone la vida como comunidad: “Hablar por /z Tierra es
hablar, en definitiva, por la vida. Hablar por E/la significa pensar una economia
del merecimiento, es decir, una economia para la vida. Se trata de una economia que
no se fundamente en optimizar la tasa de ganancias sino en asegurar la vida de la
comunidad toda y, en especial, la vida de la Madre. Las naciones indigenas son los
ahora portavoces de la Madre, porque el horizonte civilizatorio que les sostiene
presupone a /a Tierra no como objeto sino como Sujeto, cuya jerarquia obliga a la
responsabilidad y la obediencia. Lo cual se determina politica y econémicamente
en l6gicas mas racionales y universales que la racionalidad moderna-occidental.
Las contradicciones que arrastra esta racionalidad no son sélo asunto de una
séptima parte de la humanidad, sino que arrastran a todo el conjunto de la hu-

47  Bautista S., Rafael; Hacia una Normatividad Comunitaria de la Politica, Segunda Parte, de
préxima aparicion.

48 Zavaleta, René; Lo Nacional-Popular en Bolivia, Siglo XXI, México, 1986, p. 18. Cursivas
mias,
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manidad cuando lo que se encuentra en peligro no es una civilizacién, ni siquiera
una cultura, sino la vida misma del planeta. Reestructurar y recomponer otras
formas de vida, en esta coyuntura mundial, demanda no sélo su posibilidad sino
su necesidad; sobre todo cuando hablamos de reestablecer una dignidad humana
que supone el merecimiento de un ser para la vida”®.

El “vivir bien” no aparece como afin de preservar lo peculiar que poseemos;
se trata, mds bien, del reconocimiento de la racionalidad que nos constituye como
sujetos. Restablecer no quiere decir s6lo restaurar sino proponer un modo-de-
existir més racional, digno y humano; hacer de ello politica de Estado y politica
econémica, derecho constitucional y normatividad legal. Ello significa desarrollar
nuestra racionalidad contenida en el sistema-de-la-ciencia. Producir el concepto
es producir al sujeto. E1 “vivir bien” es el horizonte que el sujeto se propone como
modo cualificado del vivir; lo bueno del vivir no es el vivir por el vivir sino la
responsabilidad que involucra el vivir mismo.

Por eso, el que “vive bien”, vive por una cualificacion del sentido de la vida;
no vive “mejor” en comparacioén a indicadores cuantitativos sino vive “bien” con
respecto a criterios éticos del vivir; por eso camina “el camino de los justos”,
lo que en quechua se dice: gapag 7ian. Lo “bueno” de la vida es lo verdadero,
porque lo “bueno” es lo que produce justicia. Caminar “el camino de los justos”
es un caminar recto, digno de ejemplo; por eso se hace modelo y prototipo de
la accién. La transformacion estructural es también transformacién personal:
tener la capacidad de ser y comportarse como sujeto. Por eso, se es sujeto relacio-
nindose con el otro como sujeto en el reconocimiento absoluto de la dignidad
absoluta del otro. Esto significa responsabilidad como contenido ético del hacerse
sujeto, comportarse —como decia el Che— como un hombre nuevo, capaz de sentir
en su propia carne el ultraje que se comete contra un hermano al otro lado del
planeta. El “hombre nuevo” ya no seria como prescribe el modelo educativo: un
ser inteligente. EI hombre nuevo es, por definicién, no sélo un ser inteligente
sino un ser humano justo y liberador. Por eso su proceso de transformacion es
continuo; porque su condicion no es permanecer en un estado inactivo sino en
una obstinada apetencia por trascenderse siempre.

De este modo, el “vivir bien” proyecta un sentido que establece el por gué
del vivir. De éste se desprende el como vivir. Del sentido se establece una nor-
matividad. No se vive por vivir sino se vive de modo metédico, que es el modo
organizado de un vivir auténtico. Caminar en la verdad es caminar en la justicia;
por eso no es un caminar cualquiera. Se trata de la responsabilidad del caminar
en el ejemplo. La politica puede ahora transformarse de la suciedad que empafia
toda pretension liberadora a la liberacién como proceso de purificacion de toda

49 Bautista S., Rafael; Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado plurinacional, rincén edi-
ciones, La Paz, 2009, p. 456.
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pretension de dominaciéon®. La capacidad critica de este proceso radica en la
capacidad que se tiene de autocritica.

Por eso, no se trata de un volverse ingenuo sino de un exponerse como sujeto
ante los desafios del presente. Esta exposicion misma nos descubre y, en ella, en
la descripcion hermenéutica de la estructura ética del sujeto, se nos muestra la
estructura del “vivir bien”. La comunidad, el #y//u, es un conjunto de relaciones
amplificadas (entre ser humano, pachaMama y wacas) de crianza® continua y
reciproca, como regeneracion de la vida; siendo la vida el 4mbito de la crianza
y el desarrollo de la vida en todas sus formas. Desarrollar y hacer florecer todas
las formas de vida significa criar, siempre de modo expansivo, porque la vida no
se circunscribe a /o dado sino a lo que estd por darse; en este sentido, dar significa
dar-se, prodigarse en el gusto de dar.

Criar no es una obligacién sino una re-ligacion; criando es como uno se re-liga
conscientemente a una comunidad, no como un arrojado en la existencia sino
como un enfamiliado en el ayllu (por eso todo nuevo nacimiento es recibido en
la forma de fiesta’?). Por eso se criz con devocion: uno cria porque esti siendo,
a su vez, criado. De ese modo fluye la vida, haciéndola fructifera.

Pero este criar no se da de modo espontaneo, el criar se prepara; el sujeto
acopia todas las condiciones necesarias para que el c7iar se pueda llevar a cabo.
En este acopiar es que el sujeto se va también preparando, se va baciendo sujeto.
Criando es que se crea como sujeto. En ese hacerse estd su forma; la forma no es
lo que adquiere con posterioridad. El criar mismo en la crianza es lo que hace
brotar su forma verdadera que consiste en acompafiar la regeneracién de la
vida al recrear y ampliar las formas de vida contenidas como potencialidades
presentes, para renovar la vida.

El sujeto toma a cargo esta regeneracion; vive ésta en si mismo, acompafan-
do a los signos de la vida cuando manifiesta su disposicién a engendrar. Vivir
es involucrarse en la renovacion de la vida, ser capaz de comprometerse, de

50 “El ‘sumaj q’amafia’ o vivir bien parece ser la respuesta a esta crisis global, donde la légica
del dar se traduce, en praxis politica, como servicio comunitario; el que aspira a ser sefior
no le gusta servir a los demds, en su légica, el servicio es algo humillante, pero el servirse
de los demis es algo meritorio, porque si en la légica de la codicia, el otro desaparece como
sujeto, como persona y como préjimo, ¢qué sentido tiene servir a quien le he despojado de
su humanidad? Por eso, la forma de vida moderna no es vida, incluso para los beneficiados
del norte, por eso su vida no es digna de ejemplo”. Bautista S., Rafael; ;Es Desarrollado el
Primer Mundo?, en aporrea.org, abril de 2010.

51  Ver Bautista S., Rafael; Hacia una Normatividad Comunitaria de la Politica, Segunda Parte,
de préxima aparicion.

52 Por eso se puede decir que el modo de realizacién del ay/lu es como ayni, es decir, como fiesta.
La reunién, como realizacién de la comunidad, es motivo de fiesta, es decir, de ayni: “el acto
reciproco llamado ayni es siempre vivenciado como fiesta. Al potenciar 1a vida, entramos en
comunién con ella, y esta comunién se la vivencia siempre festivamente (...)”. Bautista S.,
Rafael; op. cit.
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acompanar y comprender lo que dicen los signos de la vida. La estructura del
conocimiento no despliega una logica unilateral; la capacidad de acompaiiar es
capacidad de escuchar, lo cual significa aprender a dialogar®’. Un verdadero dia-
logo es de ida y vuelta. Se dialoga porque no hay nada dicho sino que todo estd
por decirse. El didlogo requiere también ser criado, estimulado; esto es, ponerse
en la predisposicion a escuchar.

Por eso, si no hay crianza, la vida no fluye por su cauce natural, su regene-
racién se estanca, su renovacion se aplaza, la vida se apaga y con ella el sujeto. El
sentido de la vida se va perdiendo en el estancamiento de su expansién; estanca-
miento también del sujeto que, al no regenerarse la vida, acaba degenerandose.
Esta situacion se manifiesta como injusticia que producen los hijos y atestigua
la Madre: “Este hablar por /z Tierra aparece en una situacion critica. Es un grito
que clama y reclama, que interpela y convoca a la lucha (porque es la vida lo
que estd en juego); lo cual deriva en movilizaciones, levantamientos, violencia;
porque se trata del dolor de la Madre que desata la indignacién de los hijos, pues
son también hijos quienes lastiman de muerte a /z Madre por sus deseos de po-
der y riqueza. Eso produce injusticia. A /az Tierra le afecta la condicién ética de
quienes la habitan™*. Por eso la Madre no puede quedar reducida a condicién
de objeto, porque ella misma da testimonio de la existencia humana; por eso se
dice que la tierra no nos pertenece, mds al contrario, nosotros pertenecemos a
ella: “La tierra no le pertenece al hombre. Es el hombre el que le pertenece a la
tierra. De eso estamos ciertos. Todas las cosas estdn relacionadas entre si como
la sangre que une a una familia. Todo esta relacionado. Lo que hiere a la tierra,
hiere también a los hijos de la tierra. No fue el hombre el que teji6 la trama de
la vida: €l es s6lo un hilo de la misma. Todo cuanto haga con la trama se lo hara
a sl mismo”*’.

El “vivir bien” no se deriva de algun valor metafisico que se impone a la
situacién presente. Se deduce de nuestra historia y de nuestra propia comunidad-
de-vida, como una presencia de la ausencia: lo imposible para el Estado colonial,
la justicia, es lo que se hace presente como critica de éste y demanda la necesidad
de su transformacién, cuyo norte queda indicado por esa ausencia presente en
el grito de un sujeto plural que, retornando sobre si, se descubre digno y con la
autoridad moral de reclamar justicia®. Su grito sefiala un cielo a donde se grita.
Lo imposible en la tierra se proyecta como utopia en los cielos. Del alajpacha,
epistemolégicamente, pasamos al gauquipacha. Del arriba al mds alli en térmi-

53 Lo que se dice en aimara: arusqipasipxaiianakasaqipuniraqispawa; lo que podria traducirse
como: es necesario que nos comuniquemos los unos a los otros.

54 Bautista S., Rafael; op. cit.

55 Se trata del famoso discurso del jefe Seaztle, cacique de los Duwamish, pronunciado ante Isaac
Stevens, gobernador del estado de Washington en 1856. Publicado el 29 de octubre de 1877
en el Seattle Star.

56 Vernotas.
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nos de utopia. Los cielos, en este sentido, pasan a ser el locus epistemolégico
de conocimiento. La presencia de esa ausencia se establece, asi, en términos de
utopia que es, en definitiva, proyectada desde la historia hecha contenido de
una conciencia liberadora. Por eso, en la proyeccién del “vivir bien” pernoctan
todos aquellos a quienes debemos esta situacion privilegiada: la posibilidad de
producir un mundo mas justo y humano.

En este cielo pernocta no sélo el dolor, pernoctan también los suefios y las
esperanzas; la muerte de aquellos que daban lo tinico que tenfan para que todos
pudiésemos tener lo que nunca tuvieron ellos. Su lucha es ahora nuestra lucha.
Nuestra responsabilidad es también para con ellos, para que no sea también su
muerte una muerte inutil. Nada nos garantiza que lo proyectado se realice por
inercia propia; por eso precisamos volver la mirada, hacer nuestra la fuerza de
nuestros martires, ser fieles con lo que nos encomendaron sus vidas. Ahora es
nuestro turno. Por eso nos acompafian. Porque somos comunidad; al devolvernos
el sentido de comunidad nos ha sido devuelto el sentido de humanidad.

Nuestra lucha es por la vida; eso es lo que nos hace mds solidarios, mas
justos; pero también mds responsables, mds humanos. Eso es lo que hay que
agradecer: la oportunidad histdrica que tenemos de redimir, ya no sélo a un pais
(Bolivia, en este nuevo contexto de revolucion democritico-cultural, en el nuevo
Estado comunitario y plurinacional) sino a lo humano en general. Por eso, si no
desarrollamos este nuestro proceso de transformacion, le estaremos privando, a
nosotros y al mundo entero, de la posibilidad de un mundo mejor, mas humano
y mds justo. De nuestro triunfo o fracaso depende, en tltima instancia, el triunfo
o fracaso del planeta entero. Sila vida estd en peligro, no nos sirve producir para
nosotros un arca para salvarnos. La salvacién, o es de todos o no es de nadie.
No hay sujeto sin autoconciencia. Esta nos lleva a manifestar al mundo nuestra
palabra: la lucha por la Madre tierra es lucha por la humanidad. Esta lucha es del
que asume la responsabilidad de un vivir en la verdad y la justicia. “Un mundo
en el que quepan todos” es un mundo donde todos vivan dignamente; donde el
“vivir bien” sea el norte de toda politica y toda economia.
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PARTE II
Horizontes utépicos del vivir bien






Los indigenas y los nuevos paradigmas
del desarrollo humano

Frangois Houtart!

Celebrar el centenario del nacimiento de Monsefior Lednidas Proafio, el
obispo de los indios, no es posible sin recordar cémo, desde una perspectiva
espiritual, él abordé las dimensiones sociales y politicas de la situacion de los
pueblos indigenas, mucho antes del reconocimiento politico de la realidad
multinacional de la sociedad ecuatoriana y/o la boliviana. Proafio hablé de la
importancia del concepto no solamente para el Ecuador, sino también para
el conjunto del continente Latino Americano. Sus estrechos contactos con
la OIT permitieron su influencia en la redaccién del Convenio 169 sobre los
pueblos indigenas y tribales, de 14 de abril de 1989, cuyo resultado final fue la
Declaracién de la ONU sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas del 13 de
septiembre de 2007. Sabemos también que mucho de lo que la Constitucién
Politica del Ecuador de 2007 contiene, es fruto del pensamiento promovido
por Monsefior Proafio.

Sin embargo, es importante hoy dia extender las perspectivas de esta mirada
para proyectarla en una dimensién global. Frente a la crisis multidimensional
que vive la humanidad, proponer regulaciones como lo hacen el G20 o la re-
ciente Conferencia Internacional de las Naciones Unidas, no basta. Se requiere
encontrar alternativas al modelo de desarrollo econémico, social y cultural que
llevé el mundo al callejon sin salida que conocemos. Y, en esa basqueda, el re-
nacimiento del pensamiento indigena tiene su importancia.

1 Sacerdote de la Di6cesis de Bruselas-Malinas. Profesor emérito de la Universidad Catélica de
Bruselas fundador del “Centro Tricontinental de Lovaina la Nueva”, y miembro del Consejo
Internacional del Foro Social Mundial.
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Los indigenas del continente americano

La visién de pueblos anihilados e incapaces de reencontrar una razén colectiva
de vivir ha sido ya abandonada; existi6 en la mente de los colonizadores y de
sus descendientes, y a veces también dentro de ciertos indigenas. Pero, no fue
compartida por la memoria colectiva que vivié oculta y bajo apariencias de su-
mision y/o ignorancia. La celebraciéon de los 500 afios de la conquista fue una
oportunidad para hacer aflorar y acelerar una toma de consciencia nueva, que
muchos actores sociales habian ya promovido, entre otros, Monsefior Proaiio.
Ello signific6 una salida de la clandestinidad y una afirmacién puablica de la
dignidad de los pueblos originarios.

Al principio, la reivindicacién fue de tipo cultural: recuperar una identidad,
remontar la folklorizacion de la cultura indigena, afirmar su cosmovisién como
diferente y no como atrasada. Sin embargo, rapidamente apareci6 la dimensién
politica del fenémeno y, en muchas partes del continente latinoamericano,
hemos visto manifestarse exigencias precisas de orden juridico y territorial, del
mismo modo que la influencia politica de las marchas indigenas que marcan la
historia contemporinea de diversos paises, y fenémenos similares que —inician-
do en Ecuador- se han producido también en Bolivia, Chile, Perd, Guatemala,
Colombia y Nicaragua, sin hablar de México con el Zapatismo.

Muy rapidamente surgi6 un discurso econémico que complemento la vision
indigena. No se puede decir que los movimientos de los pueblos autéctonos
asumieran de inicio la importancia de la dimensién econémica; esa debilidad
provoco, por ejemplo en Ecuador, alianzas politicas dudosas. Sin embargo, en
varias de sus expresiones, la confrontacién con la l6gica del capitalismo a raiz de
problemas fundamentales de destruccion de la vida de los pueblos, provocé un
importante cambio ideolégico. La afectacion de los territorios por la basqueda
del petréleo, la explotaciéon de las minas, la extension del monocultivo, bajo el
desarrollo neoliberal, era tal que no fue posible evitar una reflexién y protestas
subsecuentes. Tal fue asi, que el documento mids radical producido en el Foro
Social Mundial de Belem (Brasil) de 2009, fue el de los Pueblos indigenas, donde
se atribuia a la 16gica del capital la destruccién de su vida.

La critica del modelo de desarrollo

Lo que ocurre hoy en América Latina —aunque no en otros continentes hasta
ahora-, es el pasaje de la critica a la elaboracion de alternativas que, si bien to-
davia parciales, son reales. La accién de los movimientos sociales se tradujo en
politica, y avances revolucionarios han venido tomando lugar dando origen a
una situacién de transicién por varias razones. Por una parte, si bien parte del
modelo de desarrollo que predomina es diferente del neoliberalismo, incluye
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una concepcién del crecimiento influido todavia por el pensamiento dominan-
te. Se sigue utilizando los instrumentos cldsicos del capitalismo para medirlo o
anticiparlo: el PIB, las exportaciones, las reservas de divisas, etc. Por otra parte,
la crisis econémica esta afectando a muchos paises, atin a los que iniciaron cam-
bios importantes, y la falta de recursos lleva a los Estados a perseguir medidas
clasicas para asegurarlos.

En verdad, después de casi dos décadas de politicas neoliberales, una tarea
principal es la reconstruccién del Estado; en particular, para poder reanudar
programas de alfabetizacion, de educacion, de salud, de inversiones publicas.
Sin embargo, no existen modelos experimentados de otro Estado, por lo que la
dificultad consiste en cumplir con la tarea de reconstruccién al mismo tiempo
que organizar un Estado, mds democritico, participativo y respetuoso de las
diferencias. De hecho, en muchos casos, se reconstruye un Estado bastante
Jacobino para realizar politicas econémicas “cepalinas”; es decir, de produccién
local dentro de una légica todavia capitalista.

Al mismo tiempo, surgen concepciones diferentes de desarrollo como exigen-
cias a escala mundial, y también en las pricticas de los nuevos Estados. Por ello,
el principio de la multinacionalidad se encuentra en las constituciones de Bolivia
y de Ecuador. Este dltimo pais decidié ain no explotar el petréleo del Yusani.

El discurso de los movimientos indigenas insiste mucho sobre la necesidad
de una otra concepcion. De ahi las tensiones que provienen de contradicciones
entre modelos de crecimiento: producir mds o bien vivir. Por un lado, el aumento
de la produccién, atn en condiciones socialmente mas justas y mas aceptables
para el entorno, significa poner en peligro el bienestar de franjas importantes
de la poblacién, en particular de los pueblos indigenas. Por otro lado, el “buen
vivir” puede aparecer como el rechazo a un progreso destinado a ser aprovechado
por el conjunto de la poblacién.

Por eso se necesita de un pensamiento dialéctico que oriente las solucio-
nes: ni el desarrollo lineal de la modernidad capitalista, ni un fundamentalismo
indigena con mira al pasado. Se requiere una orientacién nueva que tenga en
cuenta las exigencias de la salvacion del planeta y de los pueblos. Por eso, se
deben proponer nuevos paradigmas de desarrollo y, no hay duda, que la cos-
movision de los pueblos indigenas puede contribuir a su elaboracion. Ello exige
una adaptacion del pensamiento. La dificultad consiste en hacer la diferencia
entre valores fundamentales de respeto de la tierra y de solidaridad humana,
expresados por las culturas indigenas y la manera de c6mo se manifiestan en
sus expresiones diversas.

Pero, no se trata de comparar las culturas con juicios de valor, sino de
manifestar la existencia de diferencias. Asi, por una parte, existen culturas ca-
racterizadas por un pensamiento simbdlico, donde el simbolo se hace realidad
(personificacion de las fuerzas naturales); y por otra, culturas analiticas que lo-
calizan las causalidades de los hechos en su propio campo (natural o social). Las
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primeras conllevan una aprehension holistica de lo real, pero tienen dificultades
de actuar con eficacia sobre los elementos complejos de la naturaleza o de la
sociedad. La segunda posicién de gran elementarizacién de lo real, pierde el
sentido del conjunto y es atn capaz de destruir el universo para perseguir fines
particulares, y para acumular capital sin tener en cuenta las “externalidades”
(dafios ecoldgicos y sociales, que no entran en el cilculo econémico). Es por
eso que debemos construir nuevos paradigmas para realizar el Bien Comin de
la Humanidad.

Los nuevos paradigmas del bien comun de la humanidad

La dimensién de la crisis climatica y social lleva a la conclusion que las regula-
ciones del sistema financiero y monetario son s6lo una minima parte de la rea-
lidad. Son los fundamentos de la vida colectiva de la humanidad, en el planeta,
lo que debemos revisar y traducir en nuevos paradigmas. El primer fundamento
trata de la relacion entre los seres humanos y la naturaleza, teniendo en cuenta
que hay solamente un planeta disponible para la humanidad. El segundo trae a
cuenta la manera de producir lo necesario para la vida fisica, cultural y espiritual
de todos los seres humanos (la economia). El tercer fundamento se refiere a la
necesidad de organizarse social y politicamente. Finalmente, el dltimo elemento
es la lectura de lo real y la formulacion de la ética necesaria a la cohesion social;
es decir es la cultura.

Cada sociedad tiene su manera de concebir la realizacion de estos funda-
mentos. Con la globalizacién neoliberal, la concepcién del capitalismo es la que
llegé a constituir el “pensamiento tnico”. Este fue y es incapaz de afrontar, salvo
de manera parcial e inadecuada, los desatios contemporineos. Eso se verifica,
por ejemplo, en la actual crisis energética. Es por ello que debemos proponer
orientaciones nuevas, cuyo encuentro con las culturas indigenas es particular-
mente interesante.

La redefinicion de los fundamentos para responder a estas necesidades puede
ser expresada de la siguiente manera:

1. La utilizacién sostenible y responsable de los recursos naturales. Esto
significa otro enfoque de las relaciones entre los seres humanos y la natura-
leza: pasar de la explotacion al respeto de esta iltima como fuente de toda
la vida. El concepto de “pachamama” es particularmente adecuado.

2. Privilegiar el valor de uso sobre el valor de cambio. De ello deriva definir
la economia como actividad destinada a crear, en un marco de respeto
de las normas sociales (relaciones de produccion) y ecoldgicas, las bases
de la vida fisica, cultural y espiritual de todos los seres humanos sobre el
planeta. El “buen vivir” es una filosofia muy til al respecto.



LOS INDIGENAS Y LOS NUEVOS PARADIGMAS 129

3. Generalizar la democracia a todas las relaciones sociales y a todas las ins-
tituciones. No solamente aplicarla y profundizarla en el campo politico,
con una nueva definicién del Estado y de los organismos internacionales,
sino también ampliarla al 4mbito de la economia, la cultura y la relacién
entre hombres y mujeres. El estado multinacional y la participacién
colectiva son principios de base.

4. La multiculturalidad, para darle la posibilidad a todos los saberes, a todas
las culturas, a todas las tradiciones filoséficas y religiosas, de participar
en la definiciéon del Bien Comin de la Humanidad y en la elaboracién
de su ética.

La adopcién de estos principios permitiria comenzar un proceso alternativo
real frente a las reglas que presiden actualmente el desarrollo de la economia
capitalista, la organizacion politica mundial y la hegemonia cultural occidental,
causantes de las consecuencias sociales, culturales y naturales que conocemos
actualmente. Los principios sefialados desembocan sobre grandes orientaciones
que es posible esbozar. En efecto, estd claro que el respeto de la naturaleza exige
el control colectivo de los recursos; esto requiere también constituir los elemen-
tos mds esenciales a la vida humana (agua, semillas y otros) en patrimonio de la
humanidad, con todas las consecuencias juridicas que ello provoca y considerando
igualmente las “externalidades” ecolégicas en el cilculo econémico.

Privilegiar el valor de uso exige una trasformacion del sistema de produccion,
actualmente centrado sobre el valor de cambio para contribuir a la acumulacién
del capital considerada motor de la economia. Este giro favoreceria el restableci-
miento de los servicios publicos en las dreas de salud y educacion, por ejemplo,
de cara a su “desmercantilizacion”.

Por su parte, generalizar la democracia, especialmente en la organizacién de
la economia, supone el fin del monopolio de las decisiones ligadas a la propiedad
del capital, pero también la puesta en prictica de nuevas formas de participacion
que conviertan en sujetos a los ciudadanos.

A su vez, aceptar la multiculturalidad en la construccion de los principios
mencionados, significa no reducir la cultura a s6lo uno de sus componentes;
asimismo, significa permitir la expresion plena de la riqueza del patrimonio
cultural humano, significa poner término a los brevetes monopolizadores del
saber, y expresar una ética social en los diversos lenguajes.

Utopia! Si esto no existe hoy dia, podria existir mafiana. Utopia necesaria,
puesto que es sinénimo de inspiracién creadora, de coherencia en los esfuerzos
colectivos y personales. Pero también de aplicaciones muy concretas, sabiendo que
cambiar un modelo de desarrollo no se realiza en un dia; su construccién demanda
un conjunto de acciones individuales y colectivas que evolucionan de forma diversa
en el tiempo. Entonces, ¢cémo proponer medidas insertindose en esta lgica que
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podria ser el objeto de movilizaciones populares y de decisiones politicas? Muchas
proposiciones ya han sido planteadas, pero se podria agregar otras.

En el plano de los recursos naturales, se requiere un pacto internacional
sobre el agua que provea una gestién colectiva (no exclusivamente estatal) en
correspondencia con la consciencia existente sobre la importancia del problema.
Otras propuestas podrian ser la soberania de las naciones sobre los recursos
energéticos; la prohibicién de la especulacion sobre los productos alimenticios;
la regulacién de la produccion de los agrocarburantes en funcién del respeto
de la biodiversidad, de la conservacién de los suelos y del agua, y el principio
de la agricultura campesina; la adopcién de las medidas necesarias para limitar
a un grado centigrado, en el curso del siglo XXI, el aumento de la temperatura
de la tierra; el control publico de las actividades petroleras y mineras, mediante
un c6digo de explotacién internacional verificada y aprobada, que considere los
efectos ecolégicos y sociales (derechos de los pueblos indigenas, entre otros).

A propésito del valor de uso, se pueden dar igualmente ejemplos concretos
de propuestas. Se trataria de restablecer el estatuto de bien publico para el agua,
la electricidad, el correo, los teléfonos, el internet, los trasportes colectivos, la
salud, la educacion, en funcién de las especificidades de cada sector. También se
podria exigir una garantia de cinco afos sobre todos los bienes manufacturados;
ello permitiria alargar la vida de los productos y disminuir la utilizacién de ma-
terias primas y de energia. Del mismo modo, se podria establecer un impuesto
sobre los productos manufacturados que recorren mas de 1000 kilémetros entre
su produccién y su consumo (segun los productos), destinado a ser asignado al
desarrollo local de los paises mas fragiles; reforzar las normas de trabajo estable-
cidas por la OIT, sobre la base de una disminucién de los tiempos de trabajo y
de busqueda de la calidad de este dltimo; cambiar los parimetros del PIB con la
introduccion de elementos cualitativos que conlleven la idea del “buen vivir”.

Las aplicaciones de la democracia generalizada son innumerables y podrian
concernir a todas las instituciones que requieren un estatuto reconocido publica-
mente tanto por su funcionamiento interno como por la igualdad en las relaciones
de género: empresas, sindicatos, organizaciones religiosas, culturales, deportivas.
En lo que concierne al plan de las Naciones Unidas, se podria proponer la regla
de los dos tercios para las decisiones de “principio”, y de la mayoria absoluta para
las medidas de su aplicacién. En cuanto a la multiculturalidad, ella comprenderia,
entre otras propuestas, la prohibicién de patentar los saberes tradicionales; la
puesta a disposicion publica de los descubrimientos (médicos y farmacéuticos)
ligados a la vida humana; el establecimiento de las bases naturales (territoriali-
dades) necesarias para la sobrevivencia de culturas particulares.

Para poder concretizar estos propoésitos, seria imprescindible darles una
visibilidad y contribuir a la coherencia tedrica y practica de las numerosas ini-
ciativas que ya estdn en curso en esa perspectiva, seria conveniente la propuesta
de una Declaraciéon Universal del Bien Comun de la Humanidad, basada sobre
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los cuatro ejes principistas indicados. Ella podria tener un efecto similar que la
Declaracién de los Derechos Humanos.

En efecto, antes de haber sido adoptados por la comunidad internacional,
los derechos humanos han tenido un largo recorrido desde la revolucién francesa
y estadounidense. El proceso fue progresivo hasta la tercera generacién, inclu-
yendo una dimensién social. Si bien tiene un sello bastante “occidental” en sus
perspectivas, el documento fue complementado con una Declaracién Africana
y una iniciativa similar del mundo drabe. Sin duda alguna, esta Declaracién ha
sido frecuentemente manipulada en funcién de intereses politicos, especialmen-
te por las potencias occidentales; pero contintia siendo una referencia basica
indispensable de toda legitimidad politica y de proteccion de las personas. Sin
embargo, debe ser complementada dado que, hoy en dia, lo que estd en juego
es la supervivencia de la humanidad y del planeta. Los pueblos indigenas de las
Américas podrian contribuir a promover esa complementacion de la Declaracién,
enriqueciéndola con sus propios puntos de vista como un aporte valioso al Bien
Comun de la Humanidad.






Suma qamafa = convivir bien. ;Cémo medirlo?

Xavier Albd’

En la Constitucién Politica del Estado, vigente en Bolivia desde 2009, se reitera
el concepto de “vivir bien” ya en su Predambulo y en su Titulo I al sedialar los
grandes “principios ético-morales de la sociedad plural” (art. 8). Lo encontramos
de nuevo también en otros temas como el educativo (art. 80) y el econémico
(art. 306, 313).

¢Qué esta detris de tal concepto? Lo exploraré de una manera gradual y cada
vez mds expansiva, primero en términos puramente lingiiisticos y después en un
ambito mas amplio, como la l6gica comin a muchos pueblos indigenas y origina-
rios, contrapuesta a la de las sociedades y poderes dominantes. Al final esbozaré
algunas pistas para poder plasmar este concepto en indicadores mas medibles.

La base lingiiistica y cultural aymara

A veces las traducciones son traicioneras: traduttore traditore, dicen los italianos.
Algo de ello ocurre con la expresion ‘vivir bien’ si no se contextualiza en la
lengua y cultura dentro de la que fue acuiiada la férmula aymara original suma
qamana, explicitamente mencionada en el articulo 8. Repasemos primero, pues,
su sentido originario tanto en la lengua como en la cultura aymara?. Sera bueno

1 Antropdlogo y lingiiista, investigador del Centro de Investigacién y Promocién del Cam-
pesinado (CIPCA). Autor de niimeros libros y articulos sobre pueblos indigenas, poblaciones
rurales de Bolivia y América Latina.

2 Esta parte mds lingiiistica estd en vias de publicacién en el Instituto de Estudios Internacio-
nales de la Universidad de Alicante (OBETS), Espafia. Me baso sobre todo en Félix Layme
(2004), con quien he hecho ademids varias consultas personales.
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entenderlo en su plenitud, para aplicarlo después correctamente. Analicemos y
gocemos ante todo estas dos palabras:

Qamaiia

Qamaiia es ‘habitar, vivir [en determinado lugar o medio], morar, radicar’ (to
dwell, en inglés); y qamasifia es ‘vivir con alguien’. Qamafia es también el nom-
bre que se da al lugar abrigado y protegido de los vientos, construido con un
semicirculo de piedras para que, desde alli, los pastores cuiden a sus rebafios
mientras descansan. Es decir, desde sus diversos dngulos, qamafia es vivir, mo-
rar, descansar, cobijarse y cuidar a otros. En un segundo uso, insintia también la
convivencia con la naturaleza, con la Madre Tierra o Pacha Mama, aunque sin
explicitarlo. Como nos ensefian los lingiiistas, la raiz conceptual es qama-, a la
que se van anadiendo diversos sufijos para agregarle nuevos matices, como por
ejemplo -fia, que lo verbaliza.

Esto nos ayudard, por tanto, a ver algunos otros términos directamente
asociados:

Qama-wi (con el localizador -wi) es ‘morada’, pero qgaméiwi (nominalizador
de la accidn verbal) es, de una forma muy significativa, la ‘reunién de personas
que acostumbran juntarse para conversar o pasar agradablemente el tiempo’.
Nadie llega a ser plenamente “persona” (jaqi) si no llega a formar pareja: la
unidad minima de convivencia que, ademis, es fuente de nueva vida. Por eso
casarse se dice jagichasifia: ‘hacerse persona”, y estas parejas —que ya son fami-
lia— constituyen la base de toda la organizacion comunal. El concepto aymara
de chacha-warmi resalta ademas que esta convivencia tiene algo de diferencia y
complementariedad entre los que aprenden a convivir bien.

Qamasa, del gerundio ‘viviendo, conviviendo’, es ‘el caricter, el modo de
ser’ y también ‘el valor, la audacia, el dnimo, el coraje’. Se dice también que tal o
cual lugar, incluso el sol, una wak’a o un cerro sagrado, tienen mucho qamasa. En
ese sentido y el mas genérico, es un lugar de mucha ‘energfa’ y se hacen gestos
y rituales para llenarse de esa energfa. Qamasa es, por tanto, la “energia y fuerza
vital para vivir y compartir con otros’. Esta es quizds la relacion mds explicita
entre la raiz qama-, como algo que estd de manera muy fuerte y viva en la Pacha
Mama, y nosotros que la habitamos y hacemos de ella nuestra morada.

La manera mds comun en aymara para decir que alguien es ‘rico’ es Qami-
ri. Actualmente, para hablar de gente rica, burguesa, prepotente, etc., muchos
—aymaras o no- suelen recurrir a ese término en plural: qamirinaka. Pero, a la
luz de lo anterior, no resulta tan claro que este sea el sentido original, aunque
aparezca ya en los primeros diccionarios. La connotacién mds profunda no serfa
la de un rico que vive de una manera lujosa y prepotente a costa de los otros,
sino mas bien del que tiene en abundancia para poder compartir y celebrar con
los demas.
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Esto se nos acaba de aclarar al contrastar la manera de expresar regularmente
que alguien es ‘pobre’; es decir, lo contrario de ‘rico’. La palabra que tanto que-
chuas como aymaras prefieren siempre para decir pobre, mendigo, es waxcha (o
waqcha, en quechua) que, en rigor, significa ‘huérfano, abandonado’. Es decir, lo
que se subraya ante todo es la falta de seguridad y del calor de la convivencia en
su vida, mds que la carencia de bienes materiales. En mi experiencia personal, a
mi casa de Qurpa, Jesis de Machaqa (La Paz), acudia con frecuencia un célebre
anciano pidiendo algo y, pese a sus muchos afios, decia: ‘es que soy huerfanito’.
En Europa sorprenderia que un anciano apelara a sus padres muertos muchisimo
tiempo atrds. Pero en ese contexto aymara resulta mds bien iluminador sobre
qué hace a alguien rico o pobre: la capacidad de vivir acogido y compartiendo
con los demas.

‘Todo este abanico de sentidos de qamaifia, con una mayor referencia a la
convivencia social y también ecolégica, es mas rico que los de jaka-na, que es
también vivir y vida, pero sélo en el sentido de estar vivo en contraposicion a
estar muerto y a muerte (to live, en inglés). Por eso, cuando en el mundo andi-
no y en tantos otros pueblos indigenas originarios, se afirma que las suyas son
culturas para la vida, no se refieren sélo al hecho fisico de vivir sino también a
todo ese conjunto de relaciones sociales con un ambiente de acogida. Por eso se
habla también de “cuidar” y “criar” la vida, como algo que hacemos juntos, en
familia; connota ademds toda la manera en que cuidamos y protegemos nuestros
cultivos y el medio ambiente.

En el mas antiguo y clasico diccionario aymara de Bertonio (1612), se usa
jakafia para los sentidos mds simples de “vivir”. Pero para “vivir en paz” y “vivir
a gusto” recurre a qamafia: muxsaki gamafa ‘vivir no mas dulcemente’.

Suma qamaiia

Dos diccionarios recientes (De Lucca 1987, Layme 1994) describen susma como
“bonito, hermoso, agradable, bueno, amable”; pero también “precioso, excelente,
acabado, perfecto”. Tiene, por tanto, un sentido de plenitud que no se le da en
castellano. Y suma jagi es “buena gente, bondadoso, generoso, que tiene buena
voluntad a otro”.

¢Por qué no quieren hablar tanto de vivir mejor? En su concepcién, los
pueblos originarios (al menos los andinos) no lo ven necesario precisamente
porque suma (o sumaq en quechua) ya puede incluir en si mismo “el mayor grado
posible”. Por otra parte, los aymaras que han reflexionado mds sobre esta cuestion
se resisten a decir “mejor” porque este término se entiende muchas veces como
que un individuo o grupo vive y estd mejor que otros y a costa de los otros. Suma
gamasifia es [con]vivir bien, no unos mejor que otros ni a costa de otros.

Eso tdltimo es lo que hace ¢’ara a alguien; mas que el color de la piel (pues
en realidad ¢’ara significa desnudo, pelado), es el que carece de algo fundamen-
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tal. Equivale a “incivilizado”, por no cumplir la regla y objetivo fundamental
de la convivencia. Actualmente, muchos interpretan este término en un sentido
racial; pero tal sentido seria sélo figurado, pues se aplica también a aymaras
que ya no se comportan bajo las normas bdsicas de la convivencia. A partir de
preguntas acerca del por qué a los muy ricos se les sigue llamando ¢’#74, cuando
en realidad no le falta nada, la respuesta ha sido: ”es que no tienen nada suyo,
fruto de su trabajo“.

En esta linea, lo contrario de suma qamasiiia, ‘convivir con bondad y gene-
rosidad’, serfa q’araru tukuifia, hacerse desnudo, incivilizado, por no tener algo
fundamental. Obviamente, si hay formas de convivir que son buenas y generosas,
también puede haber esas otras que no lo son, y en este caso el ideal es reforzar
las primeras.

Por tanto, al decir s6lo “bien” —en este sentido de suma(q) y en el contexto
de qamafia— ya se connota que todo el conjunto social debe ser del todo bueno.
No serviria para indicar simplemente que algunos estin mucho mejor que los
demis. Si mejoramos tiene que ser, en lo posible, todos a la vez para estrechar
los lazos de convivencia.

Dentro de la cosmovisién aymara y andina, hay que resaltar —como ya hemos
insinuado— que esa buena convivencia no se concibe que sea sélo entre personas o
humanos. Abarca también a todo el contorno, los animales, las plantas y la Pacha
Mama o Madre Tierra. Cuando se brinda entre amigos, por ejemplo, nunca se
olvida compartir el traguito también con la Madre Tierra y con los achachilas
o cerros-antepasados protectores de toda la comunidad.

Un documento preparatorio, distribuido por el Ministerio de Planificacion
del Desarrollo de Bolivia para un reciente Seminario Internacional sobre el
Vivir Bien (La Paz, 3-5 de noviembre 2009), propone la siguiente glosa de este
concepto:

El Vivir Bien implica el acceso y disfrute de los bienes materiales en armonia con la
naturaleza y las personas. Es la dimension humana de la realizacién afectiva y espiritual.
Las personas no viven aisladas sino en familia y en un entorno social y de la naturaleza.
No se puede Vivir Bien si los demds viven mal o si se dafia la naturaleza.

En el contexto aymara y andino, se podria haber precisado que no se trata
s6lo de los bienes “materiales” sino también de los espirituales, como son todos
los intercambios de reciprocidad, los compadrazgos y las celebraciones, que
van siempre tan cargados de afecto y carifio. Ademds, se podria afiadir que las
familias aymaras tampoco viven aisladas sino en una red de intercambio intenso
con el resto de su comunidad y ayllu. Se debe dar, asimismo, un caricter mds
personalizado y afectivo a la Naturaleza, con la que se entablan relaciones de
reciprocidad, viéndola y sintiéndola como Pacha Mama, sin entrar a mas deta-
lles sobre ese complejo universo que relaciona la naturaleza, la produccion, el
mundo espiritual y el social.
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Como nos enfatizé6 Dominique Temple en el mencionado seminario inter-
nacional, una cosa es vivir en el sentido de sobrevivir y otra llegar a vivir como
humanos, lo cual implica convivencia, intercambios y reciprocidad. Vivir en el
sentido de sobrevivir, de no estar muertos, estd mas en la linea de jakafia que es
el minimo que nos asemeja a todos los demads seres vivos, sean estos vegetales o
animales. Pero, sobre esto, hay que vivir como humanos, con todas esas expre-
siones de mutua reciprocidad y afecto que ello implica. Esta es también la linea
del qamania, y el hacerlo bien es ya el suma qamana.

Por lo tanto, el suma qamafia implica un fuerte componente ético, una valo-
racién y aprecio del otro distinto, y una espiritualidad. De alli que lo central del
desarrollo para Vivir y Convivir bien ya no es ni puede ser sélo lo econémico.
Se coloca delante este plus humano. Lo econémico y material, es también uno
de sus componentes siquiera para superar la mera sobrevivencia. Pero ya no es
evidente ni mucho menos que la meta del desarrollo sea crecer mas y mds en
esa linea pase lo que pase con la convivencia entre los humanos y con la Madre
Tierra, que es la casa, la “matriz” de todos nosotros.

Mas alla del mundo aymara y rural

Ciertos elementos como los aqui sefialados pueden reencontrarse también en
las ciudades, dentro de determinados gremios ocupacionales, fraternidades de
fiestas, o en determinados barrios; aunque en ese contexto urbano, ya no par-
ticipan todos sino sélo los que tienen mas recursos y poder, por lo que se corre
mayor riesgo de enfatizar mis el lucro, el poder real y el prestigio individual, por
encima del servicio, y de perturbar la posibilidad de que todos vayan avanzando
mads a la par, dentro de la l6gica del suma qamana.

No hay tampoco diferencias muy notables entre comunidades de habla
aymara y/o quechua, cuando se encuentran en circunstancias socioeconémicas
semejantes; pues, en realidad, la lengua no es la que cambia su cultura andina
basicamente comin. De todos modos, la expresién aymara: suma qamana
permite mayores connotaciones semdnticas que su version quichua/quechua:
sumak/sumaq kawsay’, introducida también en la nueva Constitucién ecua-
toriana. En efecto, desde una perspectiva puramente lingiiistica, kawsay se
asemeja mas al jakafa aymara. Algunos quechuistas bolivianos han sugerido
que la traduccién que mejor captaria los matices de suma qamaia seria allin
kawsay o allin tiyakuy.

3 En el Ecuador se llama quichua (kichwa] y se pronuncia y escribe sumak, por carecer del
contraste entre la consonante palatal £ y la futural ¢. El Pera y Bolivia, donde s existe este
contraste, la ¢ arrastra la 7 hacia la pronunciacién fonética [e] (sin ser otro fonema que im-
plique un nuevo sentido), por lo que en castellano la lengua se llama quechua [ghichwa] y el
término se pronuncia y escribe surmaq.
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En otros pueblos indigena originarios también hay concepciones semejantes,
aunque se expresen a través de otros conceptos. Si bien los ejemplos podrian
multiplicarse en casi todos estos pueblos, tanto en Bolivia como en otros paises,
me limitaré a esbozar el caso de las comunidades guarani del Chaco (en las anti-
podas ecolégicas y culturales del mundo andino) por ser el otro caso mas citado
en el mencionado articulo 8 de la nueva Constitucion boliviana.

Los guarani hablan sobre todo del 7ande reko: ‘nuestro modo de proceder’, en
el que juegan también un rol fundamental tanto las relaciones de reciprocidad y
el poder compartir la caza, pesca, comida y bebida cuando la hay en abundancia,
como la relacién de todo ello con el territorio, visto ya no como ‘Madre Tierra’
pero si como “el lugar y el medio en que se dan las condiciones de posibilidad
del modo de ser guarani”™.

La principal expresion del buen convivir guarani es seguramente el arete,
su fiesta central, a la que ahora en castellano llaman también Carnaval, y que se
celebra s6lo en los afios con buena produccion. Ante todo, se festeja la cosecha
del maiz con que preparan sus buenas tinajas de chicha, que todos comparten
con alegria hasta que se acaba, mientras bailan en rondas y celebran también el
reencuentro con los afia: ‘los muertos’ (representados por jévenes adecuadamente
ataviados con mascaras) que salen del bosque para unirse a la alegria de todos.

En términos de utopia, hay que resaltar también el mito (y las migraciones
histéricas) en busca de la “tierra sin mal” (ivi mariei); es decir, la tierra bella,
resplandeciente, himeda y fértil, en la que todos trabajan, a veces juntos (motird),
y en la que todos comparten los frutos de ese trabajo asi como la gran fiesta con
chicha abundante (Melia 1987).

En el Centro de Investigacién y Promocién del Campesino (CIPCA) don-
de trabajo, tuvimos una experiencia aleccionadora. Nuestro primer objetivo,
pensado desde una l6gica puramente técnica y politica, era apoyar la libera-
cién econémica de aquellas comunidades frente a su fuerte dependencia de la
agroindustria crucefia a la que los guarani acudian anualmente varios meses
durante la zafra cafiera, bajo la coaccién de una deuda permanente. Ademas, con
esa ausencia temporal, sus territorios subutilizados resultaban mas vulnerables
ante el agresivo avance de la agroindustria hacia el sur. Para ello, pensamos
que el fuerte sentido comunitario alli, podria enfocarse en nuevas actividades
agricolas y ganaderas que complementaran la auto-subsistencia, abastecida
por sus chacos o parcelas familiares, con produccién en comin mds orientada
al mercado. Se conformaron asi las primeras “comunidades de trabajo”, pronto
expandidas en bastantes lugares. Sin embargo, llegado el momento de la cose-
cha de esa parte en comiin, muchas veces los economistas debieron reformular
sus cdlculos iniciales de réditos monetarios, porque la primera preocupacién
de los participantes no era vender el producto, como se habia previsto, sino

4 Medina (2001b: 63), interpretando a Melia.
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compartir lo mds posible con todos los comunarios, sobre todo si se trataba
de maiz. Sélo después de quedar todos bien satisfechos, el saldo podia llegar
al mercado.

Teorizando mas alla

La persistencia de este enfoque en tantos pueblos, ha llevado a muchos teéricos y
hasta fil6sofos a cuestionar desde ahi las generalizaciones etnocéntricas que suelen
hacerse desde el Primer Mundo. Desarrollar todo ello exigiria otras ponencias
y libros. Me limitaré, por tanto, a puntear apenas algunas pautas.

Dentro de Bolivia, quien mds se ha esforzado para introducir el principio
de vivir bien en la CPE y el nuevo Estado ha sido David Choquehuanca, actual
Canciller de Bolivia. El concepto ha sido utilizado de manera casi simultinea en
la CPE del Ecuador y ha sido objeto de diversos seminarios a nivel internacional
(Ver, por ejemplo, ALAI 2010).

A un nivel mds académico, en Bolivia, quien ha hecho un mayor esfuerzo
para sistematizar ideas como las aqui expuestas y enmarcarlas en una reflexién
tedrica mas amplia, ha sido Javier Medina, bien acompafiado por Simén Yampara
(1991) y otros aymaras. Medina ha explorado también la aplicacion prictica de su
perspectiva, sobre todo en el nuevo contexto creado a partir de la Ley de Parti-
cipacién Popular (1994) y su planteamiento de reconstruccion y fortalecimiento
del nivel municipal, particularmente en las areas rurales donde el municipio era
antes s6lo una ficcién por su falta de recursos.

Dentro de las numerosas publicaciones de Medina, que apuntan a esa
mayor teorizacion y generalizacion, aqui llamaré la atencién sobre su trilo-
gia publicada con apoyo de la cooperaciéon de Alemania (GTZ) mediante su
proyecto PADEP. Llevan por titulo: La comprension indigena de la Buena Vida
(2001a), que enlaza la experiencia aymara con un marco tedrico mas amplio;
El Nande teko (2001b), sobre la experiencia guarani; y La via municipal bacia la
vida nueva (2002), en que recoge y busca insumos para incorporar esos enfoques
a la Estrategia Boliviana para la Reduccion de la Pobreza. Medina presenta
los principios mads inclusivos y holisticos de los pueblos indigenas y también
de diversos teéricos de todas las latitudes, y los va contrastando con el enfo-
que mucho mis economicista y diseccionador de los modelos dominantes de
desarrollo y planificacién. Aunque esos textos, a veces, se suben a un lenguaje
demasiado abstracto y elitista, son por ahora el sumario mds estimulante para
comprender las multiples facetas del suma qamaiia a un nivel mas general. Me
limitaré a enunciar la lista de criterios sugeridos por Medina para acercarnos
a la Bolivia “posible y deseable”:

Una sociedad convivial
Una sociedad de frugalidad de vida y calidad de vida
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Una sociedad de alta sinergia
Una sociedad de baja entropia
Una sociedad del equilibrio
Una sociedad eco-simbidtica con su espacio
Una sociedad de redes y flujos dindmicos
Una sociedad de democracias locales directas

No es casual que poco después, en 2003, Medina publicara también, con el
mismo apoyo de la GTZ y PADEP, tres gruesos voliumenes con los principales
aportes de Dominique Temple (2003), el teérico francés que seguramente mas ha
reflexionado y avanzado al respecto a partir del libro pionero de Marcel Mauss
(1924) “Ensayo sobre el don”, y que —sin duda— mayores lazos ha creado con los
pensadores aymaras contemporaneos.

Pero, tampoco es algo tan dnico. En el fondo, la Declaracién de la UNESCO
(2001) sobre la diversidad cultural, como fuente principal de nuestro crecimiento
en humanidad, y la necesidad de subordinar el desarrollo econémico al desarrollo
humano y cultural de cada pueblo, se mueve también en esa misma 6ptica. Lo
mismo ocurre con los exitosos esfuerzos de las diversas instancias de las Naciones
Unidas por desterrar de una vez aquel falaz promedio de la “renta per cipita” y
sustituirlo por el “indice de desarrollo humano”.

Las nuevas corrientes sobre desarrollo sostenible, el ecodesarrollo y la pro-
teccion del medio ambiente van en la misma direccién, de modo que quienes
antes despreciaban la tipica reverencia y carifio de los pueblos originarios por la
Madre Tierra —con la que hay que realizar convites y practicar también la reci-
procidad—, ahora se sienten rebasados por estos nuevos enfoques, mds cercanos
a los de aquellos pueblos “primitivos”.

En todo este proceso ocurre una doble revolucién copernicana en la concep-
cién del desarrollo. Primera: Ya no gira todo en torno al crecimiento econémico
sino que lo econémico gira mds bien en torno al crecimiento en humanidad.
Segunda, tampoco la Madre Tierra —el Cosmos, siendo mds inclusivos— gira
en torno de los humanos sino que nosotros también nos sentimos fruto y parte
de esta Madre Tierra y Cosmos, y tenemos que avanzar y convivir juntos de
una manera armoénica. De la prioridad econémica se pasa a la humana, y ésta
se inserta en lo cosmico, que no excluye lo demids, pero le da un sentido mds
incluyente. Y s6lo entonces podemos comprender qué es realmente el convivir
bien e intentar realizarlo.

Mirandolo bien, desde la perspectiva de los grandes ciclos temporales, mu-
chas de esas aparentes innovaciones no hacen mis que retornarnos a nuestras
fuentes originarias y primigenias. :No hay también mucho del surma gamaiia, por
ejemplo, en el saludo hebraico y biblico shalom, que significa paz en sus diversas
acepciones tanto individuales como colectivas e internacionales, y también bien-
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estar y retorno al equilibrio, a la justicia y la igualdad integral? :No encontramos
también principios semejantes en muchas otras religiones orientales?

Sus posibles indicadores

¢Coémo medir nuestro avance en esa linea del suma gamaiia por medio de instru-
mentos que puedan sefialar o “indicar” todo lo anterior? Lo primero que resalta
es que —como ya insinuamos mas arriba— este vivir bien no se puede medir s6lo
de acuerdo al acceso a determinados bienes materiales cuantificables. No basta
tampoco una cuantificacién econémica, aunque puede ser indispensable incluir
ambos aspectos cuando el punto de partida es una situacion tal de pobreza que
ni siquiera permite sobrevivir.

En este sentido inicial de asegurar la plena sobrevivencia (jakaiia), instru-
mentos internacionales para medir la superacién de la pobreza basica, como el
Indice de Necesidades Bisicas (In)Satisfechas o los Indices de Vulnerabilidad,
pueden servir de base para medir esta condicion de partida que es sobrevivir; de
ahi se puede avanzar hacia vivir bien y finalmente convivir bien.

Amartya Sen nos hizo también un gran avance cuando, con un enfoque mas
cercano al del vivir bien, logré que en las estadisticas mundiales se arrinconara
de una vez por todas, como indicador clave de desarrollo, a la famosa y traicio-
nera “renta per cipita” que consiste en sumar a ricos y pobres para, después,
contentarse con sacar y comparar promedios engafiosos y perversos. A buena
hora, Sen logré sustituirlo por el ‘Indice de Desarrollo Humano” (IDFH), hoy
ya generalizado.

Pero quizis se quedé corto en lo de “humano” porque su IDH no llega a
entrar en esas caracteristicas mas propiamente “humanas” (humanistas, quizds
dirfan otros) arriba mencionadas. Sus indicadores sélo se refieren a individuos,
prescindiendo de si saben relacionarse o no entre si y con los demds. Apuntan
mads al vivir y crecer como individuos que al convivir bien, que es un elemento
tan fundamental para crecer en humanidad y para hacerlo en sintonia con la
Madre Tierra.

¢Qué otros indicadores necesitamos para abarcar también estas otras di-
mensiones? Tenemos al menos otras dos vetas: una, que se refiere a la calidad
de las relaciones sociales, y otra que se refiere a la calidad de las relaciones con
la naturaleza, la Madre Tierra.

En la primera veta podrian incluirse, quizds, algunos de los indices de
gobernabilidad desarrollados por el Programa de las Naciones Unidas para el
Desarrollo (PNUD), particularmente aquellos que aparecen en el subindice de
Participacion y en el de Estabilidad Politica. Estos pueden aproximarse en un
sentido cercano al concepto de “buen gobierno” (nombre mucho mas amigable
que ese abstracto anglicismo “gobernanza”).
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En la segunda, también podrian entrar algunos indicadores asociados con
el desarrollo sostenible, y otros que ya se estdn desarrollando en el marco de lo
que la CPE 2008 del Ecuador ha llamado sugerentemente los “Derechos de la
Naturaleza”.

En ambas vetas ya se han hecho intentos de cuantificacién, al menos dentro
de escalas ordinales. Sin embargo, si entramos en los aspectos mds afectivos de
la convivencia, es dificil pensar en indicadores universales y transculturales. Se-
guramente tendrdn que disefiarse mds bien indicadores o aproximaciones mds
cualitativas para cada realidad social y cultural.

Como punto de partida, la mejor via podria ser que, al interior de cada pueblo
y cultura, se desarrollen y expliciten los valores mas queridos por los pueblos que
la viven (como se ha hecho en Bolivia con el suma qamaiia); y, a partir de ellos, se
podrian explicitar algunas relaciones deseables de convivencia sobre las cudles sea
posible averiguar si se cumplen o se violan. Estas relaciones se pueden aplicar,
por ejemplo, a la convivencia dentro de la comunidad, a la administracién de la
justicia o incluso en la celebracién conjunta de rituales de produccion.

En algin momento habrd que incluir también indicadores de tipo inter-
cultural, inter-género, inter- otras categorias que muestren la calidad de la
relacion, reciprocidad, equidad, convivencia, etc.; entre los que —por una u otra
la razén- son distintos. Por ejemplo, por su lugar de origen, género, filiacién
religiosa o politica, identidad y habitos culturales, posicién social y econémica,
etc. La diferencia entre los sujetos y los grupos, a que los diversos interlocutores
pertenecen, es casi siempre parte de toda relacién de convivencia; empezando
por esa unidad minima que hace personas (jagi) a los aymaras, como es la pareja
complementaria chacha-warmi.

En otro rincén del mundo, el reino de Butin, un pequefio pais budista en
medio de los Himalayas, tan distante y a la vez tan semejante a la Bolivia andina,
encontramos otro ejemplo inspirador. Alli se ha decidido, hace apenas cuatro
afos, basar su sistema de indicadores en algo comparable a nuestro suma qamaia,
pero que alli llaman indicadores de la Felicidad Nacional Generalizada (Gross
National Happiness o GNH, en inglés). Segun Dasho Karma Ura (2009), estos
indicadores se distribuyen en las nueve dimensiones siguientes:

Bienestar psicoldgico
Uso del tiempo
Vitalidad comunitaria
Cultura
Salud
Educacion
Diversidad ambiental
Nivel de vida

Buen gobierno
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Advertencia final

Uno de los principales obsticulos para lograr que ese convivir bien llegue a to-
dos —incluyendo los componentes éticos, afectivos y de apertura a los distintos,
arriba sefialados— es obviamente la estructura dominante de poder, tanto en su
dimensi6én econémica como politica, la cual coloca a un grupo en el candelero y
acapara para si en menoscabo de los otros. De cara a la accidn, la consecuencia,
igualmente obvia, es que no es posible lograr el objetivo de convivir bien sin
incidir a la vez en esa estructura social, politica y econémica, para evitar que
ocurran las exclusiones. S6lo un cambio estructural en la propia piramide socio-
econémica podrd facilitar un cambio igualmente estructural en todo nuestro
sistema de convivencia. Este es el hueso mds duro de roer.

Ello no quiere decir, sin embargo, que todo se reduce a sélo el factor socio-
politico ni al econémico. Las demas dimensiones, que pasan por la capacidad de
vincularnos de manera constructiva con los distintos, tienen también su propia
esfera y tareas especificas. Por ejemplo, en algunos regimenes socialistas se logrd,
aparentemente, achicar las diferencias sociales y econémicas. Pero cuando se
pretendi6 reducir y resolver toda la problematica en la esfera de las relaciones
de clase, ignorando otras dimensiones, se cre6 un caldo de cultivo para el con-
flicto inter-étnico que explot6 en muchos escenarios poco después de la caida de
esos regimenes socialistas. Por otra parte, sin embargo, serd también imposible
resolver todos esos otros problemas de convivencia si no se afronta y supera a
la vez esa desigualdad en la estructura general de poder.

Bibliografia

ALAI (Agencia Latinoamericana de Informacién, Quito)

2010 América Latina en Movimiento, N° 452, especial sobre Sumak kawsay:
recuperar el sentido de la vida.

Bertonio, Ludovico

1612/1984 Vocabulario de ln lengua aymara. Edicion facsimilar con Introduccién
de Xavier Albé y Félix Layme. Cochabamba (Bolivia): CERES, IFEA

y MUSEF.

Bolivia

2009 Constitucion Politica del Estado. La Paz.

De Lucca, M.

1987 Diccionario Prdctico Aymara-Castellano y Castellano-Aymara. La Paz/

Cochabamba: Los Amigos del Libro

Karma Ura, Dasho

2009 Gross National Happiness, Center for Butan Studies. En www.grossna-
tionalhappiness.com



144 HORIZONTES UTOPICOS DEL VIVIR BIEN

Layme P., Félix

2004 Diccionario bilingiie aymara castellano. La Paz: Consejo Educativo
Aymara.

Lira, Jorge

1941/1982  Diccionario Kkechuwa-Espaiiol. 2* edicion autorizada por el autor.
Bogota: Secretaria Permanente del Convenio “Andrés Bello”,
Instituto Internacional de Integracién, Instituto Andino de Artes
Populares.

Mauss, Marcel

1923-1924 Essai sur le don. Forme et raison de I’échange dans les societés archaiques.
1* ed., L’Année Sociologique.

Medina, Javier

2001a La comprension indigena de la buena vida. La Paz: PADEP-GTZ.

2001b La comprension guarani de la buena vida. La Paz: PADEP-GTZ.

2002 La via municipal hacia la buena vida. La Paz: PADEP-GTZ.

Melia, Bartomeu

1987 La tierra sin mal de los guaranis. Asuncién: Suplemento Antro-
poldgico.

Temple, Dominique

2003 Teoria de la reciprocidad. La Paz: PADEP-GTZ. 3 volumenes.

Yampara, Simén, comp.

1991 Naciones autdctono originarias: vivir'y convivir en tolerancia y diferencia.

La Paz: Ed. Qamai-pacha, CADA.



Solidaridad: el renacimiento de un viejo
concepto socialista’

Nino Pagliccia’

“Enséiiame un capitalista y yo te enseiiaré un chupasangre”
Malcolin X

Introduccion

Como aquel viejo personaje de una de esas peliculas de comedia, que exhala un
ultimo suspiro frente al alivio de los presentes y, de pronto, asombrosamente abre
los ojos y busca aire para murmurar nuevamente otro adids, asi es como el capita-
lismo casi “estira la pata” como resultado de su reciente crisis de finales de 2008.

Justamente, en uno de sus tltimos libros, el ganador del Premio Nobel de
economia 2001, Joseph Stiglitz afirma que “la economia global acaba de tener
una experiencia cercana a la muerte”. (Stiglitz 2010, p. 275). Si el término “eco-
nomia global” estd siendo utilizado como eufemismo para capitalismo, podria
decirse mis precisamente que el capitalismo esta siendo mantenido en vida por
un equipo de respiracion asistida’. Otro ganador del Premio Nobel de econo-
mia (2008), Paul Krugman, coloca la crisis de 2008 en un contexto histérico y
mundial, llegando a la conclusién de que todas las crisis tienen la misma causa
basica: una falla en el sistema financiero debida a la repentina falta de confianza
en el libre mercado. (Krugman 2009).

1 Texto original en inglés. Traduccidn al espafiol de Andrea Baudoin F.
Investigador en el Programa: “Investigacién Global en Salud” de la Universidad de British
Columbia (Canadd). Colabora en el Proyecto cubano sobre “Salud Global”.

3 Ellenguaje utilizado por los comentaristas es muy interesante: también se han referido a la
economia como algo que estd “reviviendo lentamente”.
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Estos dos economistas apelan a la implementacién de una serie de reformas,
entre ellas incluyen un papel mds fuerte y estratégico del Estado para restaurar
la confianza de los inversores en la economia. Esto, en otras palabras, quiere
decir tranquilizar a los capitalistas en torno al hecho de que sus intereses no
seran amenazados. Pero, la confianza de las corporaciones en el Estado v, apa-
rentemente, en el libre mercado tiene sus limites, pues las corporaciones mas
poderosas estin utilizando lobbies bastante fuertes y frecuentes para supervisar
las politicas publicas y asegurarse de que sus intereses no sean —en verdad— per-
turbados. La industria farmacéutica, entre otros centenares de casos, tiene un
lobby asi de poderoso.*

La fianza recientemente pagada por el Estado a las instituciones financieras
estadounidenses y britdnicas, muestra que la intervencion estatal es posible y se
encuentra disponible pero sélo cuando el “libre” mercado se encuentra en riesgo.
Aparentemente, la racionalidad capitalista considera que el papel del Estado es
aceptable para garantizar el bienestar de las corporaciones, mientras niega al
mismo tiempo el bienestar individual. Pero, precisamente, las criticas hacia el
sistema capitalista se tornan mds serias cuando la vida de las personas estd en
juego. En un vasto ensayo para Monthly Review, el epidemiélogo de Harvard,
Richard Levins, hace una pregunta crucial “:Es acaso el capitalismo una enfer-
medad?” (Levins 2000). Explorando la evolucién, la ocurrencia y la diseminacién
de enfermedades en el mundo, Levins observa que —aunque tengamos un gran
conocimiento médico, entendamos los factores sociales que determinan la salud
y que permiten el desarrollo de buenas politicas de salud-, las desigualdades en
términos de salud son todavia muy grandes y tienen consecuencias fatales para
muchas personas. Levins concluye que la mayor restriccion a la cual la salud
publica se enfrenta, estd determinada por las reglas basicas del capitalismo, y que
ninguna politica publica —sin importar lo urgente o necesaria que sea— deberfa
minar la rentabilidad del capitalismo.

Lamentablemente, la salud, que deberia ser considerada como un derecho
humano, es s6lo una mercaderia “comercializada” para producir un rendimiento
financiero. La recientemente aprobada reforma de salud en los Estados Unidos
es un buen ejemplo de la imposibilidad de poder alcanzar cambios radicales,
cuando de por medio estdn las restricciones que pone el sistema capitalista’.

4 Eljefe del Jobby de la industria farmacéutica gan6 dos millones de délares durante cinco afios,
antes de ser despedido. Parte de su trabajo consistia en combatir cualquier propuesta para
disminuir el precio de los productos, incluyendo a este efecto permisos de importacién o
negociaciones gubernamentales sobre los precios. Perdié su trabajo por falta de eficiencia.
http://www.nytimes.com/2010/02/13/health/policy/13pharm.html

5 El proyecto de ley para reformar el sistema de salud, que no proporciona una cobertura
universal, pas6 por un estrecho margen de siete votos, después de haber hecho importantes
concesiones a las compafifas privadas de seguros, hospitales y compaiifas farmacéuticas.
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De hecho, el proyecto de ley ha creado, por ley, 30 millones de “consumidores”
suplementarios de seguros de salud, camas de hospital y prescripciones o recetas
para medicamentos producidos por corporaciones privadas. El New York Times
reporta que “un gran nimero de Jobbies hospitalarios, implicados en los acuerdos
con la Casa Blanca, dijeron que se entendia como condicién para su apoyo el que
la ley final no incluya ni un plan de salud controlado por el Estado que pague las
tarifas de Medicare, que representan generalmente 80% de las tarifas del sector
privado, ni que sea controlado por el secretario de salud y servicios humanos”.
Este es precisamente un ejemplo de equipo de respiracion asistida necesario para
mantener vivo al capitalismo, y a los capitalistas, sugiriendo asi —de forma bastante
literal- que el capitalismo necesita sacrificios humanos para poder mantenerse.

Simantener la salud fisica basica de las personas aparece como algo inalcan-
zable sin que alguien sea explotado o sacrificado, ¢cémo podemos esperar alcanzar
un estado de bienestar integral para todos? La respuesta es “No podemos”. Por
lo menos, no bajo un sistema capitalista.

En este ensayo, partimos de la premisa de que la contradiccién fundamental
del capitalismo es la dicotomia entre individualismo y bienestar. Si el bienestar
es el resultado de un sentimiento pleno de satisfaccién y felicidad en todos los
ambitos de la vida de un ser humano, entonces el individualismo —como valor
de la agenda capitalista— es un perjuicio al bienestar.

Por el contrario, el bienestar debe basarse en el principio de solidaridad. No
es, por ello, mera coincidencia que las nuevas constituciones de Latinoamérica se
refieran fuerte y frecuentemente a la solidaridad como valor subyacente de estas
nuevas sociedades; pues ella garantiza el “vivir bien” y una buena coexistencia
social (“buen convivir”).

La solidaridad como concepto histérico viene de la izquierda y, por lo
tanto, no forma parte de las politicas publicas de los gobiernos capitalistas.
De hecho, la ideologia capitalista percibe la solidaridad como una amenaza,
reduciendo su significado ante la opinién publica a una suerte de “treta”, “tdc-
tica” de diplomacia publica, o “propaganda” ideolégica a la cual califica de
“oportunista”.

La solidaridad como herramienta de politica exterior busca reemplazar
las nefastas politicas de reestructuracién neoliberales, frenar el despliegue de
las amenazantes bases militares, y cambiar la ayuda hegemoénica sometida a
condiciones. Por ejemplo, la Alternativa Bolivariana para las Américas (ALBA)
prueba que pueden existir intercambios y comercio fundados en un espiritu de
cooperacion.

Finalmente, la solidaridad como herramienta politica busca la dignidad y el
“buen convivir” de las sociedades.

En lo que sigue, exploramos el renacimiento de la solidaridad como una
herramienta politica, y de politica exterior, que sostiene promesas de realizacién
de aspiraciones legitimas para Latinoamérica.
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Individualismo y bienestar

Elindividualismo ha venido siendo reconocido, desde hace mucho tiempo, como
una condicién basica del ser humano. Los biélogos lo asocian al instinto de
supervivencia. Los sociélogos lo ven como un estado primitivo en el desarrollo
de las sociedades. Los psic6logos lo fomentan como un signo de autoestima y de
libertad de espiritu. Los antropélogos se lo atribuyen a los grandes lideres. Los
legisladores lo protegen por leyes. Los moralistas lo consideran vil (en su forma
egoista), porque consideran que requiere expiacion; mientras otros lo ven como
parte de la naturaleza humana y, por lo tanto, como un mal necesario. Tal vez
exista algo de verdadero en estas visiones, pero sélo el sistema capitalista ha sido
capaz de hacer de él una doctrina. De alli que creemos que el individualismo es
una nocion politica, por cuanto se constituye en el fundamento de una ideolo-
gia politica; y cuando se convierte en principio y fin de la politica estatal, tiene
implicaciones sociales que impactan el bienestar de las sociedades.

Hay un amplio reconocimiento de que el individualismo esti asociado con
la ideologia capitalista. El Diccionario de la Herencia Americana de la Lengua
Inglesa (The American Heritage Dictionary of the English Language) define el
individualismo como una “doctrina que invoca la libertad, en relacién a la regu-
lacién del Estado, del individuo en la bisqueda de sus objetivos econémicos”; o
también como una “doctrina que sostiene que los intereses del individuo tienen
prioridad sobre los intereses del Estado o de un grupo social”. Y el Diccionario
Oxford lo define como “la teoria que favorece la entera libertad de accién y
creencia de cada individuo por sobre el control del Estado”. De forma concisa,
el individualismo es s6lo una forma mds de describir la doctrina econémica del
laissez~faire.

El individualismo no es necesariamente el mejor rasgo de la naturaleza
humana, pues puede degenerar muy ficilmente —si las condiciones son ade-
cuadas— en comportamientos egoistas y en avaricia. Estas son, efectivamente,
caracteristicas que han sido atribuidas a crimenes financieros de gran escala®. En
casos extremos, puede generar comportamientos disfuncionales cuando algunos
de los miembros de la sociedad desarrollan sentimientos de exclusién. De hecho,
una de las causas mas comunes de suicidio es atribuida a un sentimiento de falta
de afecto y de alienacion. Por otro lado, los asesinatos causales y/o los suicidas
son, generalmente, descritos como “solitarios””’.

6 Un ejemplo es el muy conocido caso de Bernard Madoff, quien convirti6 su negocio en un
gigantesco esquema Ponzi que defraudé a miles de inversores de billones de délares. En el
2009 fue sentenciado a 150 afios de prision.

7 Elsuicidio es un problema de salud publica que afecta sobre todo a los jévenes y es frecuen-
temente asociado con asesinatos casuales o masivos. Robert Hawkins, de 19 afios, maté ocho
personas antes de suicidarse en Omaha en el 2007. La nota que dej6 al suicidarse decia: “Soy
una mierda”, y la dltima frase de la nota “Ahora, seré famoso.”
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No se esta tratando de explicar las causas de comportamientos disfuncionales
individuales, ni tampoco de culpar a individuos que pueden ser considerados como
un co-producto no deseado de su entorno social. Simplemente se estd sugiriendo
que hemos creado sociedades cuyo sistema politico se basa en, y en realidad incita,
el mas débil de los rasgos humanos a tal punto que, a su turno, permite que sus
miembros se sientan excluidos y sean llevados a adoptar reacciones extremas.

Promover la individualidad sea a través de una buisqueda indiscriminada
de riquezas, de la aprobacién del racismo, de la indiferencia hacia los asuntos
de género y ambientales, del establecimiento y legitimacién de un sistema de
clases, de politicas deshonestas, de un sentido ficticio de democracia, y/o a través
de la explotacién, solo puede conducir a sociedades fragmentadas, indiferentes
y malsanas. La promesa social de un individuo realizado gracias a la libertad,
al éxito, a los derechos humanos, a la igualdad y a la salud parece ser mas una
excepcion que una norma en las sociedades capitalistas.

Puede uno preguntarse entonces, ¢individualismo puede ser consistente
con bienestar? No cabe duda de que la salud y el bienestar son afectados por las
condiciones sociales imperantes. Todo un cuerpo de investigacién encabezado
por la Organizacién Mundial de la Salud (OMS) estudia formas de reducir las
desigualdades en salud mediante la propia intervencion sobre los factores sociales
que tienen un impacto sobre la salud. (Wilkinson & Marmot 2003; OMS 2008).
De forma mis precisa, el informe del 2008 de la OMS afirma que “la desigual-
dad en lo que se refiere a condiciones cotidianas de vida son determinadas por
estructuras y procesos sociales mas profundos ... la desigualdad es sistémica,
producida por normas sociales, politicas y practicas, y practicas que toleran o
hasta promueven una distribucion desigual del acceso al poder, a las riquezas y
otros recursos sociales necesarios”. (p. 109).

Ademis, la cohesion social —ampliamente definida como el nivel de cerca-
nia y confianza en las relaciones entre individuos, basado en valores comunes
y los sentimientos de mutuo apoyo, seguridad y pertenencia—, es vista también
como determinante para la salud de una poblacién. De hecho, la cohesién o
integracion social® es el centro de las investigaciones de epidemiélogos sociales
que estudian a la vez una definicién operacional y sus impactos potenciales en
la salud publica.

J. Fraser Mustard, presidente fundador del Instituto Canadiense de Investi-
gacién Avanzada (Canadian Institute for Advanced Research), afirmé que un “ca-
pitalismo basado en un individualismo al que le importa poco el ambiente social
y sus efectos en el ciclo de vida de los individuos, tendera a crear desigualdades
considerables en la distribucién de renta y contribuira a la erosién de la confianza
y la cohesion de la sociedad.” (Mustard 1999, p. 342). En otros términos, donde
el individualismo es fuerte, la cohesion social tiende a ser débil.

8  Otros investigadores utilizan el término de capital social.
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En su polémico libro “Bowling alone”, Robert Putnam observa que la co-
hesion social en los Estados Unidos habia disminuido en las dltimas tres décadas
del siglo XX. (Putnam 2000). Mientras que la conclusién es corroborada por
diversas observaciones empiricas, las causas atribuidas a esta disminucién son
poco probables. Por ejemplo, entre ellas se menciona el acceso de las mujeres
al mercado del trabajo, los derechos civiles, los movimientos anti-guerra, y el
aumento del bienestar entre otras causas. De forma mads intuitiva, estos elementos
son manifestaciones o resultados de una sociedad dividida. De hecho, algunos
investigadores han hallado que la desigualdad econémica estaria probablemente
ligada a los niveles bajos de cohesion social. (Kawachi et al. 1997).

Por lo tanto, la sugerencia de Putnam de aumentar la cohesién social por
medio de un aumento de las actividades sociales de entretenimiento (como el
bowling, por ejemplo), puede ser considerada un esfuerzo indtil. En una resefia
sobre el libro de Putnam, Muntaner y Lynch, refiriéndose a un contexto socio-
politico mas amplio, concluyen que:

Las sociedades de clases y razas, en las que el bienestar de algunos depende de la
relativa privacién de los otros, son politicamente inestables y tarde o temprano
generan conflictos. ... Existe un grado de cohesién limitada. .. las clases trabajadoras
y los grupos subordinados de género, raza o etnia tolerardn antes que implicarse
en una disensién politica con los propietarios ricos o los grupos dominantes de
género, raza o etnia. De este modo, los esfuerzos que los cientistas sociales de hoy
hacen para presentar modelos que proclaman una realidad diferente van a probarse
inutiles, como lo fueron los de sus homélogos en el siglo XIX. (Muntaner and Lynch
2002, p. 266).

Las palabras de Muntaner y Lynch parecen estar apoyadas empiricamente
en los acontecimientos politicos en Latinoamérica; si no en términos de conflicto
al menos en términos de disension politica, con el objetivo de transformar las
sociedades de clases. Paises como Venezuela, Bolivia, Ecuador y, hace mucho
tiempo, Cuba se han rebelado contra el apartheid del individualismo y estin
desarrollando sus propios modelos de desarrollo social, cuya idea central es la
nocion de solidaridad tanto dentro de cada pais como entre paises.

Solidaridad

Basta con el simple sentimiento de solidaridad, nacido de la conciencia de la identidad de
su situacién de clase, para crear y mantener unido entre los obreros de todos los paises
y lenguas un solo y dnico partido: el gran partido del proletariado. Engels (1885)

El soci6logo Emile Durkheim predijo que con el desarrollo y el creci-
miento de sociedades humanas cada vez mds complejas, la interdependencia
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originada por la divisién del trabajo causaria un sentido de altruismo y cohesién
que llamé “solidaridad organica”. Esta evolucionaria hacia organizaciones no
gubernamentales y voluntarias que servirian de puente entre el individuo y el
Estado. (Durkheim 1984 [1893]). Lamentablemente, esta hip6tesis parece no
haberse realizado. Como reportaba un estudioso de los trabajos de Durkheim:
“la condicién posmoderna se caracteriza por la anomia, por la falta o la presen-
cia extremamente débil de solidaridad orginica y un individualismo excesivo”.
(Varga 2006). Con algunas excepciones, la mayoria de las organizaciones no
gubernamentales (ONG) présperas son hoy —en su mayoria— un arma mads del
Estado, y demuestran un comportamiento capitalista similar al de este altimo’.
Mientras que el individualismo tiene su origen en un supuesto atributo basico del
ser humano, la solidaridad tiene el suyo en un atributo social basico. El concepto
de “solidaridad” se le debe al fil6sofo francés Pierre Leroux (1797-1871), quien
también introdujo el “socialismo” como una idea popular. (Le Bras-Choppard
1992). Esto establece una clara asociacion entre el pensamiento de la izquierda
y la solidaridad; esta fue mas adelante consolidada conceptualmente por el po-
litico Léon Bourgeois (1851-1925) en su libro “Solidaridad” (Bourgeois 1896).
Aunque las ideas de Bourgeois no puedan ser vistas como solidaridad de clases,
en el sentido marxista, ellas reconocen tempranamente el importante papel del
Estado como proveedor de bienestar social; un cambio dristico en relacion a las
practicas imperantes de compasion y caridad asociadas a la clase capitalista.

La solidaridad no es el resultado de una evolucién social natural, sino el
desarrollo de una conciencia social basada en la conviccién de que los problemas
sociales pueden ser resueltos por la fuerza de la unidad y por la lucha en torno
a una causa comun. Por lo tanto, la verdadera solidaridad es lo contrario del
individualismo; y no podria subsistir con base en la explotacién. Por dltimo, la
solidaridad trasciende la cohesién social en la medida que le agrega una con-
ciencia politica.

El papel de la solidaridad como prictica ha sido descrito como una dimensién
de un espacio mis amplio en el cual la sociedad puede ser caracterizada por una
mezcla de solidaridad, socialismo y caridad. (Pagliccia 2008a). Por ejemplo, una
sociedad bondadosa (solidaridad) y progresista, comprometida con el bienestar
de sus miembros (socialista), no necesita caridad. El escritor politico Eduardo
Galeano explica sucintamente que “a diferencia de la solidaridad, que es hori-
zontal y se ejerce de igual a igual, la caridad se practica de arriba-abajo, humilla
a quien la recibe y jamads altera ni un poquito las relaciones de poder.”

9  Eneste momento, la Cruz Roja Canadiense estd siendo examinada por alegaciones que dicen
que no pagé y abusé de albailes durante las obras de reconstruccién en Indonesia después
de la destruccién del tsunami del 2004. También, se ha reportado que el gobierno de los
Estados Unidos financia ONG y “firmas contratistas” para desestabilizar a los gobiernos
“poco amistosos” de Latinoamérica y de otros lugares del mundo.
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Los nuevos desarrollos politicos en Latinoamérica demuestran vividamente
el renacimiento de la solidaridad como un componente importante para un estado
de bienestar, digno de todos los ciudadanos. No cabe duda de que este bienestar
es el objetivo principal de Venezuela, Ecuador, Bolivia y Cuba, como se puede
observar en sus respectivas constituciones y como ha sido demostrado por sus
acciones en las areas de salud, educacién y programas de bienestar social.'

De forma contrastante, en el preimbulo de la constitucién de los Estados
Unidos se lee: “Nosotros, el Pueblo... fomentar el bienestar general... para
nosotros mismos y nuestra Posteridad...”. Una nota de clarificacién del término
bienestar, segin el Diccionario de la Herencia Americana (American Heritage
Dictionary), lo define como “salud, felicidad o prosperidad”. Pero, curiosa-
mente, mds adelante dice “bienestar en el contexto actual también significa
esfuerzos organizados por parte de organizaciones publicas o privadas para
beneficiar a los pobres o para brindar asistencia publica. Este no es el sentido
de la palabra utilizado en la Constitucién”. (http://www.usconstitution.net/
glossary. htmI#WELFARE). Por supuesto, esta ultima observacién indica que no
se trata de una sorpresa. Paradéjicamente, la constitucion de los Estados Unidos
parece tener el poder de modificar el idioma inglés con nuevas acepciones de
sus palabras. Es importante enfatizar la importancia de las constituciones en la
medida en que ellas reflejan valores nacionales. Y son estos mismos valores los
que promueven hacia los otros paises mediante la politica exterior.

Las constituciones de Venezuela, Ecuador, Bolivia y Cuba contienen una
distincion suplementaria que las diferencia de las constituciones que han alojado
en lo previo a la ideologia capitalista. En efecto, enfatizan explicitamente el papel
de la solidaridad hacia sus compatriotas y hacia otros paises bajo la forma del
internacionalismo'!. No hemos encontrado ni una sola referencia a la solidaridad
en la constitucion de los Estados Unidos'.

10 El articulo 14 de la Constitucién ecuatoriana utiliza la expresién quechua “sumak kawsay”
(vivir bien). El articulo 8 de la Constitucién boliviana utiliza la expresién aymara “suma
qamaiia” (vivir bien), “dandereko” (vida armoniosa) y “teko tavi” (buena vida), asi como la
expresion “bienestar comin” en espafiol. El articulo 3 de la Constitucién venezolana esta-
blece la educacién y el trabajo como procesos para alcanzar la “prosperidad y el bienestar
del pueblo”. Otros articulos garantizan el derecho a la salud como, por ejemplo, el articulo
50 de la Constitucién cubana. Estos paises se encuentran hoy pricticamente libres de anal-
fabetismo.

11 La frecuencia de uso del término “solidaridad” en las constituciones de estos paises es de
13, 13, 14 y 2 veces, respectivamente. La frecuencia de esta palabra en la Constitucién cu-
bana puede parecer baja en contraste con el hecho de que tiene un predmbulo claramente
marxista-leninista basado en el internacionalismo proletario. Puede comprarse esto con la
Constitucién de Chile que, por ejemplo, inicamente utiliza el término solidaridad en el
sentido y significado de “conjuntamente”.

12 Nos referimos a los Estados Unidos, en este capitulo, como un simbolo representativo del
sistema capitalista.
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Los Estados Unidos no parecen tener una cultura de la solidaridad sino,
mas bien, una larga cultura de individualismo. Esto demuestra que los Estados
Unidos muy raramente califican algun aspecto de sus politicas exteriores como
si fuera solidaridad; prefieren mds bien la nocion de “ayuda” que, generalmente,
estd sujeta a condiciones politicas y favorece colocar un pie firme del imperia-
lismo es otros paises’’.

Mientras los gobiernos latinoamericanos utilizan programas sociales como
una expresion de la solidaridad entre el Estado y el pueblo —lo que refleja una
posicion anti-capitalista de politica interna—, la solidaridad para con otros pai-
ses refleja una posicién anti-imperialista en la politica exterior. La solidaridad
allende las fronteras es también un reconocimiento de valores compartidos de
justicia y de compromiso con el respeto mutuo, la colaboracién y la soberania,
contrariamente a la globalizacién neoliberal. La solidaridad internacional de
Cuba ha sido parte de su politica exterior durante los tltimos cincuenta afos, y
ha sido frecuentemente vista como algo cotidiano. Las misiones médicas de Cuba
empezaron al comienzo de los sesentas y contintan realizandose hasta el dia de
hoy (se acentuaron fuertemente durante los noventas, después del colapso del
bloque socialista). Hoy la colaboracién de Cuba en el drea de salud representa
una gran variedad de iniciativas que incluyen educacién médica'¥, servicios
especializados”, programas de respuesta a desastres'®, y colaboracién trilateral
que incluye a un segundo pais —ademas de Cuba— en la ayuda a un tercer pais.
(MEDICC n.d.; Huish y Spiegel 2008; De Vos, et al 2007).

El gobierno venezolano es también un participante activo de la solidaridad
internacional como herramienta de politica exterior. De hecho, Venezuela y
Cuba son “naturalmente” grandes socios en la colaboracién trilateral: Vene-
zuela maneja recursos financieros abundantes y Cuba tiene una gran riqueza
en recursos humanos y tecnolégicos. Por ejemplo, recientemente, Venezuela
y Cuba desarrollaron juntos plantas industriales en Africa Occidental, con el
objetivo de desarrollar productos biolégicos capaces de combatir el vector de la

13 Nos parece particularmente doloroso que la muy conocida Ley Helms-Burton de 1996, que
legisla el bloqueo econémico de los Estados Unidos sobre Cuba, tenga el cruel y mal-llamado
nombre de “Ley de la Libertad Cubana y Solidaridad Democritica”.

14  Cuba provee educaciéon médica gratuita a mds de diez mil estudiantes extranjeros en la Escuela
Latinoamericana de Medicina (ELAM) en La Habana desde 1999.

15 Como el programa de restauracién de la vista que comenzé en el 2004.

16 Esta iniciativa provee asistencia inmediata a zonas afectadas por desastres. Un ejemplo
dnico de este tipo de colaboracién sostenible es el reciente despliegue de hospitales de
campo como consecuencia del terremoto que sacudi6 a Haiti en el afio 2010. 402 médi-
cos haitianos entrenados por cubanos y alrededor de 200 alumnos graduados de la ELAM
provenientes de 24 paises, entre los cuales se encuentran los Estados Unidos, se unieron
a casi 1000 médicos cubanos. De forma contrastante, el gobierno de los Estados Unidos
rechazé la oferta del gobierno cubano de enviar 1500 médicos después del huracin Katrina
en 2005.
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malaria en Africa. Esta ventaja relativa es también la base del Comercio Justo
de Venezuela y Cuba.

En este punto, debemos aclarar que no se estd considerando al comercio
internacional y a la solidaridad internacional como conceptos o procesos equi-
valentes. Tan sélo se esta sugiriendo que la “solidaridad” puede ser la “moneda
de valor” subyacente a las transacciones entre paises. Los beneficios sociales
recibidos por Venezuela de los servicios médicos cubanos, son obviamente con-
siderados mas valiosos en términos de vidas humanas que el petréleo a precio
reducido que Venezuela le vende a Cuba'’. De forma andloga, la ayuda venezolana
es invaluable cuando la “moneda délar” se retira. Esta es una politica exterior
concreta que refleja el espiritu detrds de la Alianza Bolivariana para los Pueblos
de Nuestra América (ALBA).'

El ALBA “estd basada en los principios de complementariedad (en vez de
competencia), solidaridad (en vez de dominacién), cooperacién (y no explotacién)
y respeto a la soberania (en vez de dominio empresarial). Y, el ALBA se basa en
la participacién ciudadana desde la base, puesto que los ciudadanos son ellos
mismos los que, a la vez, implementan y los que se benefician con los acuerdos”.
(Global Exchange n.d.). El ALBA acaba de implementar un mecanismo finan-
ciero que haria posible la renuncia a la dependencia del ya muy devaluado délar
americano, mediante la adopcién de una nueva moneda: el “SUCRE”". Pero,
simboélicamente, la region ha retirado el “valor délar” para reemplazarlo por una
nueva “moneda de valor”.

Es precisamente en términos financieros que los Estados Unidos conside-
ran la politica latinoamericana basada en la solidaridad como una amenaza a su
ideologia de individualismo capitalista y, en consecuencia, a su hegemonia en la
region. Como destaca Noam Chomsky: “Los Estados Unidos no crean progra-
mas constructivos en su propia esfera, por eso tienen que asegurarse de que sean
destruidos en otros lugares para acabar con la amenaza del buen ejemplo”.?

17  Venezuela provee también a través de la CITGO Petroleum Corporation , con base en Texas,
suministros de petréleo para calefaccién a bajo precio, para comunidades de escasos recursos
en los Estados Unidos.

18 EI ALBA es un proyecto de integracién regional creado por Venezuela, Cuba, Bolivia, Ni-
caragua, San Vicente y las Granadinas, Honduras, Ecuador, Dominica, Antigua y Barbuda,
que provee de una alternativa real al fallido modelo de la globalizacién corporativista.

19 “Sistema Unico de Compensacién Regional”. SUCRE es también otorgado como nombre
en honor a Antonio José de Sucre, figura emblemdtica de la lucha por la independencia de
Latinoamérica.

20  El Presidente legitimo de Honduras, Manuel Zelaya, fue depuesto en junio del 2009 durante
un golpe sospechado de haber sido financiado por el gobierno estadounidense. Zelaya fue
removido simplemente por causa de sus planes de llamar al voto para saber si una asamblea
constituyente deberfa haber sido establecida para reescribir la Constitucién. También, ha
sido reportado que el gobierno de los Estados Unidos estuvo implicado en el golpe de Estado
del 2002 contra el Presidente de Venezuela, Hugo Chivez.
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Finalmente, es interesante percatarse del lenguaje utilizado para reducir la
importancia de la solidaridad internacional. Algunos informes se refieren a la
prictica de la solidaridad como “politica simbdlica”, “treta”, “tictica”, “propa-
ganda ideoldgica”, “oportunista”, “retérica” y hasta “anti-americana” entre otras

expresiones’'. (Bustamante y Sweig 2008).

Conclusién

La gran division ideolégica entre capitalismo y socialismo es equivalente al
enorme abismo que existe entre individualismo y solidaridad. Asi, esto lleva a
preguntarse, ¢qué tipo de sociedades queremos para el siglo XXIy para el futuro?
Solo podemos responder basados en las evidencias que se tienen hasta ahora.

En medio de las politicas neoliberales fallidas que llevan hacia mas desigual-
dad de ingresos, pobreza y mortalidad infantiles en aumento, incapacidad de
proveer una buena salud para todos, discriminacién de género, deterioraciones
peligrosas del medio ambiente, invasiones desleales”?, abusos de los Derechos
Humanos, recientes escindalos de apropiacion de fondos a través de esquemas
financieros ilegales”’, numerosos observadores se preguntan —y hacia la crisis de
la estructura capitalista— sobre la validez del sistema capitalista. Muchos de ellos
no son siquiera marxistas.

El colapso del sistema capitalista estd intentando ser prevenido por inmensas
inyecciones de fondos, que generan un costo humano enorme. Sin las interven-
ciones de los gobiernos para preservar el sistema, las crisis actuales hubieran
sobrepasado en significado y en magnitud al colapso del bloque socialista.

La inestabilidad fundamental del capitalismo estd basada en la poco sélida
presuncién de que los individuos actian de forma racional, y que esas acciones
a su vez benefician a la colectividad. Sin embargo, la evidencia empirica muestra
que el individualismo como ideologia, no ha traido bienestar. De hecho, el indi-
vidualismo no resuelve; al contrario, mas bien crea desigualdades y contribuye
a dividir a las sociedades. Nada refleja mejor esta gran divisién que las violentas
reacciones provocadas por la reciente propuesta de reforma del sistema de salud

21  Estas expresiones estin reservadas inicamente para politicas progresistas al margen del mundo
capitalista. Puede contrastarse esto con el “compromiso” populista de Obama de reformar el
sistema de salud para proveer seguros a 30 millones de estadounidenses suplementarios. Hasta
donde sabemos, estas acciones no han sido llamadas “oportunistas” o “politica simbélica”.

22 Por ejemplo a Irak y Afganistdn.

23 Un sitio web hace una lista de docenas de escindalos financieros y corporativos incluyendo
al de Bernard Madoff, el de la ENRON, el de Conrad Black, el del Vatican Bank, el de Ro-
bert Vesco y muchos otros. http://projects.exeter.ac.uk/RDavies/arian/scandals/. Frecuen-
temente se hace referencia a las crisis financieras simplemente como “comportamientos
imprudentes”.
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del gobierno de Obama. Mientras el Presidente Obama trata de tranquilizar a
los estadounidenses conservadores con la reafirmacion del mantra capitalista del
individualismo?®, los republicanos de derecha lo acusan de ser socialista, y algunos
senadores demécratas han llegado a ser amenazados fisicamente. El hecho de
que esta oposicién feroz esté dirigida contra las reformas que beneficiarian de
manera directa a la poblacién —aunque sea en un grado parcial, la salud de las
personas— ello justifica plenamente el cuestionamiento de saber si el capitalismo
es o no una enfermedad. (Levins 2000).

Es contra este tel6n de fondo ideoldgico que se observa un cambio de para-
digmas en Latinoamérica (colonialmente llamada el patio trasero de los Estados
Unidos) hacia una postura contraria a las politicas neoliberales, mis soberana,
digna e independiente?. Este cambio de paradigmas estd siendo impulsado por la
nocion de solidaridad “no como un acto de caridad sino como un acto de unidad
entre aliados que combaten en terrenos diferentes con los mismos objetivos.”
(Samora Moisés Machel, primer Presidente del Mozambique independiente,
1975-1986). Es en este concepto de solidaridad que se sintetiza la nueva atméos-
fera socio-politica soberana que esta tratando de desplazar la hegemonia de los
Estados Unidos en la region.

De forma remarcable, el concepto de solidaridad entre el Estado y el indivi-
duo, y entre paises, estd conociendo un renacimiento en los dltimos afios al ser
explicitamente mencionado en varias de las nuevas Constituciones y politicas
exteriores latinoamericanas. Creemos que la solidaridad constituye un funda-
mento para crear relaciones internacionales mds durables, al estar basada en
valores universales de justicia social.

La solidaridad es el substrato que rodea a la sociedad en todos sus aspectos (fisico,
social, ecolégico y politico), en el cual el Estado no es el ejecutor del complejo militar-
industrial sino el vector de una nueva voluntad politica que provee liderazgo y empodera
al pueblo hacia una gobernabilidad sostenible. (Pagliccia 2008b. p. 178-9).

La solidaridad no ocurre por accidente. Tiene que ser cultivada entre el
pueblo. Asi, puede que este tipo de solidaridad “casera” sea un elemento funda-
mental del socialismo del siglo XXI.

24 Obama, en la vispera del voto sobre el nuevo plan de salud afirmo: “Estamos orgullosos de
nuestro individualismo, estamos orgullosos de nuestra libertad”. http://www.cbc.ca/world/
story/2010/03/21/us-healthcare-vote.html?ref=rss

25 Esimportante hacer desvanecer el mito de que algunos paises de Latinoamérica son “anti-
americanos”. La resistencia es dirigida hacia las politicas neoliberales del gobierno de los
Estados Unidos y su hegemonia imperialista, sin tener en cuenta “nacionalidades”. La
expresién “anti-americano” es engafiosa y sugiere erréneamente que el antagonista sea el
pueblo estadounidense.
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Para un nuevo estilo de vida en América Latina:
origenes basicos de otro sistema
del metabolismo social’

Ricardo Antunes’ y Ruy Braga’

América Latina resurge de las cenizas...

En las ultimas décadas del siglo XX, América Latina evidenci6 situaciones
realmente desastrosas, caracterizadas por indices elevados de pauperizacion,
de expulsion, desposesion, desempleo y pobreza tanto en el campo como en las
ciudades; y, en contrapartida, por un aumento desmesurado de la concentracién
de la riqueza, la expansion de la propiedad de la tierra, el crecimiento de los
agronegocios, el aumento de las ganancias y de los ingresos del capital.

Fue también un periodo de gran expansion de las empresas transnacionales
y del capital financiero que obtuvieron altas tasas de ganancia; y, ademds, de
implementacion de modelos econémicos que siguieron a la letra las recetas del
Fondo Monetario Internacional (FMI). Todo ello se dio en el marco de parla-
mentos degradados y de poderes judiciales en gran connivencia y complicidad
con las clases dominantes y sus polos activos de corrupcion.

Pero las recetas neoliberales han venido dando signos de agotamiento y los
pueblos de América Latina van ahora por delante de esos embates. Los paises
andinos, por ejemplo, experimentan y ejercitan nuevas formas de poder popular.
Hay varios ejemplos del avance de las luchas populares en Nuestra América.

Contra la arquitectura institucional electoral de las clases dominantes, los
pueblos indigenas, los “campesinos”, los campesinos sin tierra, los obreros, los

1 Texto original en portugués. Traduccién de Ivonne Farah.
Profesor de la Universidad Estatal de Campesinos (Brasil), autor de varios libros y publica-
ciones sobre trabajo. Colaborador de la Revista Proteo.

3 Profesor de la Universidad del Pacifico Sur (Brasil), autor de varios libros y publicaciones
sobre trabajo.
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trabajadores asalariados desposeidos, los desempleados y los trabajadores inde-
pendientes, han esbozado nuevas formas de accién y de lucha social y politica,
negindose a apoyar a gobiernos y grupos que han sido dominantes durante
mucho tiempo.

La historia empieza a ser redescubierta bajo otras maneras y formas. En los
Andes, espacio responsable de una cultura indigena secular e incluso milenaria
—cuyos valores, idearios y sentimientos son muy diferentes de aquellos estructu-
rados bajo el control y época del capital—, se estin ampliando las rebeliones, se
disenan nuevos ciclos de luchas, dando claras sefiales de contraposicion al orden
estructurado desde los inicios del dominio y explotacién coloniales.

En efecto, en la regién ha empezado a disefiarse una nueva forma de poder
popular auto-constituyente, moldeada desde la base. En Bolivia, por ejemplo,
los pueblos indigenas y los campesinos estin rompiendo con el conservadurismo
y la sujecién. Heredero de una tradicién revolucionaria, el pueblo boliviano ha
dado muestras de mucha fuerza y rebeldia en un proceso de avance popular cada
vez mas amplio.

En Venezuela, los trabajadores asalariados pobres de las colinas de Caracas
avanzan en su organizacion social como forma alternativa de poder en las em-
presas, en los barrios populares, en las comunidades; con ello van ampliando su
acci6on y enfatizando sus rasgos anticapitalistas y antiimperialistas.

En Pert, los indigenas y campesinos han desencadenado varios levantamien-
tos contra el gobierno conservador y, junto con otros pueblos andinos, los pueblos
latinoamericanos estin ampliando los espacios de resistencia y rebelion.

En Argentina, durante la emergencia de las revueltas de diciembre de 2001,
observamos la lucha de los trabajadores desempleados, denominados “piquete-
ros”, que depusieron —junto a las clases medias empobrecidas—a varios gobiernos
en los dias que amenazaron a este pais.

Las rebeliones en México, desde Chiapas hasta la experiencia de la Comuna
de Oaxaca en 2005, la resistencia de los cubanos, la lucha del Movimiento sin
Tierra (MST) contra la propiedad de la tierra, de los agronegocios y sus productos
transgénicos, son otros importantes ejemplos de las luchas sociales y politicas
que florecen en América Latina. Esto, sin mencionar las luchas obreras urbanas
de los asalariados de la industria y de los servicios mercantilizados, o de los tra-
bajadores migrantes, que estan presentes en Brasil, México, Argentina; es decir,
en paises con un mayor grado de industrializacién.

Vale la pena recordar que América Latina fue el continente que primero
implement6 las medidas del pragmatismo neoliberal. En efecto, ya a mediados
de la década de los 70 —es decir, mucho antes del advenimiento de los gobiernos
de Ronald Reagan y de Margaret Thatcher—, el régimen terrorista de Estado
instituido por la dictadura de Augusto Pinochet (1973-1990) contaba entonces
con consultores econémicos provenientes de los principales centros estadouni-
denses de formacion y desarrollo de la ideologia neoliberal.



PARA UN NUEVO ESTILO DE VIDA 161

Una ola conservadora se propagé por el continente durante casi 20 afios,
extendiéndose desde México a la Patagonia. Gobiernos como los de Carlos
Salinas de Gortari (1988-1994), Carlos Sail Menem (1989-1999), Carlos An-
drés Pérez (1989-1993), Fernando Collor (1990-1992) y otros tantos, violaron
sistematicamente los derechos sociales a través de las “reformas” econémicas
que promovieron la privatizacion del capital estatal, la generacion del mercado
de la tierra, la desregulacion del mercado de trabajo, la financiarizacién de la
economia, la eliminacion de puestos de trabajo y el aumento de las desigualdades
sociales.

El ciclo de los gobiernos neoliberales, en América Latina, fue perdiendo
fuerza progresivamente a medida que la crisis financiera iniciada en diciembre
de 1994 en México se intensificaba, comprometiendo la relativa “estabilidad”
econémica de la region, y a medida que nuevas fuerzas sociales de resistencia
al neoliberalismo se iban fortaleciendo en el continente. La gran novedad en
relacion con la lucha anti-neoliberal en América Latina, estuvo asociada —desde
un inicio— con el resurgimiento de las luchas de los pueblos indigenas y cam-
pesinos.

El “Levantamiento de Chiapas”, en enero de 1994, no solo sirvi6 para
presentar al mundo al Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN), sino
también para mostrar el re-ingreso espectacular en la escena politica de los
pueblos y “comunidades” indigenas del continente.

A decir verdad, la dindmica anti-neoliberal a lo largo de los afios 1990 y 2000
estuvo marcada por el protagonismo de los movimientos sociales indigenas y
campesinos. E1 EZLN en México, la Alianza Patria Altiva y Soberana en Ecuador,
el Movimiento al Socialismo (MAS) en Bolivia y el propio Movimiento de los
Trabajadores Rurales Sin Tierra (MST) de Brasil, son ejemplos —aunque muy
desiguales— de ese resurgimiento de la lucha de los indigenas, de los campesinos
y de los trabajadores rurales. En algunos casos, estos movimientos y partidos
politicos se convirtieron en gobierno y constituyen, actualmente, experiencias
politicas decisivas como alternativas al neoliberalismo latinoamericano, no exen-
tas de dificultades y contradicciones. No obstante, su importancia es tal que la
dindmica de las luchas sociales y politicas del continente latinoamericano pasa,
sin lugar a dudas, por la trayectoria y destino de estos movimientos.

Las ensefianzas influyentes de Mariategui

Este nuevo protagonismo alcanzado por los pueblos y comunidades indigenas
y campesinas ya fue objeto de una sistematica reflexiéon por el marxismo latino-
americano. Su representacion original y pionera puede encontrarse en la obra
de José Carlos Maridtegui, marxista “heterodoxo” peruano que se dedicé en
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profundidad al tema indigena. Sélo a titulo de ejemplo, vale la pena recordar
un articulo publicado en el periédico Mundial, de fecha 17 de diciembre de
1926, titulado “Aspectos del problema indigena”, donde el marxista peruano
afirmaba:

La solucién del problema del indio tiene que ser una solucién social. Sus realizadores
deben ser los propios indios. Este concepto conduce a ver, por ejemplo, en la
reunién de los congresos indigenas un hecho histérico. Los congresos indigenas,
desvirtuados en los dos tiltimos afios por el burocratismo, no representan todavia un
programa; pero sus primeras reuniones sefialaron una ruta comunicando a los indios
de diversas regiones. A los indios les hace falta vinculacién nacional. Sus protestas
han sido siempre regionales. Esto ha contribuido en gran parte a su abatimiento.
Un pueblo de cuatro millones de hombres, conscientes de su nimero, no desespera
nunca de su porvenir. Los mismos cuatro millones de hombres, mientras no sean
sino una masa inorginica, una muchedumbre dispersa, serdn incapaces de decidir
un rumbo histérico (Maridtegui 1972: 105).

Junto a la constatacién de que la emancipacién del indigena sera obra de
los propios pueblos indigenas, Maridtegui afirmd, en otro articulo titulado:
“Principios de politica agraria nacional”, publicado en el mismo periédico de
techa 1 de julio de 1927, que las verdaderas bases del futuro socialismo peruano
se encuentran en los origenes étnicos y sociales de los pueblos y comunidades
indigenas:

Una nueva politica agraria tiene que tender, ante todo, al fomento y la proteccién
de la “comunidad” indigena. El “ayllu”, célula del Estado incaico, sobreviviente
hasta ahora, a pesar de los ataques de la feudalidad y del gamonalismo, acusa ain
vitalidad bastante para convertirse, gradualmente, en la célula de un Estado socialista
moderno. La accién del estado, como acertadamente lo propone Castro Pozo,
debe dirigirse a la transformacién de las comunidades agrarias en cooperativas
de produccién y de consumo. La atribucién de tierras a las comunidades tiene
que efectuarse, naturalmente, a expensas de los latifundios, exceptuando de toda
expropiacién, como en México, a los pequefios y atin a la de medianos propietarios,
si existe en su abono el requisito de la “presencia real (Idem: 109-110).

Y, en el articulo “Conclusiones sobre el problema indigena y las tareas que
se imponen” (Maridtegui 1969) el marxista peruano avanza en otras formula-
ciones:

El problema indigena se identifica con el problema de la tierra. (...). Existe, por
tanto, una profunda e instintiva reivindicacién indigena: la reivindicacién de la
tierra. Dar un caricter ordenado, sistemético, definido, a esta reivindicacién es la
tarea que tenemos el deber de realizar activamente. Las “comunidades” que han
demostrado bajo la opresién mds dura condiciones de resistencia y persistencia
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realmente asombrosas, representan en el Perd un factor natural de socializacién de la
tierra. El indio tiene arraigados habitos de cooperacién. Aun cuando de la propiedad
comunitaria se pasa a la apropiacién individual y no s6lo en la sierra, sino también
en la costa donde un mayor mestizaje actiia contra las costumbres indigenas, la
cooperacién se mantiene; las labores pesadas se hacen en comin. La “comunidad”
puede transformarse en cooperativa, con minimo esfuerzo. La adjudicacién a las
comunidades de las tierras de los latifundios, en la sierra, es la solucién que reclama
el problema agrario. (...).

Y agrega, mencionando otro tema central que articula la cuestién de la
comunidad indigena con el asalariamiento de la produccién en el campo:

En las haciendas explotadas directamente por sus propietarios, por medio de
peonadas, reclutados en parte en la sierra, y a las que en esta parte falta vinculo
con el suelo, los términos de la lucha son distintos. Las reivindicaciones por las que
debemos trabajar son: libertad de organizacion, supresion del ‘enganche’™, aumento
de los salarios, jornada de ocho horas, camplimiento de las leyes de proteccién del
trabajo. S6lo cuando el pedn de hacienda haya conquistado estas cosas, estara en el
camino de su emancipacién definitiva.

Y, tratando la problemitica de la organizacién, recuerda que:

Es muy dificil lograr que la propaganda sindical penetre en las haciendas (...)
Ninguna asociacién que no acepte el patronato y tutela de los propietarios y de la
administracién es tolerada; y en este caso sélo se encuentran las asociaciones de
deporte o recreo. Pero, con el aumento del trifico automovilistico se abre poco a
poco una brecha en las barreras que cerraban antes la hacienda a toda propaganda.
De ahi la importancia que la organizacién y movilizacién activa de los obreros
del transporte tiene en el desarrollo del movimiento clasista en el Perd. Cuando
las peonadas de las haciendas sepan que cuentan con la solidaridad fraternal de
los sindicatos y comprendan el valor de éstas, ficilmente se despertard en ellos
la voluntad de lucha que hoy les falta y de que han dado pruebas més de una vez
(1969: 42-44).

Preocupado por la necesidad de buscar los lazos de identidad entre indigenas
y trabajadores urbanos y rurales —dado que muchos de ellos también provienen
del universo indigena— Mariitegui afirmé que:

En el Pert, la organizacién y la educacién del proletariado minero es con la
del proletariado agricola una de las cuestiones que inmediatamente se plantean.

4 Método de trabajo de naturaleza servil presente principalmente en las regiones de la costa
de la agricultura peruana y que consiste en obligar a los trabajadores rurales a comprar sus
medios de subsistencia exclusivamente de los propietarios de tierras; situacién que convierte
al trabajador en dependiente del latifundista debido a su endeudamiento.
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(...). La labor, en todos sus aspectos, sera dificil; pero su progreso dependera
fundamentalmente de la capacidad de los elementos que la realicen y de su
apreciacion precisa y concreta de las condiciones objetivas de la cuestién indigena.
El problema no es racial, sino social y econémico; pero, la raza tiene su rol en él y
en los medios de afrontarlo” (idem: 45).

Y concluye:

Una conciencia revolucionaria indigena tardara quizds en formarse; pero una vez que
el indio haya hecho suya la idea socialista, la servira con una disciplina, una tenacidad
y una fuerza en la que pocos proletarios de otros medios podrin aventajarlo ( ... )
Hay que dar a las poblaciones indigenas o negras esclavizadas —dijo un compaiiero
del Brasil-la certidumbre de que solamente un gobierno de obreros y campesinos de
todas las razas que habitan el territorio, los emancipari verdaderamente, ya que sélo
este podrd extinguir el régimen de los latifundios y el régimen industrial capitalista
y librarlos definitivamente de la opresién imperialista (Idem: 46).

Es decir, contra cualquier vision excluyente, sea del protagonismo de los in-
digenas, sea de los campesinos, de los trabajadores o del proletariado, Maridtegui
supo mirar las realidades latinoamericanas buscando las claras conexiones entre las
dimensiones de clase y etnia, ademads de captar las particularidades y singularidades
de nuestra formacién histérica, haciendo que el marxismo latinoamericano avan-
zara de forma inédita hacia temas que, hasta entonces, habian sido pricticamente
ignorados por los paises capitalistas centrales. En este sentido, ciertamente, algunos
valores basicos de la produccion comunal y del modo de vida de los indigenas la-
tinoamericanos estdn, de alguna manera, presentes en mayor o menor grado en la
lucha actual por el socialismo del siglo XXI que se despliega en América Latina.

¢Cuiles serian, entonces, los contornos més generales en la construccion de
un nuevo sistema de metabolismo social que sea contrario al mundo destructivo
del capital? Y, ;en qué medida esos valores bésicos, fundamentales en la lucha por
el socialismo del siglo XXI, ya estaban presentes in statu nascendi en la produccién
comunal de los indigenas latinoamericanos?

El legado de Marx

La invencién societal de una nueva vida, auténtica y dotada de sentido, recoloca
—a inicios del siglo XXI- la necesidad de construccién de un nuevo sistema de
metabolismo social, de un nuevo modo de vida fundado en la actividad auto-
determinada, fuera de las reglas y constrefiimientos del mercado, del dinero y
del capital. Fundado en una forma de organizacion social basada en el tiempo
disponible para la produccién de bienes socialmente qtiles, en valores de uso
socialmente necesarios y, por tanto, contraria a la produccién heterodeterminada
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que se basa en el tiempo excedente para la produccién exclusiva de valores de
cambio para el mercado y para la reproduccion de capital
Mostraremos de manera mds precisa estos elementos fundantes de un nuevo
sistema de metabolismo social.
Sus principios constitutivos centrales se podrdn encontrar en un sistema
societal a ser erigido donde:
(i) el sentido de sociedad esté volcado a la atencién de las efectivas necesi-
dades humanas y sociales;
(ii) el ejercicio del trabajo sea sinénimo de auto-actividad, de actividad libre,
basada en el tiempo disponible.

Como el capital es un sistema de metabolismo econémico social totalmente
desprovisto de una orientacién humano-societal, aquel erigi6 un poderoso sistema
de control donde el valor de uso de los bienes producidos, acorde a las auténti-
cas necesidades humanas, fue totalmente subordinado al valor de cambio de las
mercancias; es decir, a las necesidades de reproduccion del propio capital.

Para que tal construcciéon fuese dominante, se produjo una subordinacion
estructural del trabajo al capital y su consecuente divisioén social jerarquizada
fundada sobre el trabajo asalariado y fetichizado.

Las funciones vitales de la reproduccion individual y societal fueron alteradas
profundamente, y en su lugar emergi6 un conjunto de funciones reproductivas —lo
que Mészaros (2002) denominé como “mediaciones de segundo orden”— donde,
desde las relaciones de género hasta las manifestaciones productivas materiales
y simbolicas (como las obras de arte) fueron subordinadas a los imperativos de
la valorizacién y de la reproduccién del sistema del capital.

Las mediaciones de primer orden, cuya finalidad es la preservaciéon de las
funciones vitales de la reproduccién individual y societal, tienen las siguientes
caracteristicas definitorias:

— “los seres humanos son parte de la naturaleza, debiendo satisfacer sus
necesidades elementales a través de un constante intercambio con la
propia naturaleza;

— Ellos son constituidos de tal modo que no pueden sobrevivir como in-
dividuos de la especie a que pertenecen (...) basados en un intercambio
sin mediaciones con la naturaleza” (Idem: 138).

Partiendo de estas determinaciones fundamentales, los individuos deben
reproducir su existencia a través de funciones primarias de mediaciones, esta-
blecidas entre siy en el intercambio e interaccion con la naturaleza, y dadas por
la ontologia singularmente humana del trabajo, a través del cual se desarrolla la
auto-produccion y la reproduccion social. Estas funciones vitales de mediacién
primaria o de primer orden incluyen:
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— la necesaria regulacién de la actividad reproductiva en combinacién con
los recursos existentes;

— la regulacién del proceso de trabajo, a través del cual el intercambio
comunitario necesario con la naturaleza pueda producir los bienes re-
queridos, los instrumentos de trabajo, los emprendimientos productivos
y el conocimiento para la satisfaccién de las necesidades humanas;

— el establecimiento de un sistema de intercambios compatible con las
necesidades requeridas e historicamente cambiantes, que busca optimizar
los recursos naturales y productivos existentes;

— la organizacién, coordinacién y control de la multiplicidad de activida-
des materiales y culturales, que apuntan a la atencién de un sistema de
reproduccion social cada vez mis complejo;

— el reparto racional de los recursos materiales y humanos disponibles,
en lucha contra las formas de escasez, a través de la utilizacién econé-
mica viable (en el sentido auténtico de economizar) de los medios de
produccién en sintonia con los niveles de productividad y de los limites
socioecondmicos existentes;

— la constitucién y organizacion de las reglas sociales destinadas a la totali-
dad de los seres sociales, junto con las demds determinaciones y funciones
de mediacion primarias. (Mészdros 2002: 139; Antunes 2010: 22/5).

Ninguno de estos imperativos de mediacion primarios necesitan del es-
tablecimiento de jerarquias, estructuras de dominacién y subordinacién, que
configuren el sistema de metabolismo societal del capital y sus mediaciones de
segundo orden.

La emergencia de este segundo orden de mediaciones corresponde a un
periodo especifico de la historia humana, que acabé por afectar profundamente
la funcionalidad de las mediaciones de primer orden al introducir elementos fe-
tichizadores y alienantes de control social metabélico. Esto porque el capital:

es un modo totalizante y dominante, y medio de mediacién reproductiva (...) que
subordina todas las funciones reproductivas sociales —desde las relaciones de género
y familia hasta la produccién material, incluyendo la propia creacién de obras de
arte— en el imperativo absoluto de la expansion del capital, o sea, de su propia
expansion y reproduccién como un sistema de metabolismo social de mediacién
(Mésziros 2002: 117).

La explicacion de esto se halla en su finalidad esencial que no es otra sino
“expandir constantemente el valor de cambio, al cual todos los demas —desde
las mds bdsicas e intimas necesidades de los individuos, hasta las mas variadas
actividades de produccion, materiales y culturales, a las que estdn involucrados—
deben estar estrictamente subordinados” (Idem:14).
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El valor de uso de los bienes socialmente necesarios se subordina a su valor
de cambio, que pasa a comandar la l6gica del sistema de metabolismo social del
capital. Las funciones productivas bésicas, tanto como el control de su proceso,
fueron radicalmente separadas de entre aquellas que producen y aquellas que
controlan. Como dice Marx, el capital operé la separacion entre trabajadores y
medios de produccién, entre el caracol y su caparazoén, profundizando la sepa-
racion entre la produccion orientada a la atencién de las necesidades humano-
sociales y las necesidades para la reproduccion del capital. (Marx 1971: 411)

Puesto que el capital ha sido el primer modo de produccién que cre6 una
légica que no toma en cuenta, de manera prioritaria, las reales necesidades sociales
—por lo que también se diferenci6 radicalmente de todos los sistemas de control
del metabolismo social previamente existentes, que orientaban su produccién
con prioridad a la satisfaccion de las necesidades de reproduccién humana-— el
capitalismo instaur6 un sistema orientado a su auto-valorizacion, que es inde-
pendiente de las necesidades reales de auto-reproduccion de la humanidad.

El segundo principio societal imprescindible es concebir el trabajo como acti-
vidad libre, como auto-actividad, con base en el tiempo disponible. Esto significa
que la nueva estructuracion societal debe rechazar el funcionamiento basado en
la separacién dicotémica entre tiempo de trabajo necesario para la reproduccién
social y tiempo de trabajo excedente para la reproduccion del capital.

Una sociedad solamente tendra sentido y sera efectivamente emancipada
cuando sus funciones vitales, controladoras de su sistema de metabolismo social,
sean ejercidas de manera auténoma por los productores libremente asociados
(Marx) y no por un cuerpo externo y controlador de esas funciones vitales. El
unico modo concebible desde una perspectiva del trabajo, serd a través de la adop-
cién generalizada y creativa del tiempo disponible. Desde el punto de vista del
trabajo, es posible concebir el tiempo disponible como aquel capaz de recuperar
launidad perdida entre produccién y necesidades humanas sociales; lo que es vital
para la reproduccion de la existencia humana. (Mészaros 2002: 494). Esto es asi,
por cuanto el tiempo orientado a las actividades auténomas y autodeterminadas,
es un principio totalmente opuesto a la heterodeterminacion.

El ejercicio del trabajo auténomo elimina el gasto del tiempo excedente para
la produccién de mercancias, elimina también el tiempo superfluo y destructivo
de produccién que es el dominio o esfera controlada por el capital. Esto es lo
que posibilitard el verdadero rescate del sentido estructurante del trabajo vivo,
contra el sentido (des)estructurante del trabajo abstracto para el capital.

¢No estaran los pueblos andinos, amazénicos, indigenas, negros, hombres y
mujeres trabajadores de los campos y las ciudades demostrando que América Latina
no estd mas dispuesta a sopo