X

" f o
wdine  UNICET &Y
AMEEMIENES

unete por la ninez

INFANCIA,
couomA

| wrmni‘x'T—TtAcﬂcA

Ivonne Farah
Veronica Tejerina

Coordinacién



VIVIR BIEN: INFANCIA,

GENERO Y ECONOMIA
ENTRE LA TEORIA ¥ LA PRACTICA

Ivonne Farah

Verédnica Tejerina
Coordinacion

Estacionde un i Cef @}2

Conpcim,entos
para los Derechos
de la Ninez en Bol

Unete por la ninez



El Postgrado en Ciencias del Desarrollo es el primer postgrado en la Universidad Mayor de
SanAndrés (UMSA) especializado en estudios del desarrollo; por su caracter multidiciplinario
depende del Vicerectorado de la UMSA. Tiene como misién formar recursos humanos
para el desarrrollo y contribuir a través de la investigacion y la interaccidn social al debate
académico e intelectual en Bolivia y América Latina en torno a sus desafios, en el marco
del rigor profesional y el pluralismo tedrico y politico, al amparo de los compromisos
democriticos, populares y emancipatorios de la universidad publica boliviana.

Esta publicacién ha sido posible gracias al auspicio de UNICEF y Estacién de Conocimiento para los
Derechos de la Nifiez en Bolivia

Direccion CIDES-UMSA
Cecilia Salazar de la Torre

Representante UNICEF:
Marcoluigi Corsi

Responsables de la cooordinacion:
Ivonne Farah
Verdnica Tejerina

Coordinacion editorial:
CIDES-UMSA

Revision de estilo:
Isabel Mercado

Disefio y Diagramacion:
Herminio Correa R.
Ma. Luisa Aguilar C.

ISBN: 978-99954-2-615-6
Depésito Legal: 4-1-23-13 P.O.

Primera edicién febrero de 2013.
Impreso en Weinberg. La Paz - Bolivia



indice

PrESENTACION .covveeeeeeee ettt ee e e e e e e e et e aeaeeeeeeeeeeaanaeeeas 5
PARTE 1. VIVIR BIEN I: ENTRE LA TEORIZACION Y LA VIVENCIA

El nuevo horizonte civilizatorio del “Vivir Bien”
Rafael BAULTSIA S. ...eevveeeeeeiiiiee ettt e e et a e e e e 11

Cosmovisién andina y Vivir Bien
Fernando HUGnaAcuni M. ..........ccccooooueeeeiieieeeeiiiiiieeeeeeiieeeeeeeiee e e 35

Nada bien le hace al ;nuevo? concepto del Vivir Bien, la “idelalizaciéon” de
los pueblos indigenas
Beatriz ASCATTUNZ S. ....uueeiiiiiiiiiiiiiiiiiieee et 55

PARTE 2. VIVIR BIEN Il: ENTRE LA TEORIZACION Y EL DISCURSO (DEL
DESARROLLO)

La liberacién de América Latina como sistema-mundo:
Impactos sobre el entendimiento del desarrollo
Paulo Henrique MAFTinS ............ccccvuveeeeeeeeiiiieeeeeeeeiieeeeeeeeiireeessenniveeaaeens 67

Vivir Bien y desarrollo. Variaciones sobre el tema
ANAFés UzZeda V. ....cc.eeiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiee ettt 89



Una nueva vida como sintesis de miltiples determinaciones
José Nuifiez del Prado ................cccocooveiiiimiiiiiniiiiiiniiieceiiieceeee e 107

PARTE 3. VIAS HACIA EL VIVIR BIEN I: HUMANISMO, GENERO E

INFANCIA

El Vivir Bien de la nifiez y la adolescencia y el ejercicio de derechos
Flavia Marco N. .........c.ccoccoviiiiniiiiiniiiiiiiiieceeieeeee e 133

El Vivir Bien y el derecho al cuidado
Fernanda Wanderley .............cccoooveiiiiiiiiiiiiiiiieeie et 153

La pobreza y el bienestar infantil en la Etiopia rural
Laura Camfield y Keetie RO€Len ............c.cocoeeiviiiiiiiiiiiiiiiiieiiieeseeen, 169

Reflexiones sobre Vivir Bien y derechos humanos.
Un punto de vista practico.
Ludwig GUERAelL..............coocuveeiiiiiiiiiiiiiiiiiiiic et 189

PARTE 4. VIAS HACIA EL VIVIR BIEN II: CRITICA AL CAPITALISMO Y LA

“OTRA ECONOMIA”

La economia social y solidaria: hacia la busqueda
de posibles convergencias con el Vivir Bien
JOSE LUIS COFAGGIO .vveeeaiiieiieiiee ettt e 215

Capitalismos, economia plural y Vivir Bien
Ivonne Farah H. .........c..cccccoooviiiiiiiiiiniiiiiiieceieeeee et 257

Economia comunitaria complementaria
Fernando HUanacuni M. .............ccccooovoiimiiiiiiiiieeiie et 285



Presentacion

Durante la gestion 2012, la Estacién de Conocimiento para los Derechos
de la Nifiez en Bolivia -creada por UNICEF con la participacion de varias insti-
tuciones comprometidas con la nifiez- y el Postgrado en Ciencias del Desarrollo
de la Universidad Mayor de San Andrés (CIDES —UMSA) decidieron impulsar
la cédtedra “Interculturalidad, Nifiez, Vivir Bien y Desarrollo”, con el propésito
de contribuir a ampliar los espacios de reflexién y andlisis sobre la situacion y
el ejercicio pleno de los derechos de la nifiez. Esta iniciativa tiene también la
pretension de construir una posicién comprometida con la nifiez, sobre la base de
conocimientos y argumentos solidos, y respaldada en la necesidad de integrarla
con los derechos de las mujeres, como base indiscutible para la toma de decisio-
nes politicas orientadas a la construccién de una ciudadania y bienestar plenos de
la infancia y de las mujeres.

En esta perspectiva, que empalma con otras iniciativas desarrolladas por
ambas instituciones, se acordaron actividades sistemadticas a mediano y largo pla-
7o que iniciaron con un ciclo de conversatorios sobre la relacion nifiez, equidad
de género, vivir bien y desarrollo -relacién posicionada en los debates sobre los
sentidos y significados de los procesos de transformaciones sociales, econdémicas
y culturales actuales en el pais y también en América Latina-, cuyos resultados se
presentan en este libro.

Como punto de partida, ambas instituciones comparten la conviccion de la
importancia que estd cobrando en la region (América Latina) la nocidn ética del
vivir bien como meta alcanzable a través de acciones politicas que muevan o desa-
rrollen las sociedades, en un contexto de estructuras socioecondémicas y politicas
complejas y contradictorias que exigen esfuerzos académicos y politicos -desde la



interculturalidad y la pluralidad- para apoyar su definicion. En el caso particular de
Bolivia y Ecuador, la nocién del Vivir Bien -incorporada como principio orientador
y ordenador de sus Constituciones Politicas de Estado- se instituye como finalidad
de un desarrollo alternativo que recupere valores y practicas enraizados en sus vas-
tas estructuras y colectividades indigenas, sobre todo agrarias. Esta dimension de
la realidad -que es fundamento esencial de la pluralidad e interculturalidad- seria
también un espacio potencial que nutre los horizontes alternativos de desarrollo.

En la medida en que uno de los objetivos de los conversatorios tiene que ver
con la posibilidad de aportar a los marcos de politicas de desarrollo en Bolivia que
presten atencion a los derechos a favor de la nifiez en asociacién con la equidad
de género y generacional, gran parte de las reflexiones y andlisis se han situado en
un nivel intermedio o meso. Es decir, entre los esfuerzos que giran alrededor de la
conceptualizacion de la nocién del vivir bien (con base en tradiciones criticas del
pensamiento), y aquellas que parten de considerarlo como una vivencia y practica
de colectividades indigenas; como un nivel de reflexién que permite trascender su
dimension meramente discursiva, retdrica y/o ilusoria, para identificar las estruc-
turas de relaciones, condiciones y mediaciones institucionales capaces de dar a su
horizonte normativo las condiciones de posibilidad y sustento material y subjetivo
en el contexto de la plural realidad boliviana en cuanto a su economia, composi-
ciéon humana y cultural de su sociedad.

Ante el acuerdo sobre el horizonte ético del vivir bien, sea que venga de lo
ancestral o de su vinculacion con la tradicién intelectual de critica a la modernidad
capitalista, esta ubicacion intermedia resulta imprescindible para abrir vias a la
accion e impulsar acciones e intervenciones concretas de aproximacién hacia el
mismo.

Ello no excluye la necesidad de proseguir el debate sobre su estatuto acadé-
mico, mds atin cuando se constata la discrepancia entre el discurso del vivir bien y
la realidad de las comunidades indigenas y campesinas del pais. Y, en ese sentido,
este debate no estuvo ausente en las reflexiones realizadas en los conversatorios,
con sus diferentes matices.

A juzgar por sus términos, queda clara la importancia de los centros acadé-
micos universitarios no s6lo como intérpretes culturales de la realidad y la imagi-
nacion de caminos que conduzcan hacia el “vivir bien” -sustentados en estrategias,
politicas publicas y acciones concretas-, sino también en el despliegue de su espe-
cifica funcidn cultural para reflexionar y teorizar sobre las relaciones entre el hori-
zonte del Vivir Bien y las alternativas de desarrollo en sus diferentes dimensiones
—en este caso en relacion con la nifiez desde un enfoque de género, y en relacion
con la economia-; sobre las relaciones entre el discurso y las acciones (sociales y
estatales) que se abren paso en el marco de configuraciones socioeconémicas, poli-
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ticas y culturales que exigen moverse en la reflexién, conceptualizacion y reflexion
desde el necesario pluralismo tedrico y metodolégico que demanda la realidad.

En esa conviccion, se ha dado el encuentro fructifero y prometedor entre
UNICEF y CIDES-UMSA, instituciones que hoy ofrecen a las y los lectores este
libro, que significa un nuevo paso en el objetivo de pensar cémo avanzar hacia el
vivir bien en condiciones de pluralidad de las diversas dimensiones de la realidad,
en relacion con los derechos de la infancia y las mujeres, y con la apertura de es-
pacios para una economia social y solidaria.

Esperamos que el acuerdo de trabajo establecido entre el CIDES — UMSA
y UNICEF, siga fructificando en nuevos intercambios y esfuerzos de sistematiza-
cién que contribuyan a una subjetividad con capacidad de accién, movimiento y
cambio a favor del ejercicio de derechos y bienestar de la nifiez y de la sociedad
en conjunto.

Con este libro pretendemos abrir nuevas conversaciones y didlogos en torno
a los desafios pendientes de la reflexion sobre la relacién entre vivir bien, ni-
fiez, equidad de género y solidaridad intergeneracional; sobre la relacién entre
vivir bien, economia y desarrollo, tanto en términos teéricos como practicos. Pero,
también, sobre muchas otras cuestiones que siguen pendientes y que deben ser
reflexionadas entre analistas y académicos en espacios de intercambio y discusiéon
francos, de cara al cambio histérico a favor de la ampliacién de los horizontes
politicos y conceptuales de la justicia, la igualdad, la democracia, la ciudadania,
desde la perspectiva principal pero no exclusiva de los derechos de la infancia y
de las mujeres.

Marcoluigi Corsi Cecilia Salazar de la Torre
Representante Directora
UNICEF CIDES-UMSA
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Vivir Bien I:

Entre la teorizacion
y la vivencia






El nuevo horizonte civilizatorio del “Vivir Bien”

Por Rafael Bautista S.*

1. Contextualizacion

El contexto en el cual se produce la reflexion acerca de la necesidad de un
nuevo horizonte civilizatorio, que aparece en los términos propositivos del “vivir
bien”, es la crisis no sélo del proyecto del Estado criollo-republicano y su cardc-
ter colonial (Bautista, 2010), sino la crisis civilizatoria global del sistema-mundo
moderno!. La modernidad? aparece como sistema-mundo (mediante la invasiéon

* Escritor nacido en La Paz. Estudio mdsica y filosofia; es autor de una decena de libros, entre los cuales cabe destacar:
Octubre: el Lado Oscuro de la Luna; Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado plurinacional; La Masacre no
Serd Transmitida: El papel de los medios en la masacre de Pando; ¢;Qué significa el Estado plurinacional?; Hacia una
constitucién del sentido significativo del Vivir Bien; etc. Es columnista en diversas paginas de informacién y pensamiento
alternativos, como rebelién, alainet, loquesomos, argenpress, aporrea, foromundialdealternativas, argenpress.
Direccion: bautistarafael@hotmail.com

1O World-System, categoria que proviene de Immanuel Wallerstein (1984 y 1989); entendiendo por World-System la
expansién de Europa a partir del ocaso del siglo XV. Wallerstein queria significar, con esto, el comienzo del proceso de
colonizacion de, sobre todo, Espafia y Portugal, como factor esencial del origen del capitalismo. Nosotros queremos
afiadir, apoyandonos en la obra de Enrique Dussel (2008), que éste es también el origen de la modernidad.

2 “Lamodernidad es el proceso de constitucién de la subjetividad europea en ‘Sujeto Absoluto’. Se origina en el proceso
que, aquella subjetividad, experiencia el sefiorio (nunca antes imaginado) como dominacion: es el paso del hidalgo al
Yo, y de éste al ‘Sujeto Absoluto’. Superioridad factica (con todo el despojo del Nuevo Mundo) que necesita demostrar
su superioridad, no sélo al que ha constituido en inferior, sino ante aquellos otrora superiores (el mundo musulman, el
Indostan y la China); por eso necesita constituir su subjetividad, culturalmente atrasada y subdesarrollada (como era
Europa hasta la conquista). Para constituirse en centro del mundo, necesita transformar la conciencia de inferioridad
que ella tenfa de simisma ante todas las civilizaciones que fueron en todo superiores a ella. Este es un proceso que, si vio
laluz con el ego conquiro de Cortés, tardard como dos siglos en conformar una subjetividad que hara de su superioridad
factica una superioridad absoluta, inventdndose ideolégicamente el destino de ser ‘centro y fin’ de la historia universal.
Para entender la politica moderna debe primero entenderse la constitucion histérica de la subjetividad europea; de
saberse milenariamente inferior ante lo civilizado (el mundo musulman, el Indostan, la China), con la conquista, este
hidalgo (‘hijo de alguien’) desplegara una voluntad que se sabré con el poder de decidir, como Dios, la vida y la muerte
del otro que sometié bélicamente; esta voluntad rubricara un Yo (en la cédula real) como antecedente de un ego que,
del ego cogito al ‘Sujeto absoluto’, secularizara para si las determinaciones que constitufan al Dios medieval; es decir, el
proceso de subjetivacion de un individuo que jamas habfa poseido semejante poder y riqueza (como la que le brinda el
Nuevo Mundo) catapultara no sélo su superioridad sino su fetichizacién. Porque sélo el ser que no tiene determinacion
alguna, fuera de si, es aquel que realiza ‘la experiencia al interior de su conciencia’ como experiencia absoluta y universal;
y puede, porque no le debe nada a nadie, constituir al mundo, la realidad y a los mismos dioses, a imagen y semejanza
suya”. Bautista S., Rafael: Introduccién a una Politica Comunitaria, de préxima aparicion.
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y colonizacién europea, desde 1492), subordinando al resto del planeta en tanto
periferia de un centro de dominio mundial: Europa occidental®. Desde ese centro
se desestructura todos los otros sistemas civilizatorios de vida y se inaugura, por
primera vez en la historia de las civilizaciones, un proceso de pauperizacién a es-
cala mundial, tanto humano como planetario*. Se trata de una forma de vida que,
a partir de la conquista y la colonizaciéon del Nuevo Mundo, marca el inicio de
una época que, en cinco siglos, ha producido los mayores desequilibrios, no solo
humanos sino también medioambientales.

Es decir, una forma de vida que, para “desarrollarse”, debe destruir constan-
temente’. Para encubrir esto, produce un conocimiento que justifica esta apuesta
como inevitable y, en definitiva, “buena” (antes, s6lo los fuertes podian sobrevivir,
ahora, sélo los competitivos); lo que, en cuanto ciencia y filosofia, deviene en la
formalizacién y sofisticacion de un discurso de la dominacidn, elevado a rango de
racionalidad: Yo vivo si tii No vives, Yo soy si tii No eres. La forma de vida que se
produce no garantiza la vida de todos sino sélo de los poderosos, a costa de la vida
de todos y, en definitiva, de la vida del planeta.

La economia depredadora que se deriva del proyecto moderno, el capita-
lismo, no sélo produce la pauperizacion acelerada del 80% pobre del planeta sino

3 “La expansion econdémica de Europa es también expansion bélica, gestionada por la politica. Las colonias ya no
necesitan ser colonias: la politica estructura una subordinacién mundial. Ser ‘moderno’ es un imperativo que arrastra
a la periferia a un proyecto imposible: ser como el centro. Es un proyecto que el centro patrocina para conservar las
desigualdades: ‘modernizar’ es desarrollar al centro subdesarrollando a la periferia, mientras mas se afana la periferia,
mas se aleja el centro; es una aproximacién asintdtica que provoca, sistemdticamente, una destruccién acelerada: el
precio del desarrollo del centro es el subdesarrollo de la periferia”. Bautista S., Rafael: op. cit.

4 “El 79% de la humanidad vive en el gran sur pobre; 1000 millones de personas viven en estado de pobreza absoluta;
3000 millones (de 5.300 millones) tienen una alimentacién insuficiente; 60 millones mueren anualmente de hambre (...)
Frente a este problema, la solidaridad entre los seres humanos es practicamente inexistente. La mayoria de los paises
ricos ni siquiera destina el 0.7% de su PIB, preceptuado por la ONU, a la ayuda a los paises necesitados. El pais mas rico,
los EEUU, destina tinicamente el 0.15% de su PIB (... ) A partir de 1990 esta desapareciendo una especie por dia. De seguir
este ritmo, en el afio 2000 desaparecera una especie por hora”. (Boff, Leonardo, 1996: 13). En 1972 ya se constataba un
sistema econdémico mundial que producia riqueza a costa de la humanidad y del planeta: el 20% rico del planeta consume
y despilfarra el 80% de los recursos naturales; sélo EEUU, que no llega al 5% de poblacion del planeta, consume (mas
sus transnacionales y sus bases militares en el extranjero) mas del 40% del petréleo mundial (en el 2009, China era el
segundo importador mundial de petrdleo, con 8.6 millones de barriles al dia, frente al primer lugar de Estados Unidos,
con 18.7 millones de barriles por dia; ver el reporte El ejército de EU debe cambiar el petréleo en 2040, del centro de
pensamiento estratégico militar Center for The New American Security, de septiembre de 2010). Un informe reciente del
FMI destaca que el 5% rico del planeta posee el 90% de la riqueza global. Desde el documento presentado para el Club de
Roma, en 1972, hasta la fecha, las cosas no parecen haber mejorado para la humanidad. (Meadows, 1982).

5 ‘... ‘'Vida o capital’ queria decir: toda recomposicién de la I6gica del capital es acceso, control, apropiacién, regulacion
y abuso de los recursos naturales, en beneficio apenas del 1% rico del planeta; quienes, para colmo, apenas son los
empleados de los duefios del planeta, aquellos que se aglutinan en torno a aquellos ambitos oscuros e influyentes, como
el club Bilderberg. El 1% de ese 1% son los verdaderos duefios del mundo, quienes poseen las transnacionales como la
ostentacién de sus business. Entre esos se encuentran las dinastias Rotschild y Rockefeller; cuya fortuna, si se repartiera
entre cada uno de los 7.000’000.000 de gentes que pueblan este planeta, deberfan recibir, cada uno, a 3’000.000 de
ddlares. Pero ni esa distribucién produciria la felicidad, porque se trata de dinero maldito. Nada robado produce la
felicidad, y eso lo saben muy bien los ricos del primer mundo, por eso hasta se suicidan, teniendo todo”. (Bautista, 2011).
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destruye el fragil entorno que hace posible la vida humana; de esto se constata
una constante que retrata al capitalismo: para producir debe destruir. Por eso la
sentencia de un Marx, ecologista avant la lettre, es categdrica: “‘el capitalismo s6lo
sabe desarrollar el proceso de produccion 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 globalizacion culmina en un proceso de mercantilizacién
total, la posibilidad misma de la vida, ya no 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 obstaculo de 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 ce-
guera de un conocimiento que produce inconsciencia. En este sentido, el sistema-
mundo moderno genera una pedagogia de dominacién que, en vez de formar, de-
forma. Desde la inconsciencia no se produce una toma de conciencia. Esta toma de
conciencia aparece, en primera instancia, 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. La critica, si quiere
ser critica, s6lo puede tomar como punto de referencia, la perspectiva de quienes
padecen las consecuencias nefastas de un sistema basado exclusivamente en la
exclusion, negacién y muerte de la vida de los pobres, 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 epistemolégico que tiene la virtud de juzgar al sistema
como un todo. La referencia trascendental se encuentra en un mds alld del siste-
ma, lo que pretende negar: el grito del sujeto. Pero en este grito el sujeto incluye
otro grito aun mds 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. Por eso
es un grito superlativo, aunque nos aparezca, en primera instancia, como grito
humano (y nos aparece, de ese modo, porque la responsabilidad por transformar
el desequilibrio y la irracionalidad de ese proyecto de la muerte, es responsabi-
lidad humana). La Madre delega esa responsabilidad a sus hijos. Y se trata de

6 El texto dice asi: “... todo progreso realizado en la agricultura capitalista, no es solamente un progreso en el arte de
esquilmar al obrero, sino también en el arte de esquilmar la tierra, y cada paso que se da en la intensificacién de su
fertilidad dentro de un periodo de tiempo determinado, es a la vez un paso dado en el agotamiento de las fuerzas
perennes que alimentan dicha fertilidad (...). Por tanto, la produccién capitalista sélo sabe desarrollar la técnica y la
combinacién del proceso social de produccion socavando al mismo tiempo las dos fuentes originales de toda riqueza: la
tierray el hombre” (Marx, Karl, 1973: 423).
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un grito, no sélo porque es desesperado; sino porque la forma de vida que nos
tiene sometidos hace practicamente imposible escuchar aquello. Las aporias que
se producen, destacan ésta: en la era de las comunicaciones, la comunicacién ya
no es posible.

Se trata de una forma de vida que nos vuelve sordos. Ya no somos capaces
de escuchar, por eso se devaldan las relaciones humanas; incapaces de escuchar
nos privamos de humanidad. La mercantilizacion de las relaciones humanas hace
imposible cualquier cualificaciéon de nuestras relaciones; todas se diluyen en la
cuantificacion utilitaria de los intereses individualistas. El ismo del ego moder-
no es el que le ciega toda responsabilidad, al individuo, de sus actos. Incapaz de
responsabilizarse de las consecuencias de sus actos y sus decisiones, el individuo
colabora, sin saberlo, en la destruccion de la vida toda, 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 con-
denan a la soledad de un bienestar que se transforma en cércel. 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 liberta-
des. La sociedad es el dmbito 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 em-
pieza a mostrarse como el cardcter de una época que debe de 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 mostrar lo podrida que esta,
debe continuamente negarse la posibilidad de verse de frente. Se le nubla la vi-
sién, ya no sabe mirar lo sustancial y sélo atiende a las apariencias: la sociedad
se vuelve un mundo de las apariencias.

La constatacidn 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

7 Habrd que recordar la descripcién del transito destructivo de formas de vida comunitarias a la forma sociedad, que
muestra Marx, sefialando la correspondencia entre capitalismo y sociedad moderna. Al respecto Eric Hobsbawm destaca,
en Marx, “su odio y desprecio cada vez mayores hacia la sociedad capitalista (... ). Parece probable que Marx, quien
antes habia dado la bienvenida al impacto del capitalismo occidental sobre las estancadas economias precapitalistas
como una fuerza inhumana pero histéricamente progresista, se sintiera cada vez més horrorizado por esta inhumanidad
(...). Y es indudable que después de 1857-58 -tanto en El Capital, Ill como el subsiguientes debates rusos- subrayd en
forma creciente la viabilidad de la comuna primitiva, sus poderes de resistencia a la desintegracion histdrica e incluso su
capacidad de transformarse en una forma superior de economia sin destruccion previa” (Hobsbawm y Marx, 1978: 36).
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transformarse siempre, la incapacidad de transformacién se vuelve en resistencia
y negacion de un cambio real. La tendencia conservadora empieza a manifestarse
no precisamente en los viejos sino en los jovenes. No cambiar significa, en conse-
cuencia, afirmar el yo y sus certezas, cerrarse a toda apertura. La tendencia conser-
vadora es la que afirma el orden imperante y empieza a perseguir a todos aquellos
que si proyectan cambios necesarios.

Si el afan de cambio no trastorna lo establecido, entonces ese afan es tolerado,
es mds, 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 reaccién
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 reflexion en qué consiste la vida, empieza a cobrar sentido.

Si los sentidos se diluyen 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. Aquello que precisamente ocurre en la forma de vida moderna, cu-
yos sentidos se diluyen en puras formas sin contenido alguno. El mundo de las apa-
riencias nos priva lo sustancial de la vida. Se aprende a ver sélo las apariencias; de
modo que lo sustancial y esencial desaparece de nuestra vision. Incapaces de poder
advertir lo que realmente importa, nuestras propias vidas empiezan a carecer de im-
portancia. Nos movemos en lo frivolo y lo superfluo. Pero ese movimiento no es un
movimiento real, porque un movimiento real implica necesariamente un movimiento
de la conciencia. Pero 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 es el que ordena el movimiento humano. La humanidad se
devalia en la fetichizacién del mercado. En eso se advierte una situacion paraddjica:
el ser humano no es soberano en tal condicion, tampoco es sujeto, porque se halla
sometido a leyes que actiian a sus espaldas. La colonizacion inicial que despliega
el mundo moderno, ahora es situacién global que hace de la condicién humana una
mediacion para los fines que ya no controla la propia humanidad.

2. Del transito hacia un nuevo paradigma
En una situacién colonial (como la nuestra), la clausura del individuo es la

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

La superacion de semejante situacidn tiene que ver con un proceso critico
de re-constitucion, ya no sélo institucional sino, sobre todo, subjetiva’; lo que
vendria a conformar el sentido de un proceso de descolonizacién. La pertinencia
de la descolonizacién consistiria en ofrecer un marco de referencia que posibilita
juicios criticos de una condicién que nos atraviesa. Lo que problematiza es la
realidad, una realidad que nos atraviesa y que es necesario desmontar para po-
sibilitar su superacion: nuestra condicién colonial (o la colonialidad de nuestra
condicién'?). El Estado mismo es atravesado por esta condicién!!, de modo que
su superacion no es un simple cambio de nombre o cambio de actores sino de un
desmontaje, que tampoco puede ser sélo institucional o simbélico. El desmontaje
es subjetivo, porque la condicion racional de toda legitimidad consiste en el acto
originario intersubjetivo de dotarse, una comunidad politica, de un proyecto de
vida. Este proyecto, como tal, es un acto intersubjetivo que se produce historica-

8 “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 propdsitos que no resuelven nada sino agudizan
una desestabilizacion como consecuencia de la adopcién de modelos djenos (que no hacen otra cosa que ‘normalizar’
el desorden creado por ellos). Una sociedad colonial provoca entonces su propia dependencia (...). Una sociedad es
subdesarrollada porque adopta un patrén de desarrollo que no se deduce de sus propias necesidades, postergdndose
ella misma asegurando el desarrollo ajeno; o sea, la estabilidad de afuera es inestabilidad nuestra, el desarrollo del primer
mundo es subdesarrollo nuestro”. (Bautista, 2009: 199-200).

9 Como subjetividad no queremos indicar “lo subjetivo”, sino la racionalidad (el conjunto de concepciones que sostienen
una estructura significativa y le otorgan determinado sentido a la praxis que efectta) con la cual se comprende y
comprende a sumundo uno mismo.

10 La colonialidad es una categoria que propone Anibal Quijano como modo especifico de estructuracion moderna de
dominacion global: “La colonialidad es uno de los elementos constitutivos y especificos del patrén mundial de poder
capitalista. Se funda en la imposicién de una clasificacién racial/étnica de la poblacién del mundo como piedra angular de
dicho patrén de poder y opera en cada uno de los planos, dmbitos y dimensiones, materiales y subjetivas, de la existencia
social cotidiana y a escala societal. Se origina y mundializa a partir de América”. (Quijano, Anibal, 2000: 342; cursivas
mias). Por eso colonialidad no es lo mismo que colonialismo: “Colonialidad es un concepto diferente de, aunque
vinculado a colonialismo, este Ultimo se refiere estrictamente a una estructura de dominacién/explotacién donde el
control de la autoridad politica, de los recursos de produccién y del trabajo de una poblacién determinada lo detenta
otra de diferente identidad y cuyas sedes centrales estan ademds en otra jurisdiccion territorial. Pero no siempre, ni
necesariamente, implica relaciones racistas de poder. El Colonialismo es obviamente més antiguo, en tanto que la
Colonialidad ha probado ser, en los Ultimos 500 afios, mas profunda y duradera que el Colonialismo. Pero sin duda fue
engendrada dentro de éste y, mds atin, sin él no habria podido ser impuesta en la intersubjetividad del mundo de modo
tan enraizado y prolongado”. Ibid.: 381. También se sugiere Quijano, A. 1991. Lo que constituye a la colonialidad es la
imposicién de una clasificacién racial/étnica de la poblacién mundial.

11 “... En el contexto en el que aparece la determinacién de un nuevo Estado, como plurinacional, sucede una nueva
articulacién que, mds alld de una rearticulacion de clases, proyecta una nueva recomposicion nacional; la articulacion, en
este caso, pasa por una recomposicién del contenido que de nacién habfa producido el Estado-nacién o Estado moderno-
colonial. Esta identificacion alude al modo especifico del aparecer del moderno Estado-nacion en paises como Bolivia:
‘esto presenta una situacion en apariencia paraddjica: Estados independientes y sociedades coloniales. La paradoja es
sélo parcial o superficial’. Entonces, el Estado es colonial a pesar de su condicién de independencia formal; a esto se
llama colonialidad del poder” (Bautista, 2010: 19-20).
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mente y donde concurren las subjetividades para reafirmar el sentido mismo del
proyecto: el horizonte'? utopico® propio del sujeto.

Pero, un proyecto politico degenera cuando su horizonte utépico desapare-
ce. Si se renuncia al horizonte propuesto, entonces toda lucha se reduce a incluirse
a lo ya establecido. Lo que se pretendia revolucionario se vuelve conservador. Si
no hay horizonte, tampoco hay proyecto, la lucha se pierde en el puro célculo po-
litico. Esta devaluacién de la politica tiene que ver con la pérdida de horizonte; sin
esta referencia, el Unico criterio posible es el poder. Aparece el mentado “realismo
politico”; el revolucionario se hace reformista. Perdido el horizonte, su politica se
reduce al puro cdlculo de intereses.

El realismo que se abraza es un puro sofisma conservador. Cuando el realis-
mo es negacién de toda utopia, el realismo es lo més irreal que pueda haber, porque
lo utépico no es lo opuesto a lo real. Lo que no hay es siempre apetencia, deseo,
esperanza; aquello que pone en movimiento a lo que si hay. La ausencia hace acto
de presencia y hace que el presente se ponga en movimiento. Hay futuro porque
hay deseo presente. Sin esa capacidad fecundadora del presente, el futuro es una
pura inercia del tiempo lineal. No hay historia. Por eso, sin utopia no hay historia,
ni realidad.

Cuando desaparece el componente utdpico en la lucha politica, toda lucha
pierde horizonte; por eso lo Ginico que aparece como programa viable es su rdpida
inclusion en el orden establecido. Si su horizonte se diluye en éste, entonces su
lucha pierde toda trascendencia. No sabe ir mas alld de los limites que le son per-
mitidos por el orden actual; pierde iniciativa, imaginacién y, lo que es peor, pierde
coherencia. Lo que produce ya no es lo nuevo, sino lo mismo de siempre.

12 Un horizonte es trascendental porque es siempre el mds alld de toda situacién cuya referencia es aquél. En la progresion
de la existencia, el horizonte mismo es lo proyectado. El horizonte, como el sol, es punto de referencia; sirve, como las
estrellas, para localizar nuestra situacion. En alta mar, las estrellas nos sirven para establecer nuestra localizacién, pero
pretender llegar a éstas en barco es absurdo; del mismo modo, un horizonte de significacién es como una utopia, sirven
como criterio de evaluacion de la existencia concreta, del aqui y ahora. Porque la existencia avanza, el horizonte, al cual
tiende, también avanza. La fusién empirica de ambos seria su mutua anulacién.

13 “... Un modelo trascendental no puede sustituir a la realidad, asi como toda realidad no puede prescindir de algtn
modelo o principio regulativo; lo cual nos lleva a la tematizacién de la dimensién utdpica como ineludible en la
constitucién misma de lo humano. El problema radicaria en el tipo de aproximacién empirica ilusoria que pretendiese
forzar a la realidad a concebirse de modos perfectos (tipos ideales); que seria el caso de la modernidad y el tipo de
aproximacion asintética de lo real a lo ideal. Este tipo de ilusién trascendental, aunque se presente como realista, es
profundamente ilusorio; pues hace abstraccién de la misma realidad y la fuerza a actuar de modos que sdlo son posibles
idealmente. Toda tematizacién de un modelo trascendental tiene necesariamente que realizar una critica de la razén
utdpica pues, de lo contrario, lo utdpico se vuelve contra simismo y contra la humanidad, se vuelve utopismo: ‘Se trata de
una idealizacion absoluta de la realidad humana, una abstraccién de la contingencia humana. En esta abstraccién es que
se hace posible una ilusién metafisica: no hay limites, todo es posible, por eso los héroes nunca mueren. De ese modo
se pierde el sentido de realidad: lo que se abstrae es la contingencia del mundo, para imponerle un modelo que ya no
contiene esta contingencia; el mundo humano es forzado a aproximarse linealmente a este modelo sin contingencias, el
mundo pierde su realidad y se hace invisible en cuanto mundo contingente y empieza a tratarsele de modos puramente
ideales” (Bautista S., Rafael, 2010: 16-17). Sobre la conditio utdpica y el utopismo. Cfr. Hinkelammert, Franz, 2002.
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En ese sentido se hace necesario re-pensar en aquello que ha sido desdefiado
hasta por la tradicién marxista: la tematizacion acerca de las utopias. No en vano
se pone de moda Walter Benjamin (alguien mal visto no sélo por los ortodoxos
sino hasta por la propia Escuela de Frankfurt)'*. Tampoco Ernst Bloch es bien visto
por los marxistas. Por lo general la izquierda latinoamericana es profundamente
jacobina; prejuiciados por la modernidad, se han creido el cuento de que la politica
es racional porque es cientifica y, porque es cientifica, no tiene nada que ver con
la teologia. Pero una tematizacion acerca de las utopias o los modelos ideales no
puede prescindir de aquel &mbito de reflexion. Porque los modelos ideales’ tienen
que ver con los ultimos sentidos de referencia de toda racionalidad y estos no son
precisamente racionales, sino miticos.

Los griegos ya sabian aquello: el mito es el fundamento del 16gos'®. El su-
puesto reino de la razén, la modernidad, tiene también sus mitos; para que se
imponga y se expanda su economia, tiene también que imponer y expandir sus va-
lores. Cuando estos valores constituyen ya objetivamente a la propia sociedad mo-
derna, entonces la ciencia moderna declara que ésta ya no tiene nada que ver con

14 “Una redefinicién del contenido del concepto de revolucién es tarea urgente en todo proceso actual de liberacién. El
legalismo metafisico de la historia ha desplazado al sujeto a ser un mero agenciador de unas ‘leyes que acttian a sus
espaldas’; si el decurso histdrico era inevitable entonces se entendia la anulacién del sujeto histdrico, pero aplazado
ese teleologismo dialéctico, el concepto de revolucién ya no puede presuponer, de modo ademds ingenuo, un
adelante inexorable. El concepto se hace conservador porque arrastra una fe que permanece intacta: la fe moderna
en el progreso infinito. En esta concepcién lineal del tiempo, la revolucién sélo puede acelerar un destino que ahora se
evidencia de modo dramético: el suicidio colectivo de la humanidad. El ‘ir adelante’ ya no es mas sinénimo de esperanza,
en una carrera irracional por la destruccién acelerada de todo. Por eso es digna de destacar la reflexion que hace Walter
Benjamin acerca de la historia: ‘Hay un cuadro de Klee que se llama Angelus Novus. Se ve en él un angel al parecer en
el momento de alejarse de algo sobre lo cual clava la mirada. Tiene los ojos desencajados, la boca abierta y las alas
tendidas. El dngel de la historia debe de tener ese aspecto. Su cara estd vuelta hacia el pasado. En lo que para nosotros
apdrece como und cadena de acontecimientos, él ve una catdstrofe Unica, que acumula sin cesar ruina sobre ruina y se las
arroja a sus pies. El dngel quisiera detenerse, despertar a los muertos y recomponer lo despedazado. Pero una tormenta
desciende del paraiso y se arremolina en sus alas y es tan fuerte que el angel no puede plegarlas. Esta tempestad lo
arrastra irresistiblemente hacia el futuro, al cual vuelve las espaldas, mientras el cimulo de ruinas sube ante él hacia el
cielo. Tal tempestad es lo que llamamos progreso’. La tempestad llamada progreso destruye todo a su paso; el futuro que
proyecta es la continua anulacién del pasado, lo que hace de todo futuro un puro vacio sin consistencia. La revolucién
no puede ser entendida como una ruptura sino como una sutura, no como un ir ciego hacia adelante sino inclusive
como un volver y un devolverse, como un redescubrir lo perdido, como un restaurar aquello que el mito del progreso ha
destruido” (Bautista S., Rafael, 2012: 174-175).

15 Un modelo ideal es un concepto limite trascendental; se trata de la especificidad que adquiere, para fines metodoldgicos,
un horizonte utépico determinado. Cfr. Hinkelammert, Franz, 2002 y 2008.

16 “... Cuando hacemos la referencia al mito fundacional, nos referimos al fundamento pre-conceptual que estructura toda
una racionalidad que se encarga de formalizar, al modo de un encubrimiento sistematico, la secularizacién de ese mito.
Una vez que el racismo estd naturalizado en la subjetividad moderna, puede prescindir explicitamente de éste, ya que
todo nuevo aparecer contiene y parte de la clasificacion que ha producido el racismo (la dicotomia civilizado-barbaro,
serd resemantizada por otras nuevas: desarrollado-subdesarrollado, atraso-progreso, etc.). Pero no se trata de un mito
en sentido clasico; es decir, no es un meta-relato en un tiempo anterior al tiempo histdrico, sino la weltanschaung propia
y especifica del proyecto moderno de conquista del mundo. En ese sentido, el mito no se contrapone a la razén moderna
sino se muestra como su fundamento. Por eso los mitos no son meras fabulas o ficciones sino referencias tltimas de
sentido” (Bautista S., Rafael: La Primera Teoria de la Descolonizacién, de préxima aparicién).
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los valores, sélo con los hechos. Esto 1o hace Weber y veta al quehacer cientifico de
pronunciarse siquiera con respecto al modelo ideal que presupone el capitalismo,
es decir, el mundo moderno. Toda la espiritualidad contenida en las mercancias
modernas despiertan los deseos de los consumidores porque estos ya se entienden
a si mismos desde los valores que impone el modelo ideal de la modernidad; por
eso los productos no son simples productos sino comprimidos de un sistema de
vida que penetra en la subjetividad para aduefiarse de ésta. El afan de poseer més y
mds es un afan cultural que patrocina una forma de vida que se expande a medida
que destruye lo que garantiza ese apetito desmedido: la humanidad y la naturale-
za. Pero no se trata de un simple afdn materialista, sino de toda una espiritualidad
fetichizada que es capaz de resignificar hasta a las mismas religiones en torno a la
consagracion del mercado y el capital, como los verdaderos idolos de este mundo.

Cuando la ciencia no se pronuncia al respecto, es cuando pierde sentido cri-
tico y sélo se reduce a describir lo dado como lo que es y no se puede cambiar (los
analistas reflejan esta devaluacion de la ciencia). Cuando la politica parte de este
prejuicio, se amputa la posibilidad de trascender lo dado; porque para trascenderlo
necesita de otra referencia, un mas alld de lo posible para el sistema, es decir, otro
modelo ideal.

Ahora bien, los modelos ideales no son invenciones sino actualizaciones de
los contenidos potenciales de los propios mitos. Nadie parte de si sino de su propia
historia; si esto es asi, todo proyecto politico se circunscribe también a su historia
propia, por eso se dice: la esperanza es una memoria que desea. Walter Benjamin
lo dice de este modo: “s6lo una humanidad redimida es receptora de la totalidad
de su pasado, lo que significa que sélo para una humanidad redimida el pasado es
convocable en todos sus momentos”!’. Entonces, el horizonte utdpico es posible
por esa re-conexion con nuestra historia, lo que hace que el presente se redima y se
reencauce a su verdadero tiempo: el Pachakuti.

Lo que no se ve también existe y tiene existencia, muchas veces, mds con-
sistencia que lo visto. Y esto que no se ve es lo que mueve a un pueblo: el espiritu
de liberacidn. Si el politico no sabe captar esto, no ha captado la esencia de lo po-
litico. Lo que hace que uno dé la vida por el otro no es el célculo ni el interés sino
la abnegacidn o, lo que decia el Che, el amor. Este amor no se ve pero se ven sus
efectos; del mismo modo, en la lucha no se ve el espiritu utépico pero se ve lo que
produce. Situarse en ese espiritu s6lo es posible también de modo espiritual. Se
trata de situarse desde la perspectiva del sujeto que encarna y proyecta ese espiritu.

Si ese su espiritu utépico que contiene no se clarifica, su lucha politica no
tiene futuro. Ahora bien, ;qué tiene esto que ver con la descolonizacion?

17 llluminations, Schoken Books, New York, 1969; citado en Delgado-P., Guillermo, 2012: 189.
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La tematizacion de los modelos ideales tiene que ver con la reflexién acerca
del horizonte utopico que contiene un proyecto politico determinado; es decir, en
dltima instancia, un proyecto de vida. Por eso, en resumidas cuentas, un proyecto
politico tiene que ver con el todo de la vida, de lo contrario, no puede pretenderse
revolucionario. Un proyecto politico se asume como tal cuando se asume como un
nuevo proyecto de vida, como consecuencia logica de que el sistema de vida actual
es ya insostenible.

Pues bien, el sistema de vida actual, es el que por 500 afios ha ido domi-
nando al planeta, globalizdndose como sistema-mundo y, consecuentemente, ex-
cluyendo y aniquilando toda posible alternativa que pueda desafiar su pretendido
carécter providencial. Entonces, si lo que constatamos, de modo hasta empirico, es
la insostenibilidad de un sistema de vida que s6lo sabe satisfacer el derroche de los
ricos del planeta a costa de la humanidad y la naturaleza, lo que se deduce, hasta
l6gicamente, es la produccion de nuevas alternativas.

Pero, abrazar una nueva alternativa s6lo es posible si previamente ha ocurri-
do una toma de conciencia de la imposibilidad de seguir como hasta ahora. Se trata
entonces de un trdnsito. Ante la crisis multiplicada que origina el sistema-mundo
moderno, un mundo nuevo ya no se hace s6lo posible sino necesario. Lo posible
(la utopia: un mundo nuevo, mds digno y més justo) es lo imposible para este mun-
do; pero ese imposible es el verdadero realismo. Lo que no hay pone en su lugar a
lo que hay. Desde lo que hay no puede haber transformacién alguna; sélo desde lo
que no hay la transformacién se hace inevitable. Si no transformamos el mundo,
nos morimos todos.

Tomar conciencia de esta situacion implica transitar de una forma de vida
a otra, pasar de un modelo ideal a otro: abandonar mis creencias antiguas y pro-
ponerme nuevas. Transitar quiere decir desarrollar un proceso. Proponerme una
nueva forma de vida quiere decir: partir de nuevas certezas; para que mi exis-
tencia tenga un nuevo sentido, debo clarificarme el sentido de la vida. La cla-
rificacién es producto del conocimiento que produzco en el mismo proceso. La
descolonizacién cobra entonces importancia, porque se trata de un proceso de
desmontaje sistemdtico del conocimiento que ha hecho casi imposible nuestra
libre y soberana autodeterminacion. Es decir, para producir algo nuevo, debo des-
montar previamente el conocimiento que imposibilita mi reconstituciéon en cuanto
sujeto productor de lo nuevo.

3. El sentido significativo del vivir
La alternativa que se nos presenta, proyecta su sentido como algo cuyo con-

tenido viene sefialado por nuestro propio horizonte significativo. Lo que se persi-
gue no es algo que viene de afuera sino algo que ha estado siempre entre nosotros.
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La ceguera consistia en no haber producido nunca el conocimiento adecuado para
darnos cuenta de que las respuestas no estdn afuera sino adentro; que las preguntas
que haciamos eran falsas preguntas porque no eran preguntas que se deducian de
nuestros problemas sino una ciega asuncion de lo que se pensaba afuera. Presos de
una colonizacién de nuestra propia subjetividad, nunca supimos como 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 como “vivir bien”. Porque quienes nos podian ha-
ber ensefiado aquello, eran quienes padecian el peso real del sometimiento estruc-
tural, sobre los cuales depositdbamos las consecuencias de nuestras adicciones: in-
sertarse 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.

El “vivir bien” es el horizonte que da sentido a nuestro caminar el proceso.
Hacia lo que tendemos, no es una invencion 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 ha hecho posible inclusive a ellas:
las re-vueltas (Thomson, 2007) de liberacion indigenas. En la estructura de las
mismas re-vueltas indigenas se puede condensar un afin que manifiesta el deseo
de vivir-de-otro-modo; esto podemos actualizarlo: 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 re-
cuperar la estructura ética que expresa un modo de vivir que, frente al actual, se
muestra mas racional, mas digno y mas humano.

No se trata de retornar sino de recuperar, reconstituyendo la racionalidad de
aquella comunidad-de-vida ante los retos actuales, potenciando sus posibilidades
frente a la crisis civilizatoria que ha ocasionado la forma de vida moderno-occi-
dental. Por eso, en esta recuperacion, nos recuperamos como sujetos; reconstitu-
yendo la racionalidad de nuestra comunidad-de-vida nos reconstituimos como lo
que somos, de ese modo proyectamos el proyecto histérico-politico que se deduce
de aquello que nos constituye.

Por eso pervive, en nosotros, aquello que somos como horizonte: el “vivir
bien”. El vivir, por ejemplo en aimara, el gamaria, es cualificado por el “bien”, el
suma; es decir, no se trata de un vivir cualquiera sino de lo cualitativo del vivir. Por
€s0, el suma no soélo es lo bueno sino lo dulce; es decir, la vida se mide de modo
ético y también estético. Una buena vida se vive con plenitud moral y rebosante
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de belleza'®. Por eso atraviesa todo el conjunto de los hébitos y las costumbres.
Se trata de una normatividad inherente al mismo hecho de vivir, no como meros
animales sino como verdaderos seres humanos; como mienta el contenido de jagi,
el que estd completo, quien accede a ser persona porque es par, es decir, porque ac-
tualiza el origen de la vida como generacidn de vida; ser par significa estar consti-
tuido como unidad y hay unidad en cuanto hay constitucion comiin (1a constitucion
comiin provoca responsabilidad mutua); por eso estar completo es complementarse
y toda complementacién es reciproca: yo soy si Tu eres.

Recuperar un horizonte de sentido propio no es, entonces, un volver al pa-
sado sino recuperar nuestro pasado, dotarle de contenido al presente desde la po-
tenciacion del pasado como memoria actuante. El decurso lineal del tiempo de la
fisica moderna ya no nos sirve; por eso precisamos de una revolucién en el pensa-
miento, como parte del cambio. El pasado no es lo que se deja atrds y el futuro no
es lo que, de modo inerte, 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®.

Para que la vida tenga sentido vivirla, ésta 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 un 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 respon-

18 No se trata de la vida buena aristotélica, que es siempre individualista sino del vivir en comunidad; donde el sujeto no
es, como dice la ontologia moderno-occidental, un arrojado en el mundo sino, mas bien, un “enfamiliado” en el ayllu. La
pobreza es sélo posible en el primer caso, pues pobre no es el que no tiene nada sino el que no tiene a nadie.

19 Si tomamos dos vectores, uno horizontal (pasado-futuro) y otro vertical (presente), y trazamos desde el punto que
los une una elipse (horizontal), vemos que hay mayor proyeccion cuanto mas impulso se genera. Lo mismo pasa con
la temporalidad humana: hay mas posibilidad de futuro cuanta mds memoria potencial impulsa la proyeccion de ese
futuro.

20 “... En tal caso, lo nuevo, seria ademas de lo contenido o potencial, lo inaudito en tanto Pachakuti, lo que el mismo
presente contendria como acumulacién de la privacion. Lo inaudito serfa la presencia de la ausencia, lo incomprensible.
La recuperacion histérica harfa posible la 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 abstracto, sino al futuro que se deduce del pasado como
recuperacion del sentido histdrico; el eje de la politica ya no seria el eje lineal presente-futuro sino la reunién proyectiva
de presente-pasado-futuro. Mirar al pasado no serfa un ir hacia atrds (en los términos cronoldgicos) sino también un
ir hacia adelante pero, en este caso, el adelante es la recuperacion del sentido del presente. ;Cémo se entenderia el
acontecimiento trascendental novedoso del presente? Por el pasado. Sin aquella memoria histdrica (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 reconfiguracion 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, clama por
el futuro porque reclama por el pasado para ser un presente procreador. Zemelman dirfa que sin futuro, el presente se
queda sin contenido; pero serfa mas bien el pasado el que le da contenido al presente. Un presente vacio de contenido
no podria proyectar ningtin futuro posible. El futuro no puede ser un presupuesto de una cierta legalidad histdrica; su
discernimiento depende, en Ultima instancia, del discernimiento del presente. El marxismo del siglo XX olvidé que la
historia no es asunto de legalidad sino de creatividad” (Bautista, 2007 y Zemelman, 1983).
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sabilidad es el contenido ético del sujeto, entonces la tltima consecuencia de ello
es el responsabilizarse por el todo de la vida. Por eso, el concepto de comunidad,
el ayllu, no se circunscribe a lo especificamente humano sino a la comunidad toda;
es decir, a la vida como comunidad-de-vida.

En ese sentido, la relacién que se establece con la naturaleza no puede ser
instrumental; por el contrario, la relacién es de persona a persona, de Madre a
hijos: “... la tierra no es entonces un algo sino un alguien, cuyo articulo la deter-
mina también genéricamente, es decir, es Ella, la Tierra. Por eso se le dice Madre:
Pachamama. La relacidn que se establece es filial, es de Madre a hijos. Los hijos
hablan por la Madre cuando ésta se 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 Ella no en términos de propiedad sino de perte-
nencia. Nosotros pertenecemos a la Tierra como los hijos pertenecen a la Madre.
Las naciones indigenas y originarias hablan por la Tierra porque Ella se encuentra
cautiva. El rescate es necesario cuando ya no se trata sélo de la sobrevivencia de
los hijos sino de la vida misma de la Madre. La condicion de propiedad socava la
existencia misma de la Madre. Los que la reclaman son los merecedores de llamar-
se hijos porque Ella 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 situacién de miseria se traduce en la 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 privarse del propio alimento y condenarse a una
situacion anémica (crisis ecoldgica que se traduce en la destruccién de su capaci-
dad reproductiva)” (Bautista, 2009: 455).

El “vivir bien” no es un vivir reducido a lo humano, sino el modo de vivir
responsable con la vida misma. Por eso, esta estructura de vida, en cuanto etici-
dad, no puede expresarse en una relacion instrumental; si la relacién simbidtica ser
humano-naturaleza genera un circuito natural reciproco, sélo una responsabilidad
plena implica el hacerse cargo de las consecuencias de toda acciéon humana. Si la
relacion instrumental produce una accién racional que se expresa en la l6gica me-
dio-fin (16gica simple, unilateral, no dialdgica) (Hinkelammert y Mora, 2001), esta
otra relacién produce una accién racional comunitaria expresada en otra ldgica:
la complementariedad en la reciprocidad (Bautista, 2011a). La normatividad que
se deduce de esta eticidad es distinta y, lo que mds nos interesa, es mds racional;
porque si el criterio de la accién ya no es el interés individualista, entonces la posi-
bilidad de una nueva economia descansa en la asuncidn reflexiva, es decir racional,
de los criterios que emanan de una légica comunitaria, responsable, cuyos marcos
racionales de accion incluyen la dignidad, no sélo de los hijos sino de la Madre.
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4. La liberacion de la tierra

El “vivir mejor” no puede expresar la estructura ética de la humanidad, mas
al contrario, destruye todo aquello que hace posible toda ética: la vida misma. En
este contexto es que el “vivir bien” constituye una alternativa; porque las conse-
cuencias planetarias —que se manifiestan actualmente de forma mds que evidente—
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 espe-
ranza sino desesperanza, el futuro mismo genera desconfianza. Por eso precisamos
voltear la mirada, ver de dénde hemos venido, dénde hemos extraviado el camino;
en eso consiste el 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 mas alld imposible de realizacién, sino
se encuentra siempre en nuestra constitucién como sujetos?'.

(Cémo accedemos al plano del sujeto? El modo de su acceso es siempre
epistemoldgico?; porque ser sujeto es una auto-produccidon que contiene la auto-
conciencia de re-conocerse como lo que es, eso lo que es se estructura siempre
como sistema de vida, es decir, como eticidad. Entonces, es en esa estructura €ti-
ca® 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 exposicion®. En esta estructura ética, el modo cémo-se-es-lo-que-es,

21 “... El sujeto que toma aquila palabra tiene muy poco que ver con el sujeto intelectivo de la ontologfa moderna; se trata,
mas bien, del sujeto anterior al sujeto de la inteleccidn: el sujeto trascendental: ‘Hablamos del sujeto corporal, viviente,
en marcada oposicién al sujeto metafisico tal como se impone desde Descartes. La modernidad constituye su visién del
sujetoy de la subjetividad en cuanto individuo que ensayard el experimento de convertir al mundo en su imperio, de someter
ala realidad a su dominio y de hacer de ella un objeto de su posesion. Es la objetivacién del sujeto por parte de una sociedad
que intenta transformarlo todo en objeto, inclusive al sujeto mismo” (Bautista, 2011a: 15).

22 “... el dngulo de lo politico es una situacién epistemoldgica del conocimiento; no es una descripcidn tedrica, de la cual
se deduzca la realidad, sino es un modo de relacionarse con ella, de modo que la preeminencia estd en la realidad y no en
un esquema tedrico. El angulo de lo politico es el ambito epistemoldgico pertinente a la consideracién de lo complejo
de la realidad. Esta consideracién muestra el cardcter politico de la epistemologfa, puesto que esta construccién de
voluntades no se agota en lo estrictamente tedrico sino que reclama su realizacién en praxis. Entonces, el conocimiento
no es neutral, por eso su caracter no es descriptivo, es profundamente comprometido con los esfuerzos para darle a la
realidad una organizacién”. Bautista S., Rafael; op. cit., p. 114.

23 “El tema de la ética no es alcanzado por una reduccion 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 situacién histdrica, vulgar e impensada”. Dussel, Enrique; Para una Etica de la Liberacién,
vol. |, Siglo XXI, Argentina, 1973, p. 38.

24 Cambiaremos, en lo sucesivo, la categoria mundo-de-la-vida por comunidad-de-vida, para establecer 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.

25 “Situacion 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 (... ). Esa situacidn cotidiana es lo que llamaremos ‘situacion existencial,
en cuanto situacion, es facticidad o determinacidn, en cuanto existencial es un modo de trascender” (Dussel, 2008: 40).



El nuevo horizonte civilizatorio del “Vivir Bien” 25

encontramos lo que manifiesta su mismidad, expuesta no s6lo como identidad on-
tologica -es decir, como eticidad- sino como horizonte trascendental.

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

La forma comunidad sélo es posible estructurando el vivir en una eticidad que
se deduzca de la racionalidad que presupone la vida en y como comunidad: “Hablar
por la Tierra es hablar, en definitiva, por la vida. Hablar por Ella 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 las ahora portavoces de la Madre, porque el horizonte civilizatorio que les sos-
tiene presupone a la Tierra no como objeto sino como Sujeto, cuya jerarquia obliga a
la responsabilidad y la obediencia. Lo cual se determina politica y econémicamente
en logicas mas racionales y universales que la racionalidad moderno-occidental. Las
contradicciones que arrastra esta racionalidad no es sélo asunto de una séptima parte
de la humanidad, sino que arrastran a todo el conjunto de la humanidad 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 restablecer una dignidad humana que supone el merecimiento
de un ser para la vida” (Bautista, 2009: 456).

La constitucion del sujeto pasa por el restablecimiento y restauracion de
relaciones comunitarias. La primera relacién que aparece como la mas necesaria
de transformarse es la relaciéon de dominacién paradigmatica que ha producido la
modernidad: hombre-naturaleza. La comunidad, el ayl/lu, es un conjunto de rela-
ciones amplificadas (entre ser humano, pachamama y wacas —o los espiritus) de

26 Para evitar particularismos, acudiremos al término general “vivir bien”, para reunir en éste, de modo general, abstracto,
sin todavia la riqueza (que hace ademas de lo simple, complejo) de las singularidades que posee este vivir en cada
contenido cultural; de este modo pretenderemos reunir, siempre de modo abstracto, general, al suma gamafia, sumaj
qausay y yaiko kavi (que no es teko kavi como cominmente se escucha; el teko parece indicar sélo el sentido neutro
del vivir como modo-de-ser, en cambio el yaiko contiene siempre un vivir en comunidad, 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 exposicién. 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 bibliogréfica o tedrica de datos o hipétesis sino de la exposicidn de la eticidad
del sujeto que somos, en todo caso, nosotros mismos.
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crianza® continua y reciproca, como regeneracion de la vida; siendo la vida misma
el &mbito 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 lo dado sino a lo que estd por darse; en este
sentido, dar significa dar-se®, prodigarse en el gusto de dar®.

Por eso, si no hay crianza, la vida no fluye por su cauce natural, su regene-
racion 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 expansion; estanca-
miento también del sujeto que, al no regenerarse la vida, él acaba degenerdandose.
Esta situacion se manifiesta como injusticia que producen los hijos y atestigua la
Madre: “Este hablar por la 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 esta
en juego); lo cual deriva en movilizaciones, levantamientos, violencia; porque se
trata del dolor de la Madre que desata la indignacion de los hijos, pues son también
hijos quienes lastiman de muerte a la Madre por sus deseos de poder y riqueza. Eso
produce injusticia. A la Tierra le afecta la condicién ética de quienes la habitan™°.

27 Ver Bautista S., Rafael: Introduccién a una Politica Comunitaria, Segunda Parte, de préxima aparicién.

28 “Laforma més agradecida de dar gracias no es la que agradece por lo que recibe sino por el hecho mismo de dar gracias;
es decir, se agradece el hecho mismo de poder agradecer. El que se reconoce como agradecido es aquel que tiene
memoria, es aquel que hace del acto de agradecer su condicién humana. La Iégica de la gracia no es la I6gica de la deuda.
La deuda obliga y no perdona. En cambio la gracia se dona, desde una gratuidad que no obliga sino religa; por eso redime
al que da y al que recibe. Nadie se obliga a dar, tampoco a dar las gracias, es un acto de pura libertad. La l8gica del don,
en oposicion a la deuda, parte del presupuesto de que no somos duefios de nada, demos lo que demos no es propiedad
exclusiva de nadie; entonces, si todo lo que damos no nos pertenece, ;por qué se dice que damos? Porque en el acto
de dar, lo que se da es un desprendimiento, libre y voluntario: en el dar sincero no medimos consecuencias, por eso el
desprendimiento es sobre-humano; por eso se dice ‘dar de corazén’, porque lo que se ofrece es algo que si es nuestro,
el corazdn: el desprendimiento no obligado de nuestro corazén. Por eso el dar gracias es la respuesta coherente a ese
acto: dando las gracias también ofrecemos nuestro corazdn (lo que nos hace vivir)” (Bautista, 2009: 18).

29 “La fiesta guarani no es sdlo un ceremonial, sino la metafora concreta de una economia de reciprocidad vivida [...] El
intercambio de bienes, sean de consumo o de uso, se rigen por principios de distribucién igualitaria, segtn los cuales
la obligacién de dar supone la obligacién de recibir, y recibir se toma a su vez obligacién de dar. Por eso el intercambio
es de hecho un didlogo social mediante el cual lo que mas circula es el prestigio de quien sabe dar y la alegria de quien
sabe recibir, segtn el modelo de los Primeros Padres y Primeras Madres que ya en los origenes convidaban y eran
convidados” (B. Melia, 2008: 92, en Dussel, 2008).

30 “... de otro modo no se podria entender la siguiente afirmacién: ‘;Qué has hecho? La voz de las sangres de tu hermano
estd clamandome desde la tierra’. Y se dice ‘sangres’, en plural, porque la Tierra clama no sélo por Abel, el hermano,
sino por toda su descendencia, es decir, un acto injusto no perturba sdlo el presente sino todos los futuros posibles (y el
pasado, pues la maldicién que recae sobre el homicida maldice también su memoria: al convertirse en asesino convierte
en asesinos a todos sus antepasados). Es la Tierra la que clama la pérdida del hermano, porque es la Tierra la que recibe la
sangre derramada, como testigo impotente de lo que se comete contra el hermano. Como otras tradiciones anteriores a
la modernidad occidental, la tradicién semita-hebrea tampoco responde a una relacién sujeto-objeto. Es mas, se podria
decir que la modernidad es la tnica cultura que se sostiene sobre esta relacién; por eso su impacto sobre el resto del
mundo es contundente, pues esa relacion hace posible una produccidn y concentracién de la riqueza nunca antes vivida,
ni siquiera imaginada. El desarrollo de la tecnologia moderna responde a una desmesura: la satisfaccién de todos los
deseos, habidos e inventados. Las necesidades se dejan de lado y las preferencias aparecen como criterio tnico de
satisfaccion; pero las necesidades se cumplen en su satisfaccidn, las preferencias no; de modo que estas se transforman
en deseo, en el afdn desmedido de perseguir lo inalcanzable” (Bautista, Ibid.: 456-457).
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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, mas al contrario, nosotros pertenecemos a ella: “La tierra no le pertene-
ce 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 estd 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: él es s6lo un hilo de la misma.
Todo cuanto haga con la trama se lo hara a s{ mismo™!.

Entonces, en el modo de relaciéon que establecemos con la Tierra, nos de-
finimos: o nos reconciliamos o nos enajenamos. El reconocer nuestra pertenencia
pasa por el reconocimiento de su condicién de sujeto. Si es sujeto, entonces tiene
derechos. Pero para el capitalismo y la modernidad no tiene derecho alguno, es
un objeto de la ciencia y una mercancia para la economia. ;Qué derechos podria
tener? Pero si no es objeto ni mercancia, sino sujeto y, ademds, Madre, entonces
sus derechos nos obligan a tratarle como a una persona de derechos, o sea, con de-
recho a consulta. Los derechos son anteriores a todo Estado de derecho, ;qué son
anteriores a todo Estado?; el ser humano y la Madre tierra, por tanto sus derechos
son anteriores y el Estado no puede concebirse (como hace el Estado moderno-li-
beral) como el fundamento de los derechos. No es el Estado quien otorga derechos
sino quien los reconoce.

Pero la sola enunciacién discursiva no confirma el cambio de paradigma. Si
condicion de la vida humana es que la Madre viva, esto no quiere decir que su vida
es su pura presencia factica. Toda vida no es sélo fisica sino también espiritual.
El contenido espiritual es lo que hace de la persona un ser sagrado, con dignidad
absoluta. La Madre no puede no poseer esa cualidad, por eso es sujeto de derechos,
si es asi, lo mds plausible es su reconocimiento pleno y no sesgado.

Si nuestra economia sigue girando en torno a los criterios capitalistas de
la competencia, la acumulacién y la eficacia, es imposible que pueda dar el sal-
to hacia una economia de la reproduccién de la vida de todos. Condicion para
asegurar la vida humana es asegurar la vida de la Madre; pero esto pasa por
una re-significacién de lo que es la vida. Por eso nuestro horizonte utopico se
determina como “vivir bien”. Para “vivir bien”, no podemos vivir a expensas
de la Madre. ;Esto significa que ya no podemos producir? No. Significa que no
podemos producir destruyendo (como hace el capitalismo). Destruir, hoy en dia,
es el modo mds rdpido de incrementar las ganancias. Cuanto més destruyen las

31 Se trata del famoso discurso del jefe Seattle, 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.
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transnacionales, més ganancias logran®. Esa es la irracionalidad de la racionali-
dad econdmica moderna.

Las civilizaciones precolombinas no destruian para producir, y lo que pro-
dujeron fue una economia sostenible por milenios. Ahora, mas del 60% de la dieta
mundial proviene de esas civilizaciones; ellas, con sus descubrimientos, produc-
cién y diversificacién de sus productos, han logrado alimentar al mundo. ;Qué
seria del mundo sin la papa y el maiz, o el chocolate?, ;qué seria de la industria
farmacéutica sin la coca y otros productos raptados de la medicina tradicional del
Nuevo Mundo?, sin mencionar lo que ha de significar la quinua, al amaranto, etc.

Ninguna civilizacidn anterior a la moderna se habia propuesto jamas el do-
minio de la naturaleza. Esa es una apuesta moderna. Ahora vemos planetariamente
las consecuencias de aquello. Recuperar su condicién de Madre no es un afdn
culturalista o roméntico-ecologista. Se trata de que: si ella no vive, tampoco no-
sotros. La relacidn simbidtica que tenemos con la Madre nos sugiere un circuito
de reciprocidad que, si no es asegurado, aparece el desequilibrio. Su desequilibrio
nos afecta porque aquella relacién no es posible de anular: lo que le sucede a ella
nos sucede también a nosotros. El malestar de la cultura no es un fenémeno sélo
cultural sino al interior de este circuito. El cuento de que somos mads civilizados
cuanto més lejos estamos de lo natural es una pura falacia; es mds bien al revés,
cuanto mds natural soy, mas humano me vuelvo. Lo que nos define es la relacion
que establecemos. En una relacién de dominacién, nunca somos libres.

Entonces, no se trata de producir por producir. Se produce para satisfacer las
necesidades. La Madre es prodiga porque actiia como Madre: se desvive por sus
hijos; pero cuando sus hijos abusan de sus favores, entonces sufre en ese su brin-
dar. A la Madre le afecta la condicién ética de quien la habita y la cultiva. No es lo
mismo producir para el capital que producir para la vida. La produccidén es un acto
sobre-natural porque lo que se produce en la produccion es el ser humano mismo;
se produce para dominar o para liberar. En la produccién produzco la relacion con
la Madre. Por eso necesitamos descolonizar la produccion, la distribucién y hasta

32 Enlaactualidad, una sola transnacional, Monsanto, controla el 27% del mercado mundial de semillas (el 80% transgénicas);
junto a otras dos, Syngenta y Du Pont, logran controlar el 50% de ese mercado. Las semillas y los agrotéxicos que
comercian, a nivel global, son la base actual de la agroindustria, causante principal de la contaminacién pluvial, la
desertificacion de los suelos y, en general, la crisis climatica. La presién politica que ejercen estas transnacionales dieron
lugar, en muchos paises del Tercer Mundo, al cambio en la leyes de salud (aumentando hasta en 200 veces el nivel
permitido de agrotdxicos en alimentos, legalizan su comercializacién, aunque, en los hechos, constituyan un riesgo
mortal para la salud). Cada vez los transgénicos son adecuados para el mayor uso de agrotoxicos (como el endosulfan,
atrazina, dicamba y el 2,4D, que se dice ser un componente del Agente Naranja, una de las mas famosas armas
quimicas usadas por EEUU en Vietnam). Este uso intensivo ya no dafia a la planta, pero mata todo a su alrededor. Las
consecuencias son fatales: la fumigacién aérea, por ejemplo, esparce estos venenos hasta poblaciones rurales, aparte
de alterar la biodiversidad y contaminar sistemas acuiferos. Pero, las ganancias que logran —por la comercializacién de
los transgénicos y los agrotéxicos— son fabulosas. EEUU e Inglaterra son el asiento financiero de estos carteles de los
alimentos (a los anteriores hay que sumar Midland, Unilever, Pillsbury, Cargill y Cadbury), quienes controlan el 64% del
nlcleo financiero global que controla los precios de estos, ahora puestos a disposicion sélo de la especulacién financiera.
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el consumo; porque en lo producido se comprime lo que de humano he producido.
La conciencia de esto es lo que constituye el verdadero alimento. Cuando lo que
me brinda la Madre no es producto de la explotacién, lo que me brinda es su propia
generosidad, lo que cualifica al alimento.

Por eso la Madre ya no puede ser considerada simplemente como un me-
dio de produccién sino un participe en la produccion. Y, si es participe, entonces
tiene voz y voto. Su condicion de sujeto es lo que se me presenta como el recono-
cimiento pleno de que no estoy ante un mero recurso a mi disposicién. Si obvio
todo esto, entonces mi produccion es una pura produccién mercantil y mi criterio
es el mercado, no la vida. Pero si mi criterio es la vida, entonces mi produccién es
una relacién de re-conexion con lo que hace posible mi propia vida. Por eso a la
Pachamama se le agradece; eso es lo que les ensefnaron los indios powatan a los
pilgrims: que hay siempre que agradecer®. El dia de “Accion de Gracias” era, en
su origen, una fiesta india.

Consultar a la Madre entonces tiene sentido, pero solo si se es capaz de ir
de una forma de vida a otra. La Madre tiene también sus portavoces y ellos son los
que han mantenido nuestra filiacién reciproca con la que nos da todo. Los amautas
son los verdaderos médicos, porque si no restauramos la armonia con la Madre, no
puede haber armonia en la vida humana y, sin armonia, estamos expuestos siem-
pre a la enfermedad. Por eso la produccion no puede estar dirigida por criterios
exclusivamente mercantiles (eso es fatal en la produccién de alimentos, pues por
ganar mds y ser mds competitivo, los alimentos que produzco ya no tienen como
funcidén nutrir sino exclusivamente lucrar, como sucede con las transnacionales de
los granos y los alimentos).

No se trata entonces de renunciar a la produccion sino de transformar el
sentido mismo de la produccién (los aymaras e incas también hicieron mineria y

33 “En el norte de América, los indios conciben a la vida como el lugar que el Gran Espiritu habita y convida a todos a
formar parte de él. La estructura antropoldgica de la humanidad es inconcebible al margen de la naturaleza; la tierra y
el hombre forman una unidad indisoluble que la anima el Gran Espiritu, por eso era inconcebible una economia del lucro
y la ganancia, porque el ser humano no era como el conquistador: ‘un forastero que llega en el silencio de la noche y
arrebata de la tierra todo lo que necesita. La Tierra no es su hermana, sino su enemiga. Y después de conquistarla, se
marcha. Deja tras de si la tumba de sus antepasados y no le importa. Arrebata la tierra de las manos de sus hijos y no
le importa. Olvida la sepultura de sus padres y el derecho de sus hijos a la herencia’. Las cosmovisiones indigenas son
holistas y reaccionan, ante la avalancha de la Conquista, con estupor: ‘,Cémo puedes comprar o vender el cielo y el
calor de la Tierra? Tal idea nos es extrafia. Si no somos duefios de la pureza del aire o del resplandor del agua, ;cémo
puedes entonces comprarlos?. Por eso la Conquista se la vive de modo traumatico; porque trastoca todo, el mundo
y la vida (...) Para los indios wampanoag, ‘todo lo que tenemos es un regalo del Creador y por eso damos las gracias’;
por eso el ‘Dia de Accion de Gracias’ era la base de toda su vida ceremonial: ‘compartir es una obligacion —decian-, si no
compartimos ya no hay razén para que el Creador contintie regalando sus dones’”. Cfr. Bautista S., Rafael: La Primera
Teoria de la Descolonizacién, de préxima aparicion.



30 PARTE 1. Vivir Bien I: Entre la teorizacién y la vivencia

nunca ocasionaron los desastres que ocasiona la explotacion minera moderna). El
bienestar general no es lo que miden los indicadores econométricos, sino lo que se
traduce como dignificacién de la vida, y ésta no pasa por una mayor cuantificacién
en la acumulacién material sino en una cualificacién del hecho mismo de vivir (;de
qué me serviria tener todo si mi vida no tiene sentido?). Una verdadera revolucién
productiva no quiere decir producir mds para ganar mds; una verdadera revoluciéon
productiva produce en la produccién nuestra liberacion, pero se hace inevitable
esta condicidn: para liberarnos debemos primero liberar a la Madre. Es decir,
a la liberacion humana le antecede la liberacion de la Madre tierra; condicion
para nuestra liberacion es la liberacion de Ella. | De qué nos liberamos? De toda
pretensién de dominacion. De ese modo superamos al mismo socialismo; porque
éste critica la dominacién del capital al trabajo humano pero deja incélume la do-
minacién del trabajo sobre la naturaleza. La economia soviética también entendia
la riqueza en términos cuantitativos, por eso tampoco su crecimiento econémico
consideraba limite alguno. Se habia creido la ilusion moderna: que los recursos son
infinitos y, en consecuencia, el progreso y el crecimiento también lo son®.

Una nueva economia requiere de una nueva racionalidad; su marco catego-
rial no puede establecerse desde los criterios propios de la racionalidad moderna,
la racionalidad medio-fin debe subordinarse a una racionalidad acorde al circuito
natural que establecen ser humano y naturaleza. En el asunto de la produccién, se
olvida que la Madre produce por cuenta propia, y produce aquello sin lo cual es
imposible la vida, por ejemplo el agua y el aire; toda futura produccién no puede
permitirse la introduccion de factores que puedan alterar el equilibrio natural, esto
significa también que a los costos de produccion hay que afiadir lo que le podria
costar a la Madre reproducir lo que se le ha extraido.

El pedir permiso para intervenirla no es una mera formalidad, sino la toma
de conciencia de su condicién de sujeto, del respeto incluso a su negativa de al-
guna produccion que pueda requerir (la racionalidad medio-fin puede hasta consi-
derar costos reales inmediatos, pero nunca costos futuros, esta inconsciencia es lo

34 El desarrollo de la minerfa, entre las culturas precolombinas, fue enorme, asi como lo fueron las técnicas de fundicién
y el arte con metales: “Aqui han puesto las planchas de tumbaga, de estafio y de cobre, con dibujos y grabados en
bajo relieve y a cincel de lapidario, hallados en los adoratorios de las dos islas. Estas planchas son quindena, llamadas
hierdticas o sagradas y muy anteriores a los Incas: los naturales las adoran y estiman sobre-manera. De su origen,
procedencia y cuando las fundieron y grabaron, hay su explicacién y noticia en su Foja al nimero respectivo que se les ha
cincelado en uno de sus extremos. Aqui mismo se han puesto los idolitos y simulacros de dichos metales ordinarios; los
de oro como los de plata, de perlas y de piedras finas, con su balance y tasa, se han remitido al Exmo. Virrey”. (Viscarra,
J.,1901: 36-37).

35 “El ‘progreso infinito’ es una ilusion trascendental en que cae la ciencia moderna al considerar, a la naturaleza y a
la misma realidad, en términos puramente abstractos. Este tipo de progreso es una imposibilidad empirica, y su sola
postulacién descubre el cardcter ilusorio de toda la ciencia moderna: es imposible concebir un progreso semejante
sabiendo que los recursos naturales (y el trabajo humano) no son infinitos. Semejante postulacion concibe como posible
la explotacién infinita de recursos limitados; esto quiere decir: destruir para producir” (Bautista, 2010a: 11-12).
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que produce, de modo no intencional, la crisis ecolégica). Se le consulta a alguien
cuando se le considera participe y no mero espectador, menos cuando ha de ser
afectado por la decision que se tome. El modo como produzco es lo que decide
no sélo la calidad de mi produccién sino su dignificacién y, desde que he toma-
do en cuenta, no sélo mis necesidades sino las de la Madre, he producido una
relacion reciproca en la justicia, que se transfiere al producto; a esa produccién
no puede corresponderle un consumo irracional, sino también, el consumo debe
resignificarse como finalidad de aquella produccion. Entonces, si se produce ex-
clusivamente para ganar mds, la produccidén genera consumismo y ese consumo
irracional fomenta también esa forma de producir; pero si produzco en la justicia,
produzco también una nueva forma de consumo; esto trastorna los habitos y genera
una crisis que debemos saber enfrentar: para ser hombre nuevo hay que nacer de
nuevo. El vientre que hace posible este nuevo nacimiento nos lo ofrece la Madre.
Involucrar a la naturaleza como participe en este nuevo proyecto de vida, es un
reto para la propia concepcién que de naturaleza tiene la ciencia y la economia
moderna. Devolverle su condicion de sujeto es devolverle a la humanidad su con-
dicion natural y esto quiere decir: humanizar a la humanidad. EI hombre nuevo
es el hijo prédigo que regresa a los brazos de la Madre, que siempre han estado
abiertos, esperdndole.

No somos individuos aislados sino somos, siempre y en primera instancia,
comunidad. Al habernos sido devuelto el sentido de comunidad, nos ha sido de-
vuelto el sentido de humanidad. Por eso nuestra lucha es ahora por la vida; eso
es lo que nos hace mads solidarios, mds justos, pero también mds responsables, es
decir, mds humanos; la lucha por la Madre es lucha por la humanidad. “Un mundo
en el quepan todos” es un mundo donde todos vivan dignamente, es decir, donde
el “vivir bien” sea el norte del nuevo horizonte civilizatorio que clama, ya no sélo
la humanidad sino también la Madre.



32 PARTE 1. Vivir Bien I: Entre la teorizacién y la vivencia

BIBLIOGRAFIA

Bautista S., Rafael (2007). De la Historia a la Politica, inédito.

——————————————————————— (2009). Pensar Bolivia del Estado colonial al Estado
plurinacional. Rincén ediciones. La Paz, Bolivia.

—————————————————————— (2010). ;Qué significa el Estado Plurinacional?. Rincén
ediciones. La Paz, Bolivia.

—————————————————————— (2010a). Hacia una Constitucion del Sentido Significativo del
Vivir Bien. Rincon ediciones, La Paz, Bolivia.

—————————————————————— (2011). “En el asunto del Tipnis, ;por qué no preguntamos a la
madre?”. En rebelion.org, agosto de 2011 .

—————————————————————— (2011a). “Hacia una Fundamentacién del Pensamiento
Critico”, capitulo 10. En Bautista: La critica como punto de vista. Rincén
ediciones, La Paz, Bolivia.

—————————————————————— (2012). “El 18 Brumario del Kananchiri”. En Varios: La
Victoria Indigena del TIPNIS. Autodeterminacion. La Paz, Bolivia.

Boff, Leonardo (1996). Ecologia: Grito de la Tierra, Grito de los Pobres. Trotta,
Madrid, Espaiia.

Dussel, Enrique (2008). 1492: El Encubrimiento del Otro. Biblioteca indigena,
Vicepresidencia del Estado Plurinacional de Bolivia, La Paz, Bolivia.

Delgado-P., Guillermo (2012). “Subtextos de la Mesianicidad. EI Poder
Constituyente del Evismo”. En Zimmerman y Bilbao coord. Giros
Culturales en la Marea Rosa de América Latina, LACASA-BUAP,
Houston, Texas.

Hinkelammert, Franz (2002). Critica de la Razén Utépica. Desclée, Bilbao,
Espaiia.

——————————————————————————— (2008). Hacia una Critica de la Raz6n Mitica. Palabra
Comprometida Ediciones, La Paz, Bolivia.

Hinkelammert, Franz y Mora, Henry (2001). Coordinacién Social del Trabajo,
Mercado y Reproduccion de la Vida Humana. DEI, Costa Rica.

Hobsbawm y Marx (1978). Formaciones Econdmicas Precapitalistas. Siglo XXI,
México

Marx, Karl (1973). El Capital. Tomo 1. FCE. México.

Meadows, D. (1982). Los Limites del Crecimiento: Informe al Club de Roma.
FCE, México, 1982.

Melid, B. (2008). “El Guarani, Experiencia Religiosa”. En Dussel, Enrique: 1492:
El Encubrimiento del Otro. Biblioteca indigena, Vicepresidencia del Estado
Plurinacional de Bolivia, La Paz, Bolivia.



El nuevo horizonte civilizatorio del “Vivir Bien” 33

Quijano, Anibal (2000). “Colonialidad del Poder y Clasificacién Social”. En Jour-
nal of World-System Research, Volume XI, Number 2, Summer/Fall.
———————————————————— (1991). “Colonialidad y Modernidad/Racionalidad”. En Perii In-

digena, vol. 13, Numero. 29, 1991. Lima, Perd.

Thomson, Sinclair (2007). Cuando Sélo Reinasen los Indios. Muela del Diablo,
La Paz, Bolivia.

Viscarra, J. (19010. Copacabana de los Incas. Documentos Auto-lingiiisticos e
Isografiados del Aymaru-Aymadra. Prolégonos de los Pre-americanos. Palza
hermanos Ed. La Paz, Bolivia.

Wallerstein, 1. (1984). The Politics for the World Economy. Cambridge University
Press, Cambridge, 1984.

————————————————— (1989). The Modern World-System. Academic Press, New York.

Zemelman, Hugo (19830. De la Historia a la Politica. Siglo XXI, México.






Cosmovision Andina y Vivir Bien

Fernando Huanacuni Mamani*

En términos generales, cosmovision se entiende como la forma de ver, sen-
tir, percibir, expresar y proyectar el mundo y la vida; y en funcién a cémo vemos,
sentimos y percibimos, establecemos nuestras relaciones de vida. Algunos prefie-
ren llamarla “cosmobiovision”, otros “cosmosentimiento” y otros “cosmovivien-
cia”. Actualmente, estamos viviendo relaciones sociales desde la 16gica occidental
que emerge de una cosmovision individualista, y esto ha generado la crisis de vida
que hoy vivimos. Entonces, vamos a introducirnos a la cosmovisién ancestral,
diferente a la forma de ver la vida desde la modernidad, para retornar a nuestro

camino, a nuestra identidad.

COSMOVISION
Forma
Ver Sentir Percibir Expresar Proyectar
El mundo y la vida
/ Generamos relaciones
sociales vida
v v
Educativas Relacidn entre
Juridicas las formas de
Econdémicas existencia
Culturales

Estructura del Estado

* Aymara, miembro de la Comunidad Sariri
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Quien habla, no aprendié todo esto en la universidad, sino de la vivencia
directa con los abuelos, lo que me ha permitido escuchar y caminar juntamente con
ellos. Una forma diferente de ensefiar y aprender: caminando, viviendo, sintiendo,
cantando, tocando, bailando....Con mucho respeto y carifio trataré de describir un
poco de lo que ha sido esa larga caminata, ayudado por algunas presentaciones pre-
paradas desde una vision lineal, para que puedan comprender, aunque la estructura
de nuestra cosmovision no es lineal ni tampoco unidimensional. La l6gica del que-
chua o del aymara no se explica de manera lineal, pues son distintas. Pero vamos
a tratar de explicar cémo vemos el mundo y la vida, cémo los sentimos, cémo los
proyectamos y en qué términos los podemos definir.

La “cosmovision andina” basicamente tiene una l6gica comunitaria, muy di-
ferente de la l6gica individual predominante de Occidente. Cabe aclarar que cuan-
do nos referimos a “occidente”, la connotacién no es geografica, sino de una forma
de pensar y, por lo tanto, de vivir.

En la cosmovision andina se conciben dos fuerzas, dos energias: una energia
que viene del cielo y otra energia que viene de la tierra. Pachamama (Madre Tie-
rra) es la energia teltrica y pachakama o pachatata (Padre Cosmos) es la energia
cosmica; todo lo que existe ha sido generado por el encuentro de Pachamama y
Pachakama.

La primera iwxa (principio o encargo) que nos ensefian los abuelos es: “Pa-
chakaman Pachamaman wawapatanwa”, “Somos hijos de la Madre Tierra y el
Padre Cosmos”; este es el principio de donde emerge nuestra cosmovision. Por
lo tanto, lo primero que les ensefiamos a nuestros hijos; es que no venimos de la
nada, sino de la interaccion de dos fuerzas, de dos energias: una femenina y otra
masculina. Esa interaccién también confluye en nosotros y en todas las formas de
existencia y todo lo que existe estd unido, estd interrelacionado y hay una palabra
quechua, aymara, que expresa esta conciencia de la unidad: Ayni. Esta se traduce
como ayuda, como reciprocidad.

Con todo, hemos tenido que replantear la traduccion para explicar bien lo
que significa la palabra Ayni, ya que en el ambito diplomadtico, reciprocidad impli-
ca “si me das, te doy”.
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AYNI

i

Complementariedad

Es la Conciencia

e De que todo vive

e Que todo estd conectado
e Interrelacionado

e Esinterdependiente

e Esintegrado

!

Por lo tanto

!

Emerge el respeto y el cuidado

+

Atodo

Ayni para nosotros es la conciencia de que todo estd unido, todo estd inte-
rrelacionado, es interdependiente y estd integrado. Todo es parte de un tejido de la
vida. Entonces, cuando despertamos a esta conciencia dificilmente vamos a hacer
dafio a las personas, por el contrario, empezamos a cuidarlas; las abuelas tienen
esa capacidad, porque saben que todo se complementa. Nosotros exhalamos el an-
hidrido carbénico que las plantas absorben, y ellas exhalan ese elemento que para
nosotros es vital, el oxigeno. Y asi nos vamos complementando; de tal forma que
un dia vamos a comprender que todo es parte de todo.

A lo largo del rio Pilcomayo, que nace en Potosi y sigue su curso por el sur
de Bolivia, Argentina y Paraguay, se han construido caminos y represas que ya no
permiten fluir al rio con la misma intensidad. Un abuelo wenhayek explica la im-
portancia del rio Pilcomayo, luego de que algunas ONG pretendieron cambiarles
de actividad indicando que si no pueden dedicarse a la pesca, les iban a ensefiar
a sembrar y hacer artesanias. El dijo: “No sé cudndo van a entender que el rio es
algo importante para nuestras vidas. Cudndo van a entender que no es cuestion
solo ingresos economicos o fuentes de trabajo, tienen que comprender que si el
sdbalo no puede nadar en contra corriente hasta el centro de Potosi, no hay razon
para que fluya el rio”. Pero esta légica no es comprensible para el ser humano
de pensamiento occidental o racional. Hoy dia, pese a las condiciones adversas,
el sdbalo va nadando hasta Potosi, aunque pocos llegan a su destino, porque son
muchos los que mueren en el camino al chocar contra las represas o también al
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cruzar las carreteras. Atn asf, el sdbalo sigue su camino impulsado por una fuerza
natural que interconecta la vida.

La abuela Biviana Mamani de la nacién aymara dice: “Si un dia se secan los
rios, vamos a tener problemas en nuestra sangre y en nuestro corazon, porque el
rio es la fuerza que hace circular nuestra sangre, asi de unida estd la vida, asi de
unida estd la Pacha.”

Esa es la conciencia del ayni. Los andinos, los quechuas, los aymaras, sabe-
mos que todo en la vida estd unido. Ayni es la conciencia de que todo es parte de
un tejido; es decir, el dafio a una de las partes es un dafio al conjunto.

La cosmovisién occidental, distinta de la nuestra, es individual, desintegra-
da; asume que el ser humano es algo aislado de la naturaleza. Esta falsa dicotomia
ha afectado a muchas especies que son parte de un mismo tejido; no comprende
que de esta forma sélo se afecta a si mismo. Me decia mi abuela: “Ayni es saber
que si haces algo, o te aproximas a algo, vas a afectar ese algo, y por eso debes
aproximarte con responsabilidad”. No hay ninguna aproximacién a nada ni a nadie
que no afecte a ambas partes; Ayni es una conciencia y a partir de esa conciencia
vamos generando nuestras relaciones de vida.

En occidente sdlo se ensefia a cultivar relaciones sociales, y ni siquiera eso
se ensefa bien; mucho menos se ensefia sobre las relaciones de vida; es decir, no
se ensefia a las personas a relacionarse con el agua, con el rio, con la lluvia, con las
montanas, con la tierra. El ser humano moderno no conoce de la relacion con otras
formas de existencia. Las relaciones entre seres humanos son precarias porque se
tiene una vision individual; se han generado abismos entre seres humanos, entre
familias, abismos entre padres e hijos, abismos entre regiones, etc.

Desde la cosmovisién andina tenemos una concepcion de vida distinta, ge-
neramos relaciones de vida diferentes a las que hoy en dia se estdn viviendo. Asi
que traducimos ayni como complementariedad y reciprocidad, pero aclarando que
cuando hablamos de reciprocidad es de responsabilidad y no de interés u obligacion.

Entonces el ayni es una palabra quechua aymara que hace posible vivir en
comunidad (comin unidad). Cuando occidente se refiere a “comunidad” la define
como unidad y estructura solamente social, es decir, conformada por seres huma-
nos solamente. Desde nuestra cosmovision, la cosmovisiéon de los pueblos ances-
trales y especialmente para los pueblos aymara quechua, la montafia es parte de la
comunidad, el rio es parte de la comunidad, el arbol es parte de la comunidad...
El ayllu, por lo tanto, estd conformado por lo visible: personas, animales, plantas,
montafias, rios, mares y todo lo que nosotros podamos alcanzar a ver, a sentir. Pero
también estd conformado por lo invisible: los ancestros, los espiritus y todo aque-
llo més alla de lo que vemos y conocemos. Entonces Ayllu se traduce y comprende
como la unidad y estructura de vida, es decir que todo es parte de la comunidad.
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Cosmovisién de los pueblos ancestrales
indigena originario

Surge

!

Comprension de la vida

!

emerge

I Comunidad E—
Los Pueblos Ancestrales Indigena Occidente lo entiende como la:
Originario comprende como la: “Unidad y estructura social”
“Unidad y estructura de la vida”
(Comunidad natural)
Conformado por lo visible: Conformado solo por
personas, animales, plantas, los humanos

montafas, rios, mar, etc.
y lo invisible: ancestros, etc.

En noviembre celebramos la fiesta ceremonia del Wisiay Pacha (tiempo eter-
no), que ahora se denomina Todos Santos. Nosotros acostumbramos preparar un
lugar especial para recibir a nuestros seres queridos que partieron y que en esa
época nos visitan. Los esperamos con alimentos, con panes, flores y otros elemen-
tos preparados con todo el afecto que hemos sentido y sentimos por ellos. Con-
cebimos que la vida es un viaje sagrado, asi como venimos a este mundo cuando
nacemos, nos vamos en el momento oportuno, por lo tanto, en la concepcién de
la cosmovisién ancestral no existe la muerte: lo invisible interactia con nosotros
permanentemente.

Los yatiris, amawtas, aysiris, jampiris explican que hay enfermedades que
se solucionan desde lo invisible. Por ejemplo, cuando se llama el ajayu a una per-
sona que ha sufrido un susto.

Cudntas cosas de nuestras vidas estdn relacionadas con lo invisible. Desde
la cosmovisién andina, nosotros comprendemos que no solamente heredamos ape-
llido o caracteristicas fisicas; heredamos experiencias en la sangre. Por lo tanto,
somos también la consecuencia de las experiencias de nuestros ancestros. Por eso
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dice el abuelo que al resolvernos nosotros, resolvemos a los ancestros y tenemos
también la posibilidad de resolver a los que vienen. Desde la cosmovisién andina
asi pensamos, por eso sabemos que no todo se explica o resuelve desde lo racional.

Entonces, de la comprension del ayni y el ayllu emerge el respeto a todo, en
la comunidad no se mueve una piedra, ni desviamos el curso del rio, sin permiso.
Hay que preguntar a la Pacha, a los ancestros. El ayl/lu como unidad y estructura
de vida nos hace despertar en una conciencia distinta, ya no vamos a caminar por
caminar, mover por mover o relacionarnos por relacionarnos. Hay una aproxima-
cién con responsabilidad.

Pacha es otro término importante dentro de la concepcion andina. Pacha, en
quechua y aymara, significa todo el multiverso, la vida; significa también tiempo y
espacio. Pacha es la interaccion de las dos fuerzas que generan la vida pachakama
(Padre Cosmos) y Pachamama (Madre Tierra), pacha es el tiempo y el espacio en
equilibrio y armonfa. Pacha es un término multisignificativo y multidimensional.

Pacha como espacio

* Mangha pacha en aymara y ughu pacha en quechua, es el mundo o la di-
mension de adentro, en el espacio, debajo de nosotros y refiriéndonos al ser
humano, dentro de nosotros.

* Akapacha en aymara y kaypacha en quechua, es el mundo o la dimensién
donde estamos interactuando.

* Alaxpacha en aymara y Hananpacha en quechua, es el mundo o la dimen-
sién de arriba. Estas tres pachas son descritas por los cronistas; pero en la
comunidad nos enseflan mucho mds alld de las tres pachas que hasta aqui
se describen. La cuarta pacha para nosotros es el kawkipacha, un término
aymara que significa la dimension desconocida, el plano desconocido. La
abuela decia: “Yo alcanzo a concebir hasta aqui. Pero no significa que so-
lamente exista hasta aqui”. ;Cudntas cosas habrd mds alld? Ese es el kaw-
kipacha. Cuando nosotros decimos kawkits jutta ;de donde vienes? porque
de lo que yo conozco no eres, estamos describiendo mds alla de las tres
dimensiones conocidas. Es decir manghapacha o ughupacha, Akapacha o
kaypacha, Alaxpacha o hanan pacha. El quechua y el aymara son idiomas
de significado abstracto y concreto a diferencia del espafiol, el inglés, el
alemadn, que son lenguas concretas. Las lenguas ancestrales tienen la capa-
cidad de expresarse de manera concreta pero también de manera abstracta.
Se entenderia bien si expliciramos sélo en quechua, s6lo en aymara, sélo
en chiquitano o s6lo en guarani, porque cuando explicamos en espafiol,
tenemos que adecuarnos a la l6gica concreta y ademds unidimensional.

* El wiiiay pacha es la dimensién o espacio eterno, es lo que articula todas
las pachas; la actual celebracién “Todos Santos” se llama en realidad wifiay
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pacha, tiempo eterno donde todas las dimensiones se confunden y por lo
tanto podemos encontrarnos con los ancestros.

Pacha como espacio

Alaj Pacha
Dimensién o
plano superior

Aka Pacha Kawki Pacha
. L Aka Pacha . "
Dimensién o Dimensién o pla-

Dimensién o :
lano de este no desconocid
P moundo plano eterno 0 onocido

Mangha Pacha
Dimensién o
plano de abajo

Pacha como tiempo

El esquema que voy a utilizar para explicar y ensefiar pacha como tiempo,
acude a una estructura lineal, unidimensional. A diferencia del espafiol, el idioma
aymara es un idioma abstracto y multidimensional; por ejemplo, la palabra aymara
nayra significa adelante y atrds, no hay una palabra en espaiiol para poder traducir
nayra. También hay una diferencia sustancial, la diferencia de visiones; la visién
ancestral de tiempo es ciclica a diferencia de la vision occidental que es lineal. La
estructura de tiempo del idioma espafol, como del inglés es lineal, es decir que el
pasado se encuentra en un punto A y el futuro se encuentra en el punto B; alfa y
omega nunca se encuentran. En cambio en la estructura ancestral, incluso de Eu-
ropa y Asia, es circular.
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Pacha como tiempo

Nayra Pacha
Tiempo pasado

Jicha Pacha Winay Pacha Jutir Pacha
Tiempo actual Tiempo eterno Tiempo que
viene
Sinti Pacha

Tiempo intenso

La circularidad es otra vision, otra acepcién, otra comprension de pacha
como tiempo. Pero sélo para fines de explicacién vamos a utilizar la estructura
lineal. Entonces vamos a referirnos al pasado como: nayra pacha; jicha pacha:
tiempo actual y el futuro: jutir pacha. Entonces la estructura de Pacha como tiem-
po es la siguiente:

* Nayra pacha, que significa tiempo pasado.
Jicha pacha, que significa tiempo presente.
Jutir pacha, que significa tiempo futuro.
Sinti Pacha, que significa tiempo intenso.

Para explicar el sinti pacha, vamos a acudir a la historia de don Mario Li-
nares, porque €l tiene su sinti pacha, es decir su momento intenso cuando agarra
las gubias. Es alguien que hace esto no a cambio de una paga o por dinero, sino
por lo que siente haciéndolo. Porque con esa actividad renace, se fortalece y se
regocija; es algo que le hace brillar los ojos, que le da vida. Eso es sinti pacha.
Pero, en el mundo moderno, pocos podemos decir “estoy viviendo sinti pacha”,
porque estamos en lugares distintos de lo que quisiera hacer. Si todos hicieran
aquello que les gusta y para lo que creen han nacido; es decir, si desplegaran su
capacidad natural, todo seria distinto, el mundo brillaria. Pero como todos hacen
una actividad sélo para ganar dinero y subsistir, lo hacen sin carifio y mecdnica-
mente; a diferencia de aquél que lo hace porque lo siente, porque vive y al hacerlo
brillan sus ojos. Mucha gente estd en lugares totalmente distintos a su capacidad
natural. Alli nosotros, en educacién comunitaria, planteamos que cada uno tiene
una capacidad natural; unos tienen buena voz; otros habilidad en las manos; otros
capacidad de pensamiento abstracto; otros de pensamiento concreto, unos tienen
fuerza para iniciar, otros para sostener, otros para terminar. Todos tienen una capa-
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cidad natural; algo que hacen bien sin mucho esfuerzo. Pero el afdn de “éxito”, en
términos occidentales, ha hecho seguir rumbos distintos a los que sefiala nuestra
capacidad. Hoy en dia sin6nimo de “éxito” es ser médico, abogado, administrador
de empresas, ingeniero. Si no eliges una de esas carreras no eres exitoso y dado
que nadie quiere perder, sino al contrario, tener éxito, asi lo hacen aunque eso
implique alejarse de su capacidad natural. El mundo moderno nos ha apartado de
nuestra capacidad natural, por la falsa creencia de que hay profesiones mejores o
mads exitosas que otras.

En aymara decimos jagi y en quechua decimos runa; ambos significan gen-
te, responsabilidad. Antiguamente, el quechua se denominaba runa simi; que sig-
nifica “lengua de la gente”. En aymara decimos jagi aru que significa lengua de
la gente y eso ocurre con todos los idiomas ancestrales. Pero ;Qué es ser gente?
Es la pregunta fundamental en nuestras vidas. En el altiplano para ser gente, uno
tiene que asumir responsabilidades; muchos no han asumido todavia ninguna res-
ponsabilidad.

Una vez alguien acudié a mi abuela y decia:

- Aytdalo pues a este mi hijo, no puede caminar muy bien, se estan debili-
tando sus pies.

- Y, ;qué edad tiene? Preguntd la abuela.

- Cuarenta afios.

- Pero ;en qué trabaja?

- No trabaja.

- Entonces, ese es el problema.

Cuando uno no asume su responsabilidad, algo se va deteriorando en su
vida y en su cuerpo. Runa, jaqi y en diferentes idiomas ancestrales se dice a quien
asume responsabilidad dentro de la comunidad, por lo tanto asumir un rol es muy
importante para ser parte de la comunidad. Actualmente en los ayllus de la parte
del valle, del altiplano, todavia hay que ser jagi o runa, para ser parte de la comu-
nidad. Si no es parte de la comunidad, lo que hacen es llamarle el ajayu.

Pachakuti, el retorno al equilibrio y a la armonia

En nuestra vida y en la concepcién andina es muy importante la conciencia
que se tiene de los ciclos de la vida y de la historia. La modernidad desde su vi-
sion lineal ya no toma en cuenta los ciclos ni de la Madre Tierra, ni los del Padre
Cosmos, ni de la vida y tampoco de la historia. No se sabe que estd cambiando la
historia, que hay un amanecer y un atardecer de la historia. Hemos presenciado
el atardecer de la historia cuando finaliza un ciclo y se inicia otro el afio 1992,y
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desde entonces estamos viviendo el proceso de un nuevo amanecer. Pero para la
transicion de un ciclo a otro hay una etapa que llamamos pachakuti en aymara y
quechua. Pachakuti: el retorno del tiempo, de la vida, del equilibrio, de la armonia.
Estamos en tiempos de Pachakuti. Los mayas llaman “el tiempo del no tiempo”.
Después del 2012, dicen ellos, entraremos al nuevo ciclo. Como Occidente ha
dejado de acompaiiar los ciclos de la vida y de la historia, al sumirse en la linea-
lidad continda queriendo aferrarse a estructuras de un ciclo que ya ha concluido.
Tendriamos que recordarles que muchas culturas como Egipto o Roma tuvieron
un auge, un apogeo, pero ya que todo tiene sus etapas de ascenso y descenso, la
historia ha cambiado y va a seguir cambiando. Los paises tienen que tener pre-
sente que la vida responde a un permanente equilibrio dindmico, es decir que hay
un estado permanente de cambio, pues la vida no es estdtica, es mds bien ciclica.
Para nosotros, como en nuestra historia hemos aprendido a vivir en la noche de
los tiempos y no nos hemos desesperado, hemos esperado el Pachakuti y éste ha
llegado. Ahora estamos esperanzados en este nuevo tiempo, no es sélo una con-
vulsion social. Desde la cosmovision andina, es una expresion de la naturaleza en
funcién a sus ciclos.

Un sol dura cuatro mil afios, el sol anterior concluyé el afio 1992, fecha en la
que se inicia otro sol; un nuevo ciclo de 4000 afios, y desde entonces ha empezado
un nuevo tiempo, pero no empieza inmediatamente, hay un tiempo de transicién
de un sol a otro, un tiempo de reordenamiento, a ese periodo llamamos pachakuti.
Algunos autores como Fernando Montes traducen pachakuti como cataclismo, los
amawtas nos dicen que las dos fuerzas que van a cambiar la vida en este tiempo
son el fuego y el agua.

PACHAKUTI
Fenémeno Eclipse Lunar SN
ASEE?]E‘S%TIT;LCO Mayo-noviembre CAIch)eiggfr
Afio 2012 AN012003

~~ -
|

|
¥
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El proceso de transicion, o reordenamiento de la vida empieza, nos explican
los abuelos, el afio 1992. Los amawtas para explicar el pachakuti, distribuyen este
tiempo en periodos de 9 afos, por lo tanto un primer periodo de 9 afos va desde
1992 al afio 2001; un segundo periodo, desde el afio 2001 al afio 2010. Estos pri-
meros 18 afios constituyen el primer pachakuti. El segundo pachakuti es hasta el
2028, pero vamos a detenernos en el primero que es el que estamos viviendo. El
aflo 92 es la transicién en el calendario, 2 afios después, en 1994, ocurre un eclipse
solar, con epicentro en Potosi, en Uyuni, concretamente, en la montafia Thunupa.
Dos afios después del afio 2001, se dan dos eclipses lunares muy particulares, en
Santa Cruz, en la parte amazdnica. Es por eso que también esta parte de nuestro
pais se ha removido fuertemente en los ultimos afios. Dos afios después del 2010,
es decir, para el 2012 se prevé algin fenémeno astronémico luni solar. Alli hay
muchos pardmetros de qué puede suceder, pero para nosotros simplemente es parte
del cambio. El abuelo dijo lo siguiente: va a llover fuego.

Pachakuti entonces, es una etapa de transicién, un nuevo ciclo no termina
y empieza de inmediato, como cuando nos cambiamos de casa, no empezamos de
pronto, hay que reordenar nuevamente, buscar un nuevo equilibrio. Eso es Pa-
chakuti. Pachakuti estd alentado por dos profecias: una de Pachakuti del retorno
del tiempo y la otra la “profecia del inkarri”; que cuenta que los amawtas se
percatan de todo el proceso de la noche del tiempo, es decir del descenso de la his-
toria. Dicen: en este tiempo, tenemos que guardar nuestra sabiduria, tenemos que
cuidar nuestra sabiduria, tanto que los amawtas se van a convertir en piedra y se
convierten en piedra para poder volver a despetrificarse en el tiempo de Pachaku-
ti, es decir en este tiempo. Entonces nos ensefian ahora que los amawtas se estdn
despetrificando, estdn volviendo para poder ensefiar nuevamente esa sabiduria y
reenseflar el camino del vivir bien. Estas profecias estan guardadas en la memoria
de los pueblos; entonces cuando se reconstituyen en su ajayu, hay una efervescen-
cia. Esas profecias estdn sumergidas en nuestra vida cotidiana, esas dos fuerzas
alimentan lo que va a ser el Pachakuti, el reordenamiento de la vida.
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PACHAKUTI
Retorno al equilibrio y a la armonia
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miento de la vida.
Profundos cambios, Se caen las estructuras
Se estabilizan los ciclos sereordenalavidaa establecidas. Cambia la
en las condiciones. través de sismos, mare- Se rompen los estructura mental.
Nuevos ciclos y nuevas motos, tsunamis, etc. ciclos naturales de Comienza el retorno a
formas de existencia Cambia el tiempo y la la Madre Tierra y el laidentidad.
emergen. geografia del planeta. Padre Cosmos. Despierta Abya Yala
. \ 4 . ) 4 . g . ¥ .
| | ! ! 1
2028 2019 2010 2001 1992
“ v “ / “ N v
VT Vv VT VT
9 anos 9 anos 9 anos 9 anos
- Nuevos ciclos - Terremotos - Inundaciones y - Cae el muro de berlin
- Nuevas formas de - Maremotos sequias - Termina la guerra fria
existencia - Tsunamis - Llueve donde nunca - Se empieza a hablar
- Semillas, plantas, - Tornados llovia de Comunidad
animales, cambios - Nieva donde nunca - Empiezan a levantarse
genéticos, etc. nevaba los ancestros
- Frio extremo - Se reconstituyen los
- Calor extremo templos antiguos

Vivir Bien [ Buen Vivir

Nuestro horizonte, nuestro camino, hacia donde estamos yendo, es el vivir
bien. En quechua decimos allin kawsay, sumaj kawsay, en aymara decimos suma
gamania y en diferentes pueblos ancestrales hemos encontrado un horizonte en co-
mun: vivir bien o buen vivir. Y eso significa una nueva forma de relacionamiento
no solamente humano sino de vida. Suma jaqaiia, estar bien; suma gamaiia: vivir
bien; suma wifiay gamarfia: vivir bien eternamente. El movimiento indigena origi-
nario del continente, tenemos claro que vamos a recuperar nuestra identidad, para
“vivir bien”.

Este es un trabajo realizado no sélo desde una visién personal, se han re-
cogido experiencias y visiones de muchas organizaciones. A través de la CAOI,
llegaron aportes de organizaciones no solamente de Bolivia, sino también de Peru,
Colombia y Ecuador. Pero el planteamiento del Vivir Bien/Buen Vivir estd en con-
tinuo debate y complementacién, por lo que ain muchos pueblos tanto del Sur,
como del Centro y del Norte de Abya Yala, se siguen sumando para completar y
darle mayor riqueza a esta propuesta.

Vivir bien, decimos en Bolivia, buen vivir dicen en el Ecuador. Mas alla de
si estd bien traducido o no, tratamos de explicar lo mismo desde el Allin Kawsay,
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Sumaj Kawsay o desde el Suma Qamainia, conceptos que se entienden facilmente
desde nuestra cosmovision, pero no desde la cosmovision occidental, por lo tanto
también tenemos que explicar previamente nuestra cosmovision.

La cosmovision es una forma de ver, de sentir, de percibir y de expresar el
mundo y la vida. Y asf como comprendemos el mundo generamos dos tipos de
relaciones: relaciones sociales y relaciones de vida.

Las relaciones sociales son aquellas que se establecen entre seres humanos,
pero las relaciones de vida son aquellas que establecemos con otras formas de
existencia. Como nos relacionamos con la Pachamama por ejemplo, porque no-
sotros s6lo somos una parte del tejido de la vida. El principio de que todo vive y
todo es importante, genera otro tipo de relacionamiento, de cuidado, de respeto: la
casa no es solamente casa, el rio no es solamente rio, son seres, por lo tanto hablan
y escuchan también. La abuela siempre se detenia a escuchar el rio. Decia “;Qué
estd sucediendo alli arriba? En otros pueblos tienen mucha tristeza”. O: “Ahora
viene alegria, qué bien”. Pero para el que no escucha, rio es rio no mds, las nubes
también se mueven en una forma particular, y segin por donde estd saliendo la
luna sabemos si viene o no la lluvia, etc. Ese es un lenguaje de relacionamiento,
que no conoce occidente.

Existen muchas diferencias entre el paradigma occidental y el paradigma
comunitario, por ejemplo, en el paradigma occidental la visién de la vida es li-
neal ascendente y sus estructuras de vida son jerdrquicas, competitivas, homoge-
neizadoras, dialécticas y desintegradas frente al paradigma comunitario en el que
la visién de la vida es circular, ciclica; se promueven instituciones y estructuras
de equilibrio y de armonfia, que respetan la diversidad. Son complementarias y
estdn integradas.

Paradigma Paradigma
Occidental Comunitario
|« Lineal ascendente l | Circular ciclico
e Jerarquico y competitivo e Equilibrio - Armonia
¢ Unidimensional e Multidimensional
* Homogenizador e Respeta la diversidad
e Dialéctica e Complementariedad
* Desintegrado e Todo esta integrado
e Enfoque antropocéntrico e Enfoque comunitario
e Machismo e Paridad

e DINERO * VIDA
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Entre los paradigmas de Occidente se pueden identificar dos extremos, el
paradigma individual extremo, cuya premisa es proyectar una “vida mejor”: el “vi-
vir mejor” y cuyo mayor valor es el dinero, lo material; y el paradigma colectivo
extremo, que proyecta solamente el bienestar del ser humano, su mayor valor tam-
bién es el dinero, lo material. Simplemente se diferencia del primero en la forma
como pretende distribuir la riqueza.

En cambio en el paradigma comunitario, la vida es lo mds importante y su
horizonte es el vivir bien, preservando el equilibrio y la armonia del conjunto mas
alld de solamente el ser humano.

PARADIGMAS
PUEBLOS
OCCIDENTE INDIGENA-ORIGINARIOS
Paradigma Paradigma Paradigma
individual - extremo colectivo - extremo Comunitario
Vivir Mejor Bienestar del Vivir bien
ser humano

El querer “vivir mejor” alienta el consumismo, la competencia y un estado
de insatisfaccion permanente, sociedades desiguales, depredacién de muchas es-
pecies y el deterioro de la vida en su conjunto. El vivir bien nos invita a retornar
a nuestra naturaleza, preservar el equilibrio de la vida y despertar en nuestras pro-
pias capacidades para vivir plenos. Expresar nuestras capacidades naturales nos va
a devolver la plenitud y permitirnos dejar de sufrir en el afdn de competir; en el
afan de tener todo lo que alrededor te dicen que debes tener, y en actividades que
no tienen nada que ver con nosotros mismos.

Relacionarse otra vez con el entorno, generar relaciones de respeto con la
comunidad, recuperar nuestra sensibilidad natural, son caracteristicas del paradig-
ma comunitario para vivir bien o para el buen vivir.

Para Occidente comunidad es una unidad y estructura de vida social con-
formada solamente por seres humanos; pero para el pueblo indigena originario es
todo, no solamente lo humano; es una comunidad y estructura de vida. Buscamos
la complementariedad porque tenemos la conciencia de que todo vive y si todo
vive, todo estd conectado, interrelacionado, es interdependiente y estd integrado.
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Por lo tanto emerge el respeto y el cuidado para todo. Un logro importante del pue-
blo indigena originario es que a iniciativa de la delegacion boliviana, se establece
un dia al afio como el “Dia de la Madre Tierra”, que es distinto de “Dia del Medio
Ambiente”, o “Dia de la Ecologia”, porque la ecologia sigue considerando objeto a
lo que llama “el medio ambiente”, en el que se tienen “recursos”. Decir Madre Tie-
rra tiene una connotacién totalmente diferente, porque es un ser, es nuestra madre.

Esto es un logro muy importante para explicar el vivir bien, el buen vivir,
nuestro camino, nuestro horizonte.

Diferentes pueblos, diferentes visiones, diferentes formas de vida pero con
un solo paradigma: el paradigma comunitario que esta inmerso en los diferen-
tes pueblos antiguos. Es diferente la vestimenta, es diferente el idioma; pero hay
un paradigma, una matriz. Nosotros llamamos Pachamama, Madre Tierra; en la
Amazonia respetan al drbol mds antiguo; lo propio, los hermanos Kunas en Centro
América, en Panamd y en Colombia dicen Madre Agua. Es decir cualquier pueblo
la respeta y considera un ser sagrado; el espacio en el que vive.

MAPUCHE
Kyme Mogen

Desde el Mapuche Vivir bien “Kyme Mogen” se concibe de
la siguiente forma:

* Una relacién permanente con la naturaleza.
* Armonia y equilibrio con la Madre Tierra.

* Vivir sin violencia.

e Vivir con afecto y empatia.

El pueblo mapuche vive en Chile y Argentina, estd en un proceso historico
muy importante que requiere de una movilizacién permanente para defender sus
territorios e incluso sus vidas. En lengua mapuche vivir bien es Kyme Mogen y
concibe una relacién permanente con la naturaleza: armonia y equilibrio con la
Madre Tierra, vivir sin violencia, vivir con afecto y empatia.

En el pueblo aymara, decimos suma gamaiia y se traduce de la siguiente for-
ma: sumaj: plenitud, excelente, magnifico, hermoso; gamaiia: vivir, convivir. Enton-
ces la traduccién de suma gamaiia seria: vivir en plenitud, vivir bien, saber convivir,
vivir en equilibrio y armonia. Cuando se traducia al inglés para hacer una presenta-
cioén en Canadd, encontrdbamos dificultad con el verbo to be que significa ser y estar,
pues “ser” es distinto de “estar”, porque concebimos la accién permanente.
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En Kichwa o quechua (Kichwa se dice en el Ecuador y quechua en Pert)
Sumaj kawsay se traduce de la siguiente forma: sumaj, plenitud, sublime, excelen-
te, hermoso, superior; kawsay, ser estando. Entonces la sabiduria es una causa, es
el proceso de la vida que nos rige la vida, que equilibra material y espiritualmente
la magnificencia en lo sublime, la armonfia y el equilibrio interno estdn en la co-
munidad. El debate mds amplio fue entre los quechuas y los Kichwas, pero fue un
debate enriquecedor porque se ha recuperado mucho, no solamente de las acepcio-
nes sino sus practicas de vida. En Ecuador, en Pertd y en Bolivia, se tiene carac-
teristicas particulares pero en consenso se traduce de esta forma: Sumaj Kawsay.

En Argentina, esté el pueblo colla que son quechuas aymaras, ya que si bien
han olvidado un poco la lengua, todavia cultivan el vivir bien. Desde el pueblo
colla uno comparte los principios de vida en armonia y en comunidad, vivir en
comunidad, vivir bajo los principios de armonia y equilibrio, crecer con la natura-
leza y no en contra de ella. El ser humano es tierra que habla, somos Pachamama,
somos como una planta. Es una acepcion muy interesante, que también abre un
debate dentro de la filosoffa.

PUEBLOS DE COLOMBIA

El Vivir Bien desde los pueblos indigenas de la Amazonia de Colombia,
agrupados en la Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la
Cuenca Amazdnica (COICA), se refieren al concepto del vivir bien como
“Volver a la Maloka”.

Significa:

e Retornar hacia nosotros mismos.

* Valorar el saber ancestral.

 Relacién armdnica con el medio.

¢ Es sentir el placer en la danza que enlaza el cuerpo con el espiritu.
* Proteger nuetras sabidurifas, tecnologias y sitios sagrados.

e Es no ser un ser individual sino comunitario.

¢ Vivir enel tiempo circular del gran retorno, donde el futuro esta
siempre atras.
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Los pueblos de la Amazonia de Colombia, se refieren al vivir bien como
volver a la maloca. ;|Qué es maloca? Vientre, universo. Si, “vivir es retornar a
nosotros mismos, valorar el saber ancestral, la relaciéon armonica con el medio;
es sentir el placer en la danza que enlaza el cuerpo y el espiritu, proteger nuestras
sabidurias, nuestras tecnologias de siglos pasados... Es no ser un ser individual
sino comunitario, vivir en el gran tiempo circular del gran retorno donde el futuro
estd siempre atrds”. Los pueblos que mds han estado en debate en Colombia han
sido los kogui, los muisca, los emberd, los kankuamos, con los cuales estamos
dialogando permanentemente y complementandonos también.

MAYA

En la lengua maya, dos premisas son importantes para comprender su
cosmovision:

- Ronojerl K’o uchak upatan: todo tiene una funcién y una razén de ser
- Ronojerl jastaq ki chapon kib’: todos los elementos del universo estdn
conectados e interconectados entre si.

En la cosmovisién maya, el vivir bien, implica:

¢ Reconocer que la tierra es madre, que fecunda la vida, nos amamanta,
nos alimenta, nos cobija, nos escucha y nos cuida.

* Que los volcanes, montafias, bosques, cuevas, nacimientos de agua, rios,
lagunas, mares, neblinas, astros y constelaciones, se comunican entre si,
se comunican con los seres humanos y los ancestros.

e El ser humano es un elemento mas del universo.

* Los aspectos rituales para agradecer, pedir y equilibrarse personalmente
y comunitariamente con la naturaleza.

El pueblo Maya tiene dos premisas que son importantes para comprender
su cosmovision. La primera es que todo tiene una funcién y una razén de ser; to-
dos los elementos del universo estdn conectados entre si. La cosmovisiéon maya,
reconoce que la tierra es madre que nos fecunda, nos amamanta, nos alimenta, nos
cobija, nos escucha y nos cuida; que los volcanes, montafias, bosques, cuevas, rios,
lagunas, mares, neblinas, astros y constelaciones se combinan entre si, se com-
binan con los seres humanos y los ancestros. El ser humano es un elemento mas
del universo, los rituales permiten agradecer, pedir y equilibrarse personalmente y
comunitariamente con la naturaleza.
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El pueblo guarani dice teko kavi, fiandereko (td estds bien cuando estds bien
con la naturaleza, con los espiritus, con los ancianos, con los nifios y con todo lo
que estd a tu alrededor). Eso es vivir bien.

En una de las declaraciones de los guaranies, afirman de manera contunden-
te: “antes que ser bolivianos, brasilefios o paraguayos somos guaranies”, por lo que
se ha abierto un espacio de debate, los gobiernos se han asustado. Pero més bien se
trata de procesos de integracion. La integracion ha tenido varios procesos: UNA-
SUR, MERCOSUR, CAN, ALBA... Pero nosotros, los pueblos indigena origina-
rios, les proponemos la integracion desde los pueblos ancestrales. Claro, es algo
que recién se estd comprendiendo, pero que va a generar mucho debate todavia.

El pueblo Araona (que es un pueblo amazénico) concibe que vivir bien es
vivir en armonia, vivir con cariflo, con amor, que no haya problemas, libre, con
tranquilidad y feliz.

Todavia continuamos recogiendo aportes sobre el vivir bien desde muchos
otros pueblos ancestrales no sélo del sur o del centro, sino también del norte de
Abya Yala. Por ejemplo, los hermanos de Alaska que dijeron que también querian
participar, la nacion Dakota, los Navajos, Cheyenes, etc. Un pueblo que vive entre
Colombia y Panamd, en el Centro de Abya Yala, son los kunas, quienes también
nos cuentan lo que para ellos significa vivir bien.

KUNA

Para el pueblo Kuna (Panamd y Colombia) vivir bien (nued gudisaed) es
relacionarnos de manera permanente con la naturaleza. Como nos dice
el hermano Bolivar Lépez “estar bien es trabajar el campo, yo vivo en una
casa con techo de pajay por eso los occidentales creen que soy pobre. Ellos
creen asi porque hablan desde su visidn, desde el desarrollo, el progreso,
desde el vivir mejor, ellos creen que mi casa debiera ser diferente”.

“En la comunidad (neggwebur), no hay pobreza, porque todos tienen
lo necesario para estar bien, para vivir bien. No existe nadie por ejemplo
pidiendo limosna en la comunidad, si lo hubiera, la comunidad lo resolveria
y si algin hermano kuna lo hiciera fuera de la comunidad seria seriamente
amonestado por las autoridades, pues no hay necesidad de hacerlo, en la
comunidad si uno trabaja no le falta nada”.

Articulando los diferentes conceptos de tantos pueblos originarios, encon-
tramos que vivir bien es el camino, es el horizonte de la comunidad. Esta vida en
plenitud implica primero saber vivir y luego convivir en armonia, en armonia con
los ciclos de la Madre Tierra, con los ciclos del Padre Cosmos, con los ciclos de
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la vida y con los ciclos de la historia; y en equilibrio con toda forma de existen-
cia. Cada ser tiene mucho que ensefiar. Por lo general, se asume que los nifios no
piensan. Pero no sélo piensan, sino que tienen mucha lucidez y son capaces de
devolvernos la alegria, la inocencia, la vitalidad, la firmeza, entre tantas cosas.
Hay ciclos de los que lamentablemente Occidente ha renegado, no valora. Por eso
a los nifios se “los guarda” en la guarderia y a los ancianos se los olvida en el asilo.
Creen que el ser humano es ttil solamente en cierto rango de edad. Y no compren-
de que cada etapa, cada ciclo de la vida es importante y aporta de distinta forma a
la comunidad. En la relacion comunitaria tenemos la participacion de los abuelos
en la educacion, para compartir las experiencias de vida. Algo que todavia no se
toma en cuenta es que desde el vientre, el ser humano ya puede aprender, escuchar
y formar su personalidad.

También la historia tiene ciclos; pero, algunos paises no terminan de com-
prender, se piensan eternos, que van a ser por siempre potencias en el mundo. En
los Andes hemos sabido convivir durante el descenso de la historia y hemos espe-
rado, pacientemente, el nuevo ciclo el afio 1992, en el cual estamos renaciendo y
a punto de despertar. Este proceso de despertar en el continente no es solamente
un movimiento cultural, es una manifestacion de la Madre Tierra, de los signos de
la historia. Hay ciclos de la historia que hay que saber comprender. Cuando llegé
la noche de nuestra historia, supimos callar, pero ha regresado el tiempo en que
nuestras voces volverdn a ser escuchadas y nuestra cultura volverd a brillar. El
equilibrio es una ley de la naturaleza, y todo va y vuelve otra vez.

La modernidad nos ha quitado la armonia con la Madre Tierra: ya no come-
mos los alimentos del tiempo que tienen un lenguaje complementario; la Madre
Tierra produce los alimentos que se requieren segtn las condiciones del tiempo;
pero, con las nuevas tecnologias se ha forzado a producir muchos alimentos, si
no todos, durante todo el afio. Y esa produccién forzada tiene un costo: alimentos
transgénicos o con muchos quimicos y sin los nutrientes que antes tenian, cuando
se producian de manera natural.

Vivir bien significa muchas cosas. Hasta ahora la cosmovisién andina no
solamente es una retrospeccion, una aforanza del pasado; es recuperar una forma
de relacionamiento social, una forma de relacionamiento de vida basada en princi-
pios, en el respeto. Los principios, los valores, el respeto, no tienen tiempo ni es-
pacio. Y mds que nunca necesitamos recuperar €sos principios, esos encargos que
dejaron nuestras abuelas y nuestros abuelos. Otra iwxa dice: Qhip nayra ufitasis sa-
rantafiawa, que significa “caminar hacia adelante viendo hacia atrds”. Mucha gente
nos pregunta por qué no utilizamos corbata, respondemos que porque tenemos un
principio en aymara, que en espafiol significaria: “sin perder la cabeza, caminemos
la senda del corazén”. Entonces no podemos concebir un nudo que divida la mente
del corazoén.
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Otro principio que nos gusta repetir antes de comer es “que todos vayamos
juntos, que nadie se quede atrds, que todos tengan todo y que a nadie la falte nada”.
Asi el abuelo, la abuela nos dejaron muchos encargos, muchos principios. Y si
ustedes recordaran qué encargos les han dejado los ancestros, encontrarian una
riqueza que no estd en los libros, sino en nuestra cosmovision.



Nada bien le hace al énuevo? concepto del Vivir
Bien, la “idealizacion” de los pueblos indigenas’

Beatriz Ascarrunz*

Considero que la problematizacién que alude el Vivir Bien y, por tanto, la
conceptualizacién misma, han sido hace mucho tiempo abordadas por la critica de
la economia que vino desde la antropologia, incluyendo la larga discusién y pro-
duccién intelectual y académica en torno al tema “campesino”. Menciono como
ejemplos a Maurice Godelier, a Scott, a Marshal Sahlins, a Karl Polanyi, Jiirgen
Golte, Michael Schulte y Olivia Harris, s6lo para mencionar a algunos; igualmen-
te incluirfa a Foucault, si bien ello puede parecer un exceso, ;pero no es acaso €l
quien delata la tremenda homogeneizacién del mundo?

En breve, esta es una arista en la discusién que no ha sido abordada (me
refiero a la discusidn de la antropologia econdmica y a la critica de la modernidad
que, desde mi punto de vista, constituyen dos fundamentos ineludibles con los que
el Vivir Bien estd vinculado) por cuanto se reitera de manera acritica que el con-
cepto del Vivir Bien es ancestral. Y he ahf{ el gran empantanamiento que impide un
debate sélido al respecto, pues se alude frecuentemente al hecho de ser una “cons-
truccién conceptual de los pueblos indigenas” como el argumento que sustenta y
le da legitimidad per sé al Vivir Bien. Esto, por lo demds, pongo en duda, luego de
un trabajo de campo en 20 pueblos indigenas en Bolivia.

Normalmente, se sostiene que el Vivir Bien puede ser construido con base
en una recoleccion de interpretaciones sobre este concepto entre comunidades y
pueblos indigenas, principalmente andinos. A lo largo de esta ponencia veremos
que “hacerles decir a los indigenas” lo que es el vivir Bien, no s6lo es engafio-

* Soci6loga, investigadora en diversas instituciones académicas y de desarrollo y, actualmente, rectora del ISEAT.

1 Esta ponencia es el resultado de varios sub productos: en primer lugar, una investigacion etnogréfica que ha sido
ejecutada por un equipo de 10 antropdlogos bajo mi coordinacién, investigacion a pedido de UDAPE; en segundo
lugar, mi experiencia en el gobierno como responsable del proyecto de Indicadores del Vivir Bien en el Ministerio de
Planificacién y, finalmente, luego de mi experiencia docente en el ISEAT como coordinadora académica del diplomado
del Vivir Bien y, all3, como tutora de tres interesantisimas tesis que estan a punto de publicarse.
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so politicamente sino también metodolégicamente incorrecto. Considero que el
Vivir Bien es heredero de una larga discusién que pone en duda el paradigma
economicista para interpretar tanto los hechos econémicos como los sociales. Al
considerar el Vivir Bien como un concepto, nos movemos en un plano teérico y no
empirico; o, al menos, no solamente.

En este sentido, es importante distinguir la dimensidn abstracta e incluso
arbitraria del Vivir Bien (como todo concepto) que nos alejan de las interpretacio-
nes “expontaneistas” que buscan en dicho concepto una lectura fiel a determinadas
formas de vida e, incluso, a determinadas conceptualizaciones que vendrian direc-
tamente de la voz de pueblos indigenas.

Cuando aludimos al Vivir Bien, estamos frente a un concepto o a un intento
de construccién conceptual que no es lo mismo que la recuperacion textual de
distintas tradiciones y culturas. Si ello fuera asi, estarifamos operando en un plano
de andlisis empirista, expontaneista, de la recuperacion del “sentido comin” como
si en ello estuviera la objetividad de la realidad misma. Por tanto, es importante
recordar que un “concepto social” no es la sumatoria de las declaraciones indivi-
duales tomadas textualmente®. Es probable que, por esta practica y confusion, la
produccién conceptual no ha podido avanzar y cuajar en una propuesta sélida, ain
admitiendo que, por supuesto, toda propuesta conceptual es siempre ad hoc, puesto
que debe llenar ciertos requisitos: su plausibilidad como instrumento explicativo
de la realidad, y su credibilidad dentro de una comunidad tedrico-cientifica. Sobre
este tema, Caron Poupeau (2001) y Pierre Bourdieu (2001) nos recuerdan que:

“La dificultad del andlisis sociologico reside en la naturaleza misma del
objeto politico: los "hechos” no son dados, sino construidos por todos los
agentes del campo politico, que buscan definir la interpretacion en funcion
de sus intereses. La ilusion de tener que tratar directamente con “problemas
de actualidad” inmediatamente accesibles constituye asi el primer obstdculo
epistemologico que hay que superar” (Poupeau, 2001: 115).

“No se puede pensar en someter la actualidad al andlisis cientifico si no se ha
roto con la ilusion de comprender todo de golpe, ilusion que define la relacion

2 “Lo concreto es concreto porque es la sintesis de mdltiples determinaciones, por lo tanto, unidad de lo diverso. Aparece
en el pensamiento como proceso de sintesis, como resultado, no como punto de partida, aunque sea el verdadero punto
de partida, y, en consecuencia, el punto de partida también de la intuicién y de la representacién” (Marx, cit. en Bourdieu
et.,all,, 1998). “...la totalidad concreta, como totalidad del pensamiento, como un concreto del pensamiento, es in facta
un producto del pensamiento y de la concepcidn, pero de ninguna manera es un producto del concepto que piensay se
engendra a si mismo, desde fuera y por encima de la intuicién y de la representacidn, sino que, por el contrario, es un
producto del trabajo de elaboracién que transforma intuiciones y representaciones en conceptos” (Ibid). Estas dos citas
son cldsicas para el método de las ciencias sociales porque denotan la diferencia que existe entre las pre-nociones, que
aparentemente vienen de la realidad, y el trabajo conceptual que es siempre un proceso de abstraccién que se aleja de
la realidad empirica atin cuando la realidad es su fuente.
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ordinaria con el dato inmediato de la experiencia social. Y la ruptura reside,
en efecto, en el hecho de constituir como discutible lo que parece fuera de
discusion, evidente, de esa evidencia que se impone a la indignacion ética, a
la simpatia militante o a la conviccion racional” (Bourdieu, 2001: 115).

Aunque por la extension de este trabajo no es posible remitirme a una revi-
sion conceptual mds exhaustiva, sostengo mi hipdtesis de concebir al Vivir Bien
como heredero de una tradicion intelectual de critica a la modernidad y a la radical
homogeneizacion cultural que le viene acompafiada.

En lo que sigue, se hara una breve sintesis introductoria sobre los pueblos
indigenas investigados (que se incluyen en el siguiente cuadro) y sobre algunas
conclusiones que, luego, serdn ampliadas —aunque lamentablemente no con argu-
mentos sobre cada “caso investigado”- a través de una sintesis comparativa, dado
el escaso espacio que suele tener una ponencia.

Municipios y localidades donde se realizaron los estudios de caso

Puebl-o -|nd|.gena Departamento Municipios de estudios Localidad
originario de caso?
La Paz 1. Charazani Lunlaya
Cochabamba 2. Tarata Huasa Rancho
Quechua -
Chuquisaca 3. Tarabuco Puka Puka
Potosi 4. Chayanta Aymaya
La Paz 5. Jesus de Machaca Jesus de Machaca
Aymara Oruro 6. Pampa Aullagas Estancia Florida
Oruro 7. Curahuara de Carangas C. de Carangas
L Santa Cruz 8. San José de Chiquitos Pozo del Cura
Chiquitano - -
Santa Cruz 9. San Ignacio de Velasco Juan Masai
; Santa Cruz 10. Charagua Taputa
Guarani "
Tarija 11. Huacaya Santa Rosa
Mojefio Beni 12. San Ignacio de Moxos Bella Vista
Movima Beni 13. Santa Ana Mapajo la Rampla
Guarayo Santa Cruz 14. Ascencién de Guarayos San Pablo
T’siman Beni 15. San Borja Campo Bello
Tacana La Paz 16. San Buena Ventura Copaina
Leco La Paz 17. Guanay Waca Cala
. A S.A. de Chipayay
Uru-chipaya Oruro 19. Chipaya Carnichi
Weenhayek Tarija 20. Yacuiba Capirendita
Mosetén Beni 21. Palos Blancos Covendo

3 Los municipios con nombres resaltados, son los que optaron por autonomias indigenas.
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Veamos:

Existen serias dificultades de distintos érdenes que juegan en contra de una
aproximacién conceptual y operativa del Vivir Bien. Por un lado, estdn los obsta-
culos propios de pasar directamente de un discurso de revalorizacion de formas
de vida rurales, campesinas e indigenas, en la medida que estas son diversas y
tan plurales como pueblos indigenas existen; pero, incluso, son tan inasibles como
expectativas de vida se van concibiendo en el devenir de un contexto histérico
que es cambiante. Si el anclaje del Vivir Bien alude a una cierta tradicién o a una
supuesta “ancestralidad” de los pueblos, ésta no es de ninguna manera ni estdtica
ni ahistdrica.

Esta realidad obliga a preguntarnos sobre el transito desde el discurso que
apela a las tradiciones hacia el concepto o a la conceptualizacién. Es de uso fre-
cuente aludir a la “tradicién” como si esta fuera sempiterna e inerte, como si se
hubiese mantenido intacta. El trabajo de campo realizado en pueblos indigenas
nos muestra lo contrario; que lejos de ser estatica, la tradicién es cambiante y estd
expuesta a un sinndmero de presiones y disyuntivas desde el exterior de los pue-
blos indigenas, que los coloca en una situacion de crisis o dificultades —por decir
lo menos- en su reproduccion: la migracion; los valores urbanos de demostraciéon
de supuestas bondades de la modernidad, la crisis medio ambiental. Estos y otros
fenémenos ponen en ciernes la reproduccion misma de las condiciones materiales
en las comunidades indigenas.

Dos confusiones son recurrentes en los ensayos sobre el Vivir bien, y que ya
fueron sefialados lineas arriba. Por un lado, la pretension de que las declaraciones
de los pueblos indigenas serian suficientes para darle un contenido conceptual. Y
aqui me remito a dos pasajes del Plan Nacional de Desarrollo 2006-2011 (PND
2006-2010):

“La nueva propuesta de desarrollo se basa en la concepcion del Vivir Bien,
propia de las culturas originarias en indigenas de Bolivia” - Capitulo “El
Enfoque de Desarrollo del Plan Nacional de Desarrollo” (Resaltado nuestro).

“A partir de los elementos comunitarios enraizados en pueblos indigenas,
comunidades agraria, nomadas y urbanas de las tierras bajas y altas, el
Vivir Bien postula una vision cosmocéntrica que supera los contenidos
etnocéntricos tradicionales del desarrollo” (PND: 2) Es decir, desde el PND
se difundié ampliamente la dicotomia entre pueblos indigenas/perspectiva de
vida cosmocéntrica versus pueblos occidentales/perspectiva homocéntrica.

Por otro, la confusién radica en tomar de dichas declaraciones el sentido
mistificador “de los pueblos indigenas” como si las comunidades indigenas fueran
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la muestra viva de ejemplos de armonia entre la comunidad y de ella con la na-
turaleza. Una u otra alternativa nos lleva a problemas de caricter conceptual que
producen, a su vez, imposibilidades a la hora de construir un concepto y, mas atn,
cuando se quiere hacer un salto mortal para convertir este concepto (expontaneista
como lo llamaria Bourdieu) en variables e indicadores.

Si la alternativa fuera la primera -es decir, tomar las declaraciones o las
percepciones del Vivir Bien como dadas- no seria posible llegar a una definicion y
menos atn a una conceptualizacion, pues la diversidad de ellas juega en desfavor
a la necesaria abstraccion y recorte que un concepto requiere. Hay que sefalar,
ademads, que se da por sentado que existiria algo asi como una concepcion indigena
del Vivir Bien; esto, sin duda, es un supuesto forzado. Primero, porque seria un
exceso de ingenuidad imaginar que un “concepto” emana de la sumatoria de va-
rias declaraciones de pueblos indigenas y, segundo, porque los pueblos indigenas
no conceptualizan y, esta afirmacién no se trata de ninguna subestimacién de las
capacidades de los pueblos indigenas. Simplemente, las personas no conceptuali-
zamos en la vida cotidiana. El concepto es una funcién de las ciencias sociales.
Por ejemplo, un ciudadano americano no dirfa: “yo soy occidental y por tanto mis
principios estan basados en el eurocentrismo y mi concepcion de vida estd susten-
tado en la maximizacion de las ganancias”. Tampoco un indigena diria lo siguien-
te: “el cosmos es el centro de mi dindmica espiritual, material, econémica y social
y mi ética estd basada en el Vivir Bien”. Estas afirmaciones son interpretaciones
conceptuales y lecturas académicas de estudiosos de la sociedad y de la cultura.

El Vivir Bien no estd incorporado en el lenguaje de los pueblos indigenas,
no es parte de su coloquialidad. De hecho, en ninguno de los pueblos investigados
existe una comprension ni una explicacién clara sobre el significado del Vivir Bien
o su equivalente en otras lenguas, salvo en la semantica de los dirigentes politicos
quienes directa o indirectamente estuvieron expuestos al nuevo lenguaje constitu-
cional y gubernamental.

Si la alterntiva fuera la segunda -es decir, seguir insistiendo con las condicio-
nes idilicas en las que supuestamente viven los pueblos indigenas-, ello equivale a
concebir a las culturas indigenas inamovibles y rigidamente ubicadas en su origen
intemporal o, en todo caso, en una intemporalidad idéntica a si misma lejos de la
influencia del mercado y de la modernidad, suponiendo un estado idilico y paradi-
sfaco que, en la realidad, no existe. Seguir redundando en estas mistificaciones nos
lleva a invisibilizar la enorme destruccién medio ambiental que actualmente estdn
viviendo los pueblos indigenas, asi como a negar las situaciones limite en las que
se encuentran a causa del asedio a sus territorios, y de factores internos y externos
que ponen en peligro la reproducciéon misma de sus comunidades.

Al evadir explicitamente una u otra interpretacion, como punto de parti-
da, no significa negar la validez del Vivir Bien como nocién normativa; pero si
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alertar sobre los peligros de la mistificacién y de la ingenuidad que actualmente
es predominante alrededor del Vivir Bien. Es evidente que los pueblos indigenas
expresan una €tica y un sentido que es muy particular y que, més alld de un con-
cepto incorporado o una nocidn clara para los pueblos indigenas, es una manera
de concebir las expectativas de vida, una manera de producir y de planificar el afio
agricola donde, en términos generales, la multiactividad econémica de las familias
tendria que garantizar un consumo adecuado en el entorno familiar y comunitario.
Los 20 pueblos indigenas en estudio, nos muestran que este ideal de convivencia
fuertemente basado en la auto-subsistencia (aunque no exclusivamente) y en la
economia de subsistencia se encuentran puestos en duda por las contradicciones
internas de los pueblos y por otras razones de orden mayor que, actualmente, los
coloca en serias imposibilidades y limitaciones en su reproduccion.

Si nuestro supuesto inicial en la investigacion fue dudar sobre los métodos
directos de entrevista, de estilo mds periodistico, y que supondrian preguntas del
tipo: ;qué es el Vivir Bien para Usted?; o si, siguiendo con esta linea expontaneis-
ta, la opcidn es deducir de ello una suerte de media o moda para conceptualizar el
Vivir Bien, los resultados no sélo serian estereotipados sino forzados. Por tanto,
nuestra opcion analitica fue contrastar un ideal sostenido por las poblaciones con
aquellos dilemas cotidianos a los que se enfrentan cada uno de los 20 pueblos, y
con los encuentros y desencuentros que se producen entre sus sentidos éticos y sus
practicas en espacios heterogéneos y diversos en los que actdan: espacios inter e
intracomunitarios, donde las entradas y las salidas de las comunidades son la regla,
mds que la excepcidn. Y es en esta contrastacion, en este didlogo contradictorio,
frecuentemente desigual y no exento de conflictos, donde se replantean perma-
nentemente las identidades, las practicas e incluso la ritualidad y, por supuesto,
las expectativas de lo que cada uno de ellos concibe como bienvivir, bien comtn,
bienestar; en suma, expectativas de vida como horizontes de proyeccién cultural-
mente definidos. En otras palabras, no es posible seguir repitiendo una vision idili-
ca del Vivir Bien sin ser cémplices de la invisibilizacion del complejo panorama y
de las fuertes presiones que se estdn produciendo actualmente en la vida de la gran
mayoria de los pueblos indigenas.

En la medida en que el sentido y el significado atribuidos a un bien vivir
compartido colectivamente estd en funcién al contexto y a las condiciones que esa
misma comunidad vive y enfrenta, en esta exposicién reconstruimos brevemente
este significado a base de aquellos factores claves que intervienen positiva o ne-
gativamente para que los diferentes pueblos reproduzcan sus condiciones de vida
bajo sus propios criterios culturalmente construidos.

Para terminar, y dar paso a elementos para una franca y honesta discusion,
vale la pena reiterar tres conclusiones derivadas de una sistematizacién de las vein-
te etnografias realizadas.
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Primera: El Vivir Bien muestra dos facetas.

Una, a nivel declarativo, que alude a ciertas imdgenes de bienestar antiguo
en un sentido ideal: “como nuestros abuelos vivian”; “estamos perdiendo nuestras
costumbres”; y, con frecuencia, se recuerda ciertos usos y costumbres que han
perdido vigencia. Otro punto sobresaliente en este nivel declarativo son ciertos sa-
tisfactores para lograr este sentido ideal de bienestar identificados con “demandas
postergadas” de servicios.

Otra, en un segundo nivel que, en la mayoria de los casos, llama la aten-
cion sobre la contradiccion entre el nivel primario/declarativo con las condiciones
reales y los contextos materiales en los que se reproducen la vida de los pueblos.
Y es en este nivel en el que intentamos mostrar las contradicciones y paradojas
complejas que matizan el abordaje ideal del Vivir Bien como alternativa frente al
desarrollo, que suelen presuponer que las comunidades indigenas estdn exentas de
influencias modernizadoras, como si ellas fueran una muestra de un idilico pacto
entre hombre/comunidad y naturaleza.

Segunda: Las presiones y las contradicciones, sobre el territorio, en cada
una de las comunidades visitadas son agudas y, en muchos casos, incluso ponen
alld en ciernes la propia reproduccion de la vida.

Detectamos en la investigacion presiones de dos caracteristicas: (i) las in-
ternas, relativas al deterioro de los recursos naturales y las bases productivas de
las comunidades (que afecta particularmente a las comunidades de tierras altas),
y (ii) las presiones externas que estdn asediando a los pueblos de tierras bajas y
que estan referidas a una disputa por los recursos naturales. Hay que mencionar
que entre los agentes en disputa estin las empresas petroleras publicas y privadas,
las empresas madereras y los colonizadores, hoy llamados grupos interculturales,
e incluso el gobierno mismo. Todos ellos conciben el territorio como una suma
de oportunidades y de recursos disponibles, y que se contrapone a la visiéon de
los pueblos indigenas para quienes el territorio es el espacio vivificado donde se
reproduce la vida.

Una tercera conclusion, como no podia ser de otra manera, contradice a la
economia marginalista por varias razones. Particularmente, en relacién con otras
formas de llenar de contenido y de sentido la vida “a partir del presente”, y que se
encuentran basadas fuertemente en la adecuacion entre recursos y la satisfaccion
de necesidades de forma minimalista, si vale el término. Esta forma no implica
necesariamente la constriccién del consumo ni mucho menos, ni tampoco la
exaltacion de las penurias; se trata mas bien de la expresa decision de dedicar una
fraccién indispensable en tiempo (cantidad de horas) y en energia para satisfacer
las necesidades de la unidad familiar, sin la necesidad ni la presién social por la
intensificacién del uso de sus recursos para generar lo que para las expectativas
occidentales se llama “productividad”. Mds al contrario, hay una suerte de
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valoracién de la inactividad que es puesta al servicio de la contemplacién, de los
paseos, de las visitas y de las fiestas. Aunque, vale recalcar, que este ideal de
plenitud es més acentuado entre los pueblos de tierras bajas que entre los pueblos
de tierras altas o andinas.

Para ilustrar lo anterior, cerramos esta presentacién con la inclusion de dos
testimonios que constituyen fragmentos de dos tesis de diplomado y que muestran
las tensiones y contradicciones en una comunidad aymara y otra guarani, a propdsito
de la insistencia en la “armonia” como atributo fuertemente vinculado al Vivir Bien.

“Si tomamos en cuenta el contexto en el que emerge el Suma Qamaia,
encontramos explicaciones a los problemas que presenta, lo que pasa es
que necesitdbamos hacer conocer al mundo que los indigenas tenemos
nuestra propia vision de vida y de desarrollo, pero la tinica forma de
hacernos conocer es por medio de la cultura del ldpiz y el papel, o sea
la sistematizacion, por eso habia la necesidad de traducir y escribir en
castellano que es el idioma dominante; la lucha politica era dura y los
mestizos, criollos y blancos estaban y estdn todavia embelesados con la
cultura occidental, directamente son alter centristas y sienten desprecio
por lo indigena, [...], asi que era necesario mostrar una via lo mds
atractiva posible. [...] yo creo que este ha sido el error inconsciente de los
proponentes del Suma Qamaiia, me refiero a que necesitaban mostrar que
la via indigena también tiene un Vivir Bien pero que es mds rico y completo
que la Vida del desarrollismo [...]. Si nos ponemos a pensar con frialdad
sobre el estado de la sociedad boliviana y mundial, nos damos cuenta que
no estd preparada para asumir que el vivir estd mds alld de experimentar
situaciones buenas y malas, la poblacion, al menos por ahora, no aceptaria
las situaciones o experiencias malas como parte del Vivir Bien, estamos
tan colonizados que pensamos que el Vivir Bien es estar todo el tiempo
felices y contentos, entonces habia que hablarles en su mismo lenguaje,
creo que ese es uno de los motivos por el que el planteamiento estd suelto;
[...] tengo la esperanza de que en el camino vamos a poder corregir este
problema.” Entrevista con Quispe, en tesis de diplomado de Alarcén Rosa:
“Vivir Bien y Estar bien”. ISEAT, 2012.

Suzane Cruyt, por su lado, hace una comparacion entre el Suma Qamaria y el
Nande Reko guarani

“Tomando en cuenta este elemento fundamental de la identidad guarani,
me pregunto si el concepto de armonia (usado mucho en relacion con el
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Vivir Bien) es lo correcto para entender el Vivir Bien desde la perspectiva
guarani. De todos modos seria necesario definir bien a qué tipo de armonia
se refiere Medina (2002: 121), basdndose en el libro de Bartomeu Melid
sobre el Nande Reko, que expresa que la reciprocidad (otro concepto muchas
veces mencionado en los andlisis de Vivir Bien) tiene dos rostros en lo que
llama “la religion guarani”: una reciprocidad negativa, que se traduce en
la venganza, y una reciprocidad positiva que se expresa en el convite”. En
tesis de diplomado de Suzanne Kruyt: “Vivir Bien es vivir sin patrones”.
ISEAT, 2012.
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La Liberacion de América Latina
como Sistema-Mundo: Impactos sobre el
entendimiento del desarrollo

Paulo Henrique Martins*

Nuestra idea es que la definicién de América Latina como manifestacion
particular del sistema mundo es importante para aclarar el entendimiento de las in-
novaciones tedricas, sociales, culturales e institucionales que se verifican en la re-
gion desde finales de la Segunda Guerra Mundial. Sin embargo, el caricter de esta
definicién depende directamente de un entendimiento previo de lo que significa el
sistema mundo, porque si definimos el sistema mundo como una unidad homogé-
nea, no tiene sentido hablar de manifestaciones particulares de este sistema. Por
otro lado, si limitamos el sistema mundo al sistema capitalista, la idea de América
Latina como particularidad también quedaria limitada como regiéon donde ocurren
procesos politicos y culturales libertarios y propios.

A partir de aceptar la idea de América Latina como una manifestacion par-
ticular del sistema mundo, es posible dar un siguiente paso. A saber: los cambios
histéricos, sociales, politicos, culturales y estéticos que en esta regién se verifican
y siguen una légica de tiempo lineal es producida por configuraciones o patrones
de desarrollo propios'. Estos procesos tampoco son homogéneos; revelan diferen-
tes movimientos sistémicos y alter-sistémicos que expresan las transformaciones
de los patrones de poder sobre los territorios nacionales y en los espacios transna-

* Profesor titular de Sociologia de la Universidad Federal de Pernambuco (UFPE), Brasil; coordinador del Grupo Nuevas
Epistemologias del Sur Global de la UFPE; presidente de ALAS (Asociacion Latinoamericana de Sociologia) para el
periodo 2011-2013.

1 Se trata de entender el desarrollo como fenémeno temporal dindmico del sistema mundo, que articula sus diversas
manifestaciones capitalistas y anticapitalistas. Los procesos de desarrollo son dominados por una légica de temporalidad
histdrica lineal que L. Tapia denomina flecha del tiempo lanzada hacia adelante y que sustituye concepciones ciclicas o
circulares del tiempo (Tapia, 2011: 20-21).
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cionales®. Por consiguiente, la relacion entre sistema mundo y desarrollo en gene-
ral, o de sistema mundo latinoamericano y patrones de desarrollo en particular, no
puede ser conjugada en singular sino en plural. En esta direccién, es mds correcto
proponer que existen diversos sistemas mundos y procesos de desarrollos que po-
nen de manifiesto diferentes configuraciones de poder y modalidades de transfor-
macion de las estructuras sociales.

Sin embargo, estos diferentes patrones sélo pueden ser percibidos cuando
reflexionamos sobre la comprension del sistema mundo y sobre los patrones de
desarrollo como movimientos sistémicos abiertos a las variadas expresiones y sig-
nificaciones de las luchas sociales que involucran tanto intereses mercantilistas
como anti-mercantilistas.

Para avanzar en nuestra reflexion necesitamos diferenciar tres nociones de
sistema mundo que, de modo amplio, dominan los imaginarios de las ciencias so-
ciales y que influyen en la discusién sobre desarrollo, tipos de desarrollo, y sobre
la superacién del desarrollo. La primera nocién busca reducir el sistema mundo al
sistema capitalista; aqui los términos se anulan: globalizacidn significa capitalismo
y vice-versa. La segunda, diferencia entre sistema mundo y capitalismo y propone
que sistema mundo es un concepto mds amplio que capitalismo. Sugiere que al
ampliarse la nocidn de sistema mundo mds alld del sistema capitalista, es necesa-
rio incorporar elementos no econémicos referidos a los cambios institucionales,
reconocer que existen varios sistemas mundos o movimientos sistémicos dentro
del sistema mundo. Sin embargo, esta tesis todavia mantiene la idea de que el euro-
centrismo es el centro de las diversas formas de organizacion de los movimientos
a favor y en contra del capitalismo.

La tercera nocién, que parte del presupuesto de la amplitud histérica del
sistema mundo y de su existencia mds alla del sistema capitalista, cuestiona ra-
dicalmente el eurocentrismo, o la idea de que Europa y su extensién -los Estados
Unidos de América- constituyen el centro del sistema mundial. Esto tiene como
implicacion directa el reconocimiento de que hay varios centros y/o centros po-

2 Recordando la afirmacién de I. Wallerstein que “lo que se desarrolla no es un pais sino un patrén de poder” (Wallerstein,
1996: 195-207), Quijano aclara este planteamiento afirmando que el patrén de poder capitalista no existe de modo
homogéneo en el espacio mundial: “... este patrén de poder es mundial, no puede existir de otro modo, pero se desarrolla
de modo diferente y en niveles distintos en los diferentes espacios-tiempos o contextos histéricos”. (Quijano, 2000: 75).
Sin embargo, para profundizar el desarrollo desde la perspectiva de los patrones de poder, nos parece importante
sefialar que el poder econdémico capitalista es sélo una parte de las configuraciones de poder mas amplias, que revelan
cuestiones filosdficas complejas sobre el trabajo creativo del ser humano en la organizacién de su mundo. El poder
capitalista no es auto-evidente y no funciona solo. Como nos explica M. Weber no hay “leyes econémicas” en el sentido
de conexiones “regulares” de los fenémenos en el sentido de las ciencias de la naturaleza; pero si existen “conexiones
causales adecuadas” expresadas en reglas y que luego pueden aparecer como “posibilidad objetiva” (pero no como
imposicién necesaria de la realidad). Pues, como aclara, el nimero y la naturaleza de las causas que determinan cualquier
acontecimiento individual son siempre infinitos, y este caos solo puede ser ordenado cuando un hecho especifico tiene
interés y significado para nosotros, ademds de encontrarse en relacién con ideas que tienen una carga cultural al abordar
la realidad (Weber, 1979: 94-95).
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tenciales de impulso del mundo que conocemos (que serian los margenes como
centros), y que también hay varios movimientos sistémicos y alter-sistémicos que
mueven los impulsos hacia adelante. Esta tercera nocién es fundamental para ela-
borar nuestra tesis de una América Latina como expresion particular del sistema
mundo, donde se manifiestan diversos tipos de patrones de poder.

A partir del reconocimiento de esta pluralidad de concepciones sobre el sis-
tema mundo, podemos avanzar con la idea de pensar América Latina como una
manifestacion particular del sistema mundo, y como espacio de luchas entre fuer-
zas capitalistas y neocoloniales por un lado, y fuerzas anti-capitalistas y descolo-
niales por otro. En ese sentido, es fundamental incluir la idea de desarrollo como
patrén de poder, a la vez que la idea de desarrollo como pluralidad de posibilidades
de cambios sociales e histéricos, que dependen de los acuerdos y luchas politicas.

1. Las tres interpretaciones del sistema mundo
Primera interpretacion: El sistema mundo es igual al sistema capitalista

En esta interpretacion, que es la base de la doctrina neoliberal, sistema mun-
do y sistema capitalista se identifican. El fundamentalismo econémico define la
marcha del progreso de todos los paises, y las alternativas se limitan a dos opcio-
nes: desarrollo con crecimiento econdémico o desarrollo con recesion econdémica
y crisis. Aqui, son las transformaciones del capitalismo las que definen las del
sistema mundo tanto en las etapas de crisis como en las de prosperidad; y las solu-
ciones son las de reforma -para los sistemas politicos liberales- o las de revolucién
-para los sistemas politicos que se plantean como “anti-sistémicos”. Desde la pers-
pectiva marxista, como la que sostiene Wallerstein (2003), el sistema capitalista
se confunde con el sistema mundo; en consecuencia, la alternativa al capitalismo
se funda en la expectativa de que sus contradicciones generen su crisis y las reac-
ciones organizadas a la misma. Esto es muy problemdtico cuando hacemos una
retrospectiva de la historia reciente del capitalismo. Este balance permite verificar
que los momentos draméticos del imperialismo eurocéntrico ocurrieron cuando
éste tuvo que confrontarse con las resistencias politicas y culturales orientadas
hacia otras modalidades sistémicas, y no hacia una regulacion de la crisis para dar
continuidad al proceso de mercantilizacidn.

En esta primera interpretacion restrictiva, la comprensién del sistema-mun-
do estd limitada por la presencia de un patrén de dominacién econdmica capitalista
determinado por la economia de mercado, tal como se propone entre los liberales;
y, en particular, por la preocupacién por el consumo, como plantean los margi-
nalistas. Estas interpretaciones también se apoyan en dos doctrinas importantes
que aparentemente son opuestas: el liberalismo y el marxismo. Ambas parecen ser
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opuestas en la medida que proponen lecturas distintas de las bases causales de la
solidaridad social. Para el liberalismo, la sociedad es fruto de un contrato interesa-
do entre individuos libres, mediante el cual cada uno busca maximizar sus posibi-
lidades de placer y minimizar las pérdidas, tal como reza el difundido discurso de
la filosofia utilitarista inglesa (Caillé, 1989) que funda el mercantilismo colonial
como valor natural. Esta vision liberal estd en la base de las teorias de la moder-
nizacion en América Latina. De otro lado, para los marxistas, la sociedad es fruto
de las luchas entre clases sociales por el control de los medios de produccioén co-
lectivos econdmicos. Sin embargo, en América Latina, en la prictica constatamos
que los grandes intelectuales marxistas, como José Carlos Maridtegui y Florestan
Fernandes, debieron integrar elementos no econdémicos -como los de etnicidad y
raza- para explicar su realidad compleja.

Sin embargo, ambas corrientes -liberal y marxista- quedan del mismo lado a
la hora de considerar que el motivo central —de los acuerdos espontidneos o de las
luchas sociales- es de naturaleza econdmica, como si el solo elemento econémico
pudiera constituirse en una referencia meta-histérica con existencia propia e inde-
pendiente de las significaciones culturales que imprimimos a la realidad. En esta
direccién, muchos autores sefialan que las dos tesis no rompen con el paradigma
utilitarista moderno (Caillé, 1989), en la medida en que el anélisis de las socie-
dades contempordneas se limita al de las clases sociales definidas a partir de los
conflictos econdémicos (marxismo), o por motivaciones econémicas utilitaristas e
individuales (liberalismo). Es decir, no se consideran las significaciones morales,
politicas y culturales que contribuyen a la objetivacion de la realidad. Asi, es po-
sible concluir que unos y otros, en ultima instancia, reducen el sistema mundo al
sistema capitalista.

En esta lectura, la discusion sobre politica y cultura queda subordinada a
la determinacién econdémica principal, y el andlisis de la crisis actual no logra
comprender la complejidad del cambio en el sistema mundo; aquel queda prisio-
nero de las previsiones en torno a la crisis inminente del capitalismo. Los analisis
predominantes devaldan las perspectivas de los contextos histéricos y culturales
particulares y diversos que existen al interior del sistema mundo; o entienden que
la crisis es s6lo una desregulacion transitoria del sistema capitalista, que puede ser
corregida mecédnicamente por el progreso econdmico y financiero. Si aceptamos
que la globalizacién capitalista involucra el sistema-mundo, como sugieren los
neoliberales y marxistas mas ortodoxos, entonces estamos obligados a aceptar una
jerarquia cognitiva en la cual las determinaciones econémicas subestiman las lu-
chas por otros modelos sociales y econdmicos, y por justicia social.

Esta jerarquia, sin embargo, nos parece ilusoria pues esconde el hecho de
que hay varios dispositivos politicos, culturales, morales y estéticos que influ-
yen en la reproduccién del sistema mundo y del capitalismo a su interior. En este



La Liberacidn de América Latina como Sistema-Mundo: Impactos sobre el entendimiento del desarrollo 71

sentido, si abrimos el abordaje economicista para incorporar elementos politicos,
culturales y simbdlicos que amplien la teoria de las clases y de la dominacién con
la inclusion de teorias del reconocimiento y aquellas referidas a la deconstruccién
del patriarcado, entonces podemos organizar una comprensiéon mas compleja del
sistema mundo. Esta comprensién debe considerar que las manifestaciones regio-
nales del sistema mundo operan sobre territorios politicamente movilizados por
actores conectados con la esfera econémica y mercantil -pero igualmente con las
esferas raciales, étnicas, identitarias, patrimoniales, estatutarias, eco-sociales entre
otras, que contribuyen a la demonstracion de la complejidad de las luchas y de las
acciones colectivas en los territorios politicamente organizados.

Contra la lectura determinista del sistema capitalista, preferimos considerar
que el sistema mundo es més amplio que el capitalista, y que las luchas en su con-
tra estan dirigidas por movimientos “alter-sistémicos” que no quedan sometidos a
una jerarquia comandada por determinaciones tinicamente econémicas. Por eso,
tales movimientos apuntan hacia heterotopias (Foucault, 2010), como las de “alter-
globalizacién” o de “alter-desarrollo” por ejemplo, objetivando la posibilidad de
abrir el entendimiento humano hacia otros imaginarios socio-histdricos. Asi, nos
parece importante caminar por nuevos senderos epistemolégicos que nos faciliten
el rescate de la complejidad histérica, social y cultural del sistema-mundo. Aqui,
admitimos que el sistema capitalista tuvo una gran importancia en su construccion
y éxito; no obstante, también aceptamos que este sistema-mundo es algo mas am-
plio y complejo que la modernizacién capitalista, y que el desarrollo es un concep-
to que se desplaza entre diversos pactos de poder posibles.

Segunda interpretacion: el sistema mundo es mas amplio que el sistema
capitalista

La segunda nocién propone que el sistema mundo es mas amplio que el sis-
tema capitalista y que, por consiguiente, las transformaciones del sistema-mundo
exigen marcos interpretativos mas complejos que los ofrecidos por las teorias eco-
némicas. Al proponerse que el sistema-mundo es mds amplio que el sistema capi-
talista, estamos obligatoriamente invitados a reflexionar sobre los otros elementos
no-capitalistas por naturaleza, que deben ser identificados como los necesarios
para explicar esa amplitud del sistema. En lo inmediato, nos parece importante su-
brayar dos aspectos: si el mundo no estd conducido s6lo por intereses capitalistas,
entonces deben explicarse los diversos motivos y los otros usos del poder politico
que estimulan la variedad de movimientos sistémicos. Es decir, esta comprension
amplia del sistema-mundo se apoya en un conjunto de criticas y précticas anti-
utilitaristas y anticapitalistas.



72 PARTE 2. Vivir Bien Il. Entre la teorizacién y el discurso (del desarrollo)

En este contexto, el pensamiento critico avanza en la discusion moral de
la modernidad eurocéntrica poniendo énfasis en los procesos de racionalidad co-
municativa sobre la modernidad inacabada (Habermas, 2003), en la ética de la
civilizacién tecnolégica (Jonas, 1997), en la racionalidad del self moderno ex-
presivo que cuestiona el self instrumental (Taylor, 1997), en la exigencia de re-
conocimiento moral y afectivo de los sujetos en la vida cotidiana, en la critica al
fatalismo econémico (Caillé, 2005), y en la revision de la idea de desarrollo como
un proceso técnico (Latouche, 1986). En este marco, el sistema-mundo aparece
como una estructura cultural y humana compleja, mas amplia que el capitalismo
y que todavia es impulsado —en el buen y en el mal sentido— por el eurocentrismo.

Por tanto, el sistema-mundo y el desarrollo -como expresidon concreta del
cambio histdrico del sistema en la orientacion del tiempo lineal-, siempre pueden
ser vistos desde una doble dimensidn: la de la dominacién de los intereses eco-
némicos sobre el conjunto de motivaciones humanas, y la de las reacciones mas
diversas contra este reduccionismo. Asfi, lo que caracteriza de hecho la compleji-
dad del sistema-mundo hoy, es la imposibilidad de reducirlo a una tnica cosa: a
una empresa econdmico-financiera, a un unico patrén de poder, a una cultura de
consumo uniformizada, o a una tnica lengua.

La contribucién de pensadores franceses es evidente, y ella se revela en tres
dimensiones. La primera -y mds conocida- es la representada por las tesis post-es-
tructuralistas apoyadas en nombres como Foucault (1999) y Derrida (1967). La se-
gunda se revela en las contribuciones de la filosofia politica del grupo de la Revista
Civilizacion y Barbarie, dirigida por C. Lefort (1986) y C. Castoriadis (1975),
quienes han avanzado elementos importantes para comprender los fundamentos no
econdmicos de las experiencias democraticas. La tercera estd representada por los
aportes de los activistas de la Revue du MAUSS (Movimiento Anti Utilitarista en
las Ciencias Sociales) (MAUSS, 2010), que exploran la critica moral del capitalis-
mo desde contribuciones de autores inestimables como Mauss y Polanyi (Caillé,
1989), con el proposito de plantear otros modos de pensar la economia (Revue du
MAUSS, 2007). Este movimiento constituye una de las bases centrales de la dis-
cusion sobre economia solidaria (Franga Filho y Laville, 2004).

La fuerza ética de la critica francesa a la globalizacién econémica no es
aleatoria; pero debe ser entendida como expresion de la tradicion republicana e
iluminista del campo intelectual en este pais que siempre reacciond contra la pro-
puesta utilitarista anglosajona de mercantilizacion del mundo, propuesta que para
los franceses, siempre representé una amenaza directa al republicanismo liberal.
Tal vez aqui se encuentra uno de los puntos de diferencia entre el eurocentrismo
de inspiracion francesa que articula el universalismo cognitivo y la politica, y el
enfoque de inspiracién anglosajona que estd mds directamente comprometido con
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la mercantilizacién del mundo y con los modelos de gobernabilidad politica que se
preocupan por la articulacién del Estado y la Nacién.

En América Latina, esta interpretacion del sistema-mundo estd representada
sobre todo por los tedricos de la dependencia, quienes entienden que las reacciones
politicas posibles al capitalismo se hacen necesariamente desde el reconocimiento
del imperialismo como el centro motor incuestionable. A pesar de los cambios
histdricos, la interpretacion dependentista cobra actualidad -como verificamos en
los andlisis recientes de autores importantes de la teoria de la dependencia como
Theotonio dos Santos- al explicar las perspectivas de sistemas regionales, como
el de América Latina, en el sistema-mundo en el contexto contemporaneo (Santos,
2012). De hecho, cuando la internacionalizacion del capitalismo es priorizada en
la jerarquia cognitiva del sistema-mundo, entonces los movimientos sociales, cul-
turales y étnicos, las luchas democrdticas y por justicia social, la ciudadania repu-
blicana, la creatividad humana y las experiencias de solidaridad quedan sometidas
necesariamente a la idea de una solucion econdémica en primera instancia, aunque
articulada con otros elementos no econémicos.

No obstante, si la critica tedrica en el Norte fue importante para ampliar la
comprension del sistema mundo més alld del sistema capitalista, tal critica no es
aun suficiente para explicar que la relacién centro - periferia no se limita a deter-
minaciones geograficas o histéricas que ubican a Europa como centro, y a la no-
Europa como periferia. La critica radical a esta ecuacidn jerarquica estd todavia
siendo promovida por la critica descolonial, como veremos a continuacién.

Tercera interpretacion: el sistema mundo es mds amplio que el sistema
capitalista y se mueve desde varios centros de poder que cuestionan el
eurocentrismo

La difusién de interpretaciones que cuestionan radicalmente las ideas de
sistema-mundo y de desarrollo, estdn relacionadas con el llamado pensamiento
postcolonial y, en los dltimos afios, pensamiento descolonial. La descolonialidad
es una variable critica de las tesis postcoloniales que problematizan la ecuacién
centro y periferia como si fuera una realidad dada histéricamente, por un lado; y
también de la idea de progreso econdémico como un reto incuestionable, por otro.
Las tesis descoloniales de E. Dussel, A. Quijano, A. Escobar y otros autores lati-
noamericanos (Lander, 2003) avanzan en direccion a problematizar el capitalismo
desde la critica de un patrén de poder que se refiere simultineamente —y sin sub-
ordinacion jerdrquica de los elementos- a la economia, a la politica, a la cultura, a
la historia y, finalmente, a la diversidad de narrativas modernas que se combinan
desde patrones interpretativos diferenciados.
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El avance de la critica deconstruccionista esta también contribuyendo a la
complejidad de la critica tedrica, al subrayar que la colonialidad se refiere simul-
tdneamente al capitalismo y al patriarcado. En relacién al capitalismo, la colonia-
lidad se refiere a la organizacién de la dominacién mediante la clasificacién social
con base en las clases sociales; en tanto, de cara al patriarcado, ella se refiere a
la organizacion de la dominacién mediante la clasificacion segiin elementos de
raza, género, sexo y control de la naturaleza (Lugones, 2010). Asi, la dominacién
colonial se ejerce por la via de la explotacién del trabajo e, igualmente, por la via
de la explotacién del deseo, de los sentimientos, de la reproducciéon humana vy,
sobretodo, de la alienacién del ser humano respecto a su complejidad como ser
vivo. Por eso, E. Dussel sugiere que la modernidad eurocéntrica se define por su
emancipacion racional y cognitiva respecto a “nosotros”, pero igualmente por su
caracter mitico-sacrificial de los “otros” (Dussel, 1993: 188).

Este raciocinio nos parece adecuado para plantear con mds detalles tanto la
comprension tedrica de la diferencia entre sistema-mundo y sistema capitalista,
como la profundizacién tedrica de los patrones de dominacién actuales, subra-
yando los aspectos epistemoldgicos y las condiciones culturales particulares de
las realidades locales, nacionales, continentales y globales. Por tanto, las criticas
sugieren que el sistema-mundo se mueve bajo varios movimientos sistémicos, des-
tacdndose el movimiento capitalista -que nos habla de la reflexién anti-sistémica
del marxismo -, el movimiento del patriarcado -que se refiere al movimiento anti-
sistémico feminista-, y el movimiento colonial -que se explica a partir de las mo-
vilizaciones anti-sistémicas postcoloniales-.

Se trata, entonces, de demonstrar que el sistema-mundo revela la influencia
de patrones de poder que existian antes del capitalismo moderno, como es el del
patriarcado o de las culturas no europeas producidas en los dltimos siglos al lado
y contra el capitalismo mercantilista. En esta segunda interpretacién, el desarrollo
no se pronuncia en singular sino en plural y en relacion con los patrones de poder
establecidos histéricamente. Como nos aclaran I. Farah y F. Wanderley, contra
una vision restrictiva del desarrollo que valora sélo las estrategias de direccion
de los procesos econdmicos, hay que incluir sus horizontes como las perspectivas
de género, generacion, ambientales entre otras, asi como las temadticas de justicia,
derechos humanos, participacién y deliberacién ciudadania y control social (Wan-
derley y Farah en Wanderley Coord., 2011: 11).

Esta no es solamente una sugerencia metodoldgica. Es sobre todo una rup-
tura metodoldgica que tiene impactos en la politica. Se trata de entender las varia-
das y complicadas actividades del modo de produccién, reproduccion y consumo
“glocales” que estdn directamente conectadas a las estrategias de sobrevivencia de
las élites econémico-financieras centrales y coloniales, por un lado; y a las reac-
ciones sistémicas, sociales, culturales y histéricas mds variadas que revelan que
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la caracteristica central del sistema-mundo no es su tendencia a la uniformizacién
planetaria sino su ambivalencia constitutiva (Martins, 1989) entre unicidad y di-
versidad, por otro.

Estos comentarios son importantes para hacer avanzar la tesis sostenida en
este texto que, recordamos, se funda sobre dos puntos. Primero, el desarrollo es
un concepto que se apoya sobre una variedad de motivos, incluso el econémico,
pero no sélo en esta direccién. En este orden de ideas, el desarrollo se apoya en
la produccién y la circulacién del capitalismo, en la tradicién patriarcal que es
anterior al capitalismo europeo, y también en su lado contrario: las reacciones
anti-sistémicas contra el capitalismo, contra el patriarcado y contra la coloniali-
dad, fundadas en las tradiciones histdricas no europeas. Segundo, considerando
la complejidad del fenémeno, debemos pensar en la posibilidad de varios tipos
de desarrollo que reflejan diferentes modalidades de patrones de poder y diversas
modalidades de insercion de las sociedades nacionales en el contexto dindmico de
la matriz centro-periferia mundial.

La presencia del inglés en el sistema-mundo, es curiosa. Aparentemente,
esta presencia contradice lo que acd se sefiala, en la medida en que esta lengua es
hoy un sistema universal de organizacién del didlogo cultural mundial, y el eje
lingiiistico de la dominacién capitalista. Pero, en la prictica, lo que observamos
es que el inglés tradicional, que tiene sus origenes en el mundo anglosajon, esta
conociendo mutaciones muy importantes en su estructura, a medida que va siendo
apropiado y adaptado por diversas culturas; lo que nos hace recordar la historia
del latin en siglos pasados. Cuando analizamos la adaptacion del inglés en otras
culturas como la ibérica, la india o la china, se puede entender que su avance se
hace simultineamente a las mutaciones que sufre su estructura fonética al abrirse
a varios dialectos’.

3 Tuve esta impresién al observar las diferentes modalidades de hablar inglés durante el foro organizado por ISA
(Internacional Sociological Asociation) en Buenos Aires, agosto de 2012. Conversando con una ilustre colega de India,
la socidloga Sujata Patel, ella reclamaba por no entender casi nada de la traduccién del castellano al inglés, hecha por
una traductora argentina. Por otro lado, varios colegas y estudiantes de lengua espafiola y portuguesa reclamaban por
las dificultades que tenian de entender el inglés de los indios y de los chinos. Esto es un claro y pequefio ejemplo que
necesita ser profundizado, pero que sugiere que la lengua inglesa esta conociendo mutaciones fonéticas y seménticas
importantes al ser apropiada por individuos de otras estructuras lingiiisticas. En verdad, lo mismo ya ocurrié antes con
el latin durante el largo proceso de colonizacién; el portugués que se habla hoy en Brasil o Angola no es el mismo
portugués originario de Portugal. También podemos recordar en esta direccion que, hoy en dfa, el inglés que se habla
en Estados Unidos no es el mismo que se habla en Inglaterra. La particularidad del inglés es que estd siendo apropiado
como dispositivo de traduccién simbdlica y cultural por individuos que mantienen sus estructuras lingiiisticas originales.
Este simple ejemplo nos revela la complejidad histdrico-cultural del sistema-mundo en la actualidad. Y podemos tomar
muchos otros ejemplos en las danzas, las fiestas, los rituales, las economias, entre otros para demonstrar que las
mediaciones lingtiisticas son extremamente complejas y que la transmodernidad de la que nos habla E. Dussel (2012)
es fabricada por experiencias y practicas variadas que se comunican, pero que no se disuelven en un patrén histdrico y
cultural uniformizado.
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Para sintetizar la discusién de esta seccidén, podemos decir que el sistema-
mundo es una realidad humana variada y constituida por elementos muchas veces
irreductibles unos a otros (como estamos presenciando con los conflictos religio-
sos en la actualidad), y que el desarrollo es un concepto eldstico que revela las
tensiones constitutivas del sistema-mundo en la dindmica del tiempo lineal.

Asi, podemos avanzar con otra cuestion: entender la diversidad-particulari-
dad de América Latina dentro del sistema-mundo a partir del reconocimiento de
que la relacién centro-periferia no es s6lo un sistema mecédnico producido por el
flujo econémico internacional, sino que es un proceso politico de dominacién co-
lonial que revela las tensiones sistémicas mds amplias que Unicamente pueden ser
enfrentadas politicamente. Este es el aprendizaje que nos legé la CEPAL (Comi-
sién de Estudios de América Latina y Caribe), y que marca el desarrollo particular
del pensamiento critico postcolonial y descolonial después de la Segunda Guerra
Mundial. Cuestiéon que vamos a discutir en lo que sigue.

2. La liberacion de América Latina como sistema-mundo particular

Al analizar el rol de la Comisién Econémica para América Latina y Caribe
(CEPAL) en la formacion del pensamiento latinoamericano, constatamos que R.
Prebisch (1949) plante6 una reflexién sobre el sistema-mundo que tiene mucho
mads valor socioldgico que la mirada de los economistas en su época. Queremos de-
cir que en el momento en que Prebisch y sus colegas, como C. Furtado, entienden
que el deterioro del intercambio econdmico internacional entre paises productores
de manufacturas y paises proveedores de materias primas agricolas y minerales se
estaba profundizando y que no habia solucién para los paises “subdesarrollados”
en el marco de la l6gica econdmica de las “ventajas comparativas”, estos pensa-
dores logran producir una interpretaciéon econdmica y politica amplia del sistema
mundo. Esta comprensién del mundo emergente desde América Latina tuvo im-
portantes impactos practicos.

En el campo del pensamiento podemos decir que la CEPAL introdujo un he-
cho nuevo para pensar el sistema mundo al dejar un claro testimonio de un despla-
zamiento en los centros de produccién de ideas sobre el desarrollo. Hasta entonces
ese proceso se habia dado desde el “centro” hacia el “centro” —desplazamiento
desde el imperialismo europeo hacia los Estados Unidos—. Con la emergencia del
pensamiento latinoamericano desde la CEPAL, ese desplazamiento se da desde el
centro hacia la periferia, dando origen al nacimiento de un pensamiento critico en
los llamados mérgenes. De hecho, la hegemonia imperialista norteamericana se
apoyo en la renovacién de las tesis liberales sobre las teorias de la modernizacién
y en la idea de que el éxito de los paises “subdesarrollados” dependia de su posibi-
lidad de seguir los pasos del crecimiento econémico de los paises “desarrollados”.
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Las tesis desarrollistas y anticomunista de Rostow, expuestas en su libro
Etapas del crecimiento econdmico, son las mds conocidas. Proponian que cada
pais deberia atravesar por cinco etapas: sociedad tradicional, transicién (condi-
ciones previas para el “despegue econdmico”), despegue econémico, camino a
la madurez, y consumo a gran escala (Rostow, 1993). En las universidades nor-
teamericanas se discutirian mucho los usos de estas teorias en relacion a la mo-
dernizacién de América Latina en el periodo de post-guerra. Segun esta ideologia
del desarrollo, la superacion de la condicion del “subdesarrollo” dependia de la
capacidad de los lideres politicos y de los empresarios de los paises subdesarrolla-
dos para incorporar o “copiar” los modelos exitosos de los paises “desarrollados”,
cuyo mejor ejemplo eran los Estados Unidos.

En paralelo y contra esta lectura evolucionista de la modernizacion, la
CEPAL estimul6 respuestas antiimperialistas e incluso anticapitalistas, las que se
manifestaron en importantes reformas de los Estados de la regién, en luchas por
nuevas politicas publicas, y en la liberacién de los movimientos sociales respecto
a las tesis coloniales. Tales reacciones estan presentes en la teoria estructuralista
cepalina, en las teorias de la dependencia, en las teorias de la colonialidad, de la
liberacion y, mds recientemente, en las teorias de la descolonialidad.

En este sentido, podemos sugerir que desde los afios 50, América Latina
se mueve entre dos campos de ideas: por un lado, las teorias de la modernizacion
estimuladas por las universidades norteamericanas para combatir el comunismo,
vis a vis el avance del imperialismo norteamericano como reconfiguracién del eu-
rocentrismo; y, por otro, las teorias antiimperialistas que, al negar la distancia
estructural entre paises desarrollados y subdesarrollados, entienden que América
Latina ha pasado a ser -desde entonces- también un nuevo centro de organizacién
del sistema mundo.

Teorias imperialistas del desarrollo

Este es un punto importante para hacer avanzar nuestra reflexiéon y debe
ser explicada para no exagerar el alcance de la ruptura critica producida por la
CEPAL. En efecto, la critica cepalina s6lo rompié con un aspecto de la colonia-
lidad: el representado por el encubrimiento de la matriz de poder centro-periferia
del sistema-mundo mediante la ideologia del equilibrio espontdneo del mercado.
Otro aspecto de la colonialidad puesto en cuestion por la critica cepalina, es el de
la ideologia del progreso por etapas, sugerida por las teorfas de la modernizacién.
Esto significa que los tedéricos cepalinos entendieron que la teorfa liberal del mer-
cado econdmico libre o auto-regulado era falsa; sin embargo, no lograron romper
con los dogmas evolucionistas de la teoria de la modernizacidn.
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Sin duda, necesitamos considerar los limites del contexto cepalino para en-
tender los alcances de sus propuestas, pues los movimientos sociales e intelectua-
les s6lo se dan en el marco de ciertas condiciones histdricas. No es posible conce-
bir la creatividad intelectual fuera del espacio y tiempo concreto. En este sentido,
entendemos que los hallazgos de la CEPAL tuvieron sus limites objetivos dados
por las tensiones entre la postcolonialidad y el imperialismo. La revolucién cuba-
na, por un lado, y las dictaduras militares, por otro, revelan la intensidad de esas
tensiones politicas en América Latina como contexto para medir la consciencia e
importancia de una praxis de los margenes. Estos hechos muestran los limites al
pensamiento poscolonial critico que fueron impuestos, tanto externamente por el
imperialismo norteamericano, como internamente por las fuerzas oligdrquicas de
base rural.

Por tanto, hay que subrayar que la incapacidad de los cepalinos de romper
con la ideologia del crecimiento econdémico ilimitado no fue solo una dificultad
tedrica de los académicos para criticar la teoria de la modernizacion por etapas,
sino también histdrica. Estos movimientos intelectuales tenian que enfrentar dos
tipos de presiones politicas importantes: la de los intereses norteamericanos, y la
de las oligarquias conservadoras. Es decir, las resistencias de estas oligarquias a los
cambios de régimen de la propiedad y al uso colectivo de tierras inexplotadas eco-
némicamente revelaban un cuadro de las relaciones de fuerzas entonces existentes.

Los intentos de implementar politicas de reforma agraria debian sortear las
dificultades propias de ejecutar reformas estructurales bajo un sistema de propie-
dad de base oligdrquica y de politicas publicas controladas por el llamado autorita-
rismo burocrético. Esta tesis queda atin mas clara cuando consideramos el interés
de los cepalinos por influir en las reformas del aparato estatal y en las politicas pui-
blicas, sobre todo econémicas. O sea, si las politicas cepalinas fueron por un lado
audaces para su época, confrontdndose incluso con los intereses oligdrquicos en
relacion con la reforma agraria; por otro lado, fueron conservadoras al encuadrar
tales reformas en el proyecto de organizacion de mercados internos de consumo
proyectados al interior de la matriz del crecimiento econdmico lineal y evolutivo.

Es decir, las teorias de la modernizacién -pensadas desde la idea de los Es-
tados Unidos de limitar la influencia soviética- sirvieron para actualizar los pactos
conservadores articulando a las oligarquias tradicionales y los intereses capitalis-
tas internacionales. La ecuacién de las tesis de la modernizacion por etapas sigue
teniendo gran importancia en la actualidad. Ella fue la referencia para la penetra-
cién de las ideas neoliberales desde los afios 80 (Martins, 2012). En consecuencia,
no es exagerado afirmar que esa tesis neoliberal, que disolvia la ecuacién centro -
periferia planteada por CEPAL, tuvo consecuencias desastrosas sobre las creencias
poscoloniales que legitimaban el modelo de un Estado desarrollista centralizado.
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En varios paises de América Latina, en los marcos de procesos de redemo-
cratizacion durante la década de los 80, como fue el caso de Brasil, los economis-
tas de “izquierda”, legitimos herederos de la tradicion cepalina, no tuvieron éxito
en sus intentos de reformar el aparato estatal para asegurar simultineamente re-
distribucién de ingresos y democratizacion social. No es exagerado afirmar que el
neoliberalismo contribuy6 a desorganizar profundamente una parte de la izquierda
intelectual, sobre todo académica, que interpretaba la coyuntura de las socieda-
des nacionales periféricas desde las relaciones conflictivas entre Estado, o poder
central desarrollista, y los diversos intereses presentes en el escenario politico y
partidario (Martins, 1992).

De este modo, el pensamiento critico latinoamericano -estimulado por la
critica poscolonial, estructuralista cepalina y postdependentista entre los 50 y 70-
conocid cierta recolonialidad desde los afios 90 del siglo XX, provocada por de-
cisiones politicas mas interesadas en indicadores de productividad académica que
en la construccién de una ciencia adecuada para apoyar los procesos de liberacién
social. Esta recolonialidad ocurrié en Brasil, pero también -bajo diversos sende-
ros- en México, Argentina, Chile y varios otros paises de la region.

En consecuencia, el pensamiento académico y universitario latinoamericano
hoy estd muy marcado por procesos de recolonialidad del saber a causa de la profe-
sionalizacién de los estudios universitarios que vino con las reformas neoliberales
de la educacién. Este hecho contribuyé a estrechar la cooperacién entre las uni-
versidades latinoamericanas y europeas, y también norteamericanas, fragilizando
la cooperacion universitaria entre sociedades latinoamericanas. En muchos paises
se olvidg, de algiin modo, la memoria de América Latina como una comunidad
de destino, siendo el Brasil un caso emblematico de esta alienacion académica
(Martins, 2012).

La traduccion de la ideologia de la globalizacién en el glosario poscolonial
fue la disolucién de la tensidon centro-periferia en el sistema mundo. Muchos de
los postcolonialistas de izquierda sucumbieron bajo la fascinacién del pensamien-
to unico, en la medida que lo que ellos aspiraban: la realizacion del desarrollo
en condiciones de periferia, parecia sibitamente resuelto en la desaparicién de la
tensidn centro-periferia. En breve, para muchos de ellos —igualmente- no era mas
necesario el Estado centralizado e interventor. Hay que reconocer, entonces, que
parte del pensamiento académico heredero de la critica poscolonial qued6 opacada
y absorbida por los nuevos dispositivos coloniales producidos en el campo acadé-
mico neoliberal, impactando significativamente el destino de parte de las ciencias
sociales regionales.

El proceso de recolonizacion del saber mediante las politicas de profesiona-
lizacién universitaria que valoran la subalternizacién del conocimiento al eurocen-
trismo, se verificd bajo procesos de reconstitucion del poder destinados a asegurar
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los cambios en el patrén politico dominante, que permitan el avance del capitalis-
mo econdémico y financiero al interior de los Estados desarrollistas. En paralelo a
estos procesos, se debe registrar el avance de la critica descolonial, o decolonial,
que se desarroll6 de modo incierto y casi siempre fuera de la academia. Estas cri-
ticas se apoyan principalmente en una sociedad civil compleja que cuestiona las
estructuras coloniales desde abajo, desde el mundo de la vida, desde los conflictos
urbanos y rurales, desde los nuevos movimientos sociales conectados a las luchas
de las mujeres, de los sin tierras, de las personas sin hogar, de los sin ciudadania,
de los ambientalistas, entre otros, como se analizara adelante.

La invencién de la CEPAL fue una experiencia de descolonialidad; pero,
en nuestra revision parcial, no rompi6 con la idea de centro - periferia como una
ecuacién de validez ontoldgica y, en consecuencia, con la idea de crecimiento
economico ilimitado. Por otro lado, la idea de descolonialidad se refiere al cues-
tionamiento de la validad ontoldgica de la ecuacién centro - periferia, abriendo a
los mérgenes la posibilidad de movilizarse como centros auténomos y creativos de
produccién de conocimiento sobre el desarrollo, e igualmente sobre la vida y los
derechos humanos.

Este es el contexto en que vamos a presenciar el surgimiento del movimiento
tedrico descolonial, acompafiado de las teorias postcoloniales, que objetive la des-
construccion radical de la colonialidad, desde marcos interpretativos que cuestio-
nan la idea misma de centro y periferia; cuestionamiento que propone liberar a la
periferia de su posicidon dependiente en el sistema-mundo, para que aparezca como
nuevo lugar de produccion de saberes y experiencias del mundo.

Teorias antiimperialistas del desarrollo

El cuestionamiento politico a la ecuacion centro - periferia por parte de la
CEPAL tuvo impactos en la emergencia de un pensamiento critico en los margenes
del sistema mundial, que se abrid en variados senderos: el estructuralismo cepa-
lino, las teorias de la dependencia y de la liberacién entre otros. Pero también, en
innovaciones y reformas institucionales y politicas de los mecanismos del Esta-
do modernizador, y en reacciones alter-sistémicas de la sociedad movilizada. El
desplazamiento de la mirada critica sobre los centros de produccién del sistema-
mundo, mediante el estructuralismo cepalino, se materializ6 a través de iniciativas
politicas deliberadas orientadas a organizar el desarrollo nacional: estimular la
industrializacién nacional y la expansion del mercado interno. Las reformas del
sector estatal se hicieran primeramente en torno a los mecanismos cambiarios, y
luego avanzaron a través de iniciativas de reformas mds profundas institucionales,
fiscales y financieras.
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Es decir, el discurso capitalista colonial -teorfas de la modernizacién que
reducian las relaciones entre naciones “desarrolladas” y subdesarrolladas” a un
problema de desigualdades econémicas a ser eliminadas por las leyes espontdneas
del mercado-, fue contestado por otros discursos que entendian las relaciones in-
ternacionales como un problema politico y epistemolégico, y que revelaban ten-
siones entre los movimientos sistémicos del centro y de las periferias.

Sin embargo, las tensiones generadas en ese momento historico de post-
guerra no se limitaron al debate académico en torno al pensamiento de la CEPAL,
sino que se desplazaron hacia la vida politica y las calles, impulsadas en varios
momentos por sentimientos colectivos antiimperialistas. La campafa “el petréleo
es nuestro” en Brasil, a inicios de la década de los 50, gener¢ reacciones naciona-
listas importantes que legitimaron la creacion de PETROBRAS (Petrdleo Brasi-
leiro), en 1953. Varios ejemplos similares se pueden recordar en otros paises. Sin
embargo, es mas importante subrayar que la critica inicial a las relaciones centro-
periferia, de inicio fundada en razones econdémicas, pasé al plano de la politica
generando sentimientos anticoloniales significativos. Se produjo, ya entonces, una
ruptura epistemoldgica importante que es fundamental para entender el desarrollo
del pensamiento critico postcolonial y contextual en Latinoamérica, que le dife-
rencia de otros continentes. Esta observacion es interesante para entender que lo
que llamamos genéricamente sistema-mundo es un fenémeno organizado desde
varios movimientos sistémicos, desde varias logicas de organizacién de un mundo
humano que estd siempre en movimiento, sea en direcciones hegemdnicas o contra
hegemonicas.

La ruptura con la comprension colonial tiene, luego, valores epistémicos y
politicos inestimables, que contribuyen a un desplazamiento hacia el sistema poli-
tico y las movilizaciones sociales; dimensiones que los colonizadores planetarios
querian limitar a un simple problema econémico que se arregla en el largo plazo
mediante el “libre juego del mercado”.

La ruptura epistémica y epistemoldgica —que tiene efectos en la politica y en
la organizacién del Estado, sobre todo del Estado Desarrollista- se reveld tanto por
la comprensién de que las ciencias sociales son un conjunto de saberes articulados
por un imaginario histérico compartido y que la disciplina econdémica requiere
una permanente evaluacién politica y social, como por el hecho de que el sistema-
mundo estd constituido por tensiones de centralizacion y descentralizacion, o de
centro-periferia. O sea, el descubrimiento cepalino generé -ademds de rupturas
epistemolégicas con impactos sobre el modelo de Estado y las politicas de moder-
nizacion regionales- una importante ruptura epistémica respecto a la desconstruc-
cién del imaginario de la colonialidad y la emergencia del otro, postcolonial, que
problematiz6 la dependencia econdémica y politica.
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En esta direccién, es importante recordar que no es mera coincidencia que
la creacion de la CEPAL haya estado seguida de otras iniciativas institucionales
importantes como la creacion de la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales
(FLACSO), de la Asociacion Latinoamericana de Sociologia (ALAS) que es la
mds importante asociacion continental del planeta, y de centros de investigacion
sobre América Latina en distintas regiones. En este marco se destaca la importan-
cia del sociélogo mexicano Pablo Gonzdlez Casanova, quien fue el gran promotor
del Instituto de América Latina de la UNAM (Universidad Nacional Auténoma
de México), con 60 afios de existencia actualmente. La innovacién producida por
CEPAL estd, pues, en el origen de importantes movimientos tedricos y sociales
que se desarrollaron en la region desde los afios 50. Y aqui, siguiendo reflexiones
de autores de la escuela peruana de sociologia inspirada en la obra de A. Quijano
(Mejia, 2012), nos interesa diferenciar dos planos de analisis: el del movimiento
tedrico poscolonial y el del pensamiento descolonial.

La renovacion producida por la CEPAI, como vimos, signific una ruptura
importante con el imaginario colonial al liberar las semillas de la heterotopia de
una comunidad de destino solidaria (Martins, 2012), y también con el imperialis-
mo, pues desplazo la discusion de los cambios econdmicos internacionales desde
el plano de la economia hacia la politica. La comprension del deterioro de los tér-
minos de intercambio y, en general, de las relaciones econémicas, significé pues la
importante inauguracién de un nuevo paradigma interpretativo con implicaciones
practicas en la organizacion de un pensamiento latinoamericano particular dentro
del sistema-mundo, que no tiene similitud en otros continentes.

Conclusion

No hay como negar los avances del pensamiento critico latinoamericano
a partir del cuestionamiento politico de las relaciones centro-periferia mediante
la idea del deterioro de sus términos de intercambio, por parte de la CEPAL al
final de la Segunda Guerra Mundial. Todas las teorias criticas posteriores son, de
algiin modo, herencias del significado de esta ruptura epistémica en el interior del
sistema mundo y del surgimiento de fuerzas alter-sistémicas que cuestionan el ca-
pitalismo desde los margenes de los paises centrales. Por otro lado, no hay cémo
negar igualmente la importancia de las teorias de la modernizacién producidas en
las universidades norteamericanas para impulsar proyectos modernizadores que
legitimaron la expansién de practicas capitalistas en la region, asi como la forma-
cién de una élite de economistas que va a articular la neocolonizacién mediante el
neoliberalismo, al final del siglo XX.
Considerando el contexto del pensamiento critico latinoamericano desde la
actual coyuntura, debemos reconocer que se han dado varios avances favorables
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a una critica descolonial y a una amplia praxis de resistencia. Sin embargo, estos
avances tedricos no han sido adn articulados en un sistema disciplinar o interdis-
ciplinario que sea ampliamente compartido por intelectuales, activistas, y movi-
mientos sociales y culturales; es decir, como fundamento epistemolégico de un
pensamiento del sur o de los margenes, que constituya una ruptura con el pensa-
miento eurocéntrico.

La sistematizacion de esta critica de los margenes es necesaria y estd todavia
pendiente. Pero es imprescindible para profundizar la comprension del sistema
latinoamericano como un conjunto de fuerzas sistémicas y alter-sistémicas que
se mueven entre el tiempo del desarrollo —el tiempo lineal- y otras modalidades
de tiempo a través de la creacién de variados patrones de poder sobre el cambio
social denominados patrones de desarrollo, que son importantes para entender las
luchas actuales entre fuerzas descoloniales y neocoloniales en torno al futuro de la
humanidad y de América Latina.

A nuestro juicio, los impases de las teorias de la dependencia pueden ser
superados a partir de entender el desarrollo no s6lo como un proceso econémico
definido por las clases sociales, sino como procesos simultdneos econémicos y no
econdmicos que generan varias ecuaciones politicas sobre los territorios politica-
mente movilizados. En América Latina, los diversos patrones de poder se organi-
zan bajo la dialéctica centro - periferia del sistema mundo y del capitalismo global,
y bajo los dislocamientos de las tensiones de la produccién de conocimiento entre
el Norte Global y el Sur Global. En esta direccion, pensamos que es posible orga-
nizar una tipologia provisoria de patrones de desarrollo, inspirados en la tesis de
M. Weber sobre la importancia de la clasificacion cognitiva provisoria para orga-
nizar el caos de la realidad (Weber, 1979)*.

En principio, nos parece que en Latinoamérica es posible observar cuatros
patrones de desarrollo que necesitan ser profundizados en otro momento. Aqui sélo
los mencionamos: a) patrén de desarrollo fundado en retos econémico-financieros
que subordinan lo social al consumo; b) patrén de desarrollo fundado en retos
econdmico-financieros que indexan lo social a los derechos republicanos; c) patrén
de desarrollo basado en derechos colectivos solidarios con apoyo en politicas eco-
némicas plurales; y d) patrén de desarrollo orientado a derechos igualitarios con
apoyo en politicas econémicas colectivistas.

Tales patrones expresan las ecuaciones de poder que se forman en los terri-
torios nacionales, regionales, locales y transnacionales a partir de las diversas fuer-
zas presentes, las que pueden ser econdomicas —clases—, pero también de los diver-
sos grupos estamentales étnicos, de género, culturales, entre otros. En la lucha por

4 Pues, aclara él, el nimero y la naturaleza de las causas que determinan cualquier acontecimiento individual son siempre
infinitos y este caos sélo puede ser ordenado cuando un hecho especifico tiene interés y significado para nosotros, y se
encuentra en relacién con las ideas de valor culturales como abordamos la realidad (Weber, 1979:94-95).
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la apropiacién de los territorios politica y socialmente movilizados, estas fuerzas
organizan los sentidos de sus acciones desde categorias que pueden ser capitalistas
(las clases econdmicas), pero igualmente, pueden ser patriarcalistas, religiosas,
coloniales y étnicas. Las diversas matrices que surgen de las combinaciones de
los intereses movilizados por las categorias cognitivas diferenciadas son la base
para la constitucion de patrones de desarrollo que se distribuyen geograficamente,
seglin grupos de territorios o paises, y al interior de los territorios nacionales.

En este sentido, podemos observar que el tipo uno sugerido, el patron de de-
sarrollo fundado en retos economico-financieros que subordina lo social al consu-
mo, impacta horizontalmente sobre territorios donde el capitalismo subalternizé lo
social, como el caso de Brasil y México, y al interior de cada uno de ambos paises.
Este patrén se funda en la hegemonia de los economistas neoliberales en la defini-
cion de los retos del desarrollo en términos claramente econémicos y consumistas.
Aqui, lo social no es percibido como un sistema social que tiene su propio ritmo,
sino como un sub-producto del crecimiento econémico. Desarrollo es aqui creci-
miento econémico, y la funcién del Estado es apoyar la reproduccién del patrén
de poder econémico y financiero internacionalista; la ciudadania queda limitada
a la inclusién de los individuos al mercado de consumo de bienes y servicios. En
el caso brasilefio, vemos que el modelo de insercion de los individuos en la so-
ciedad organizada por el consumo de bienes durables y no durables, contribuy6 a
un consumo irreflexivo que impacta negativamente sobre las condiciones de vida
en las grandes ciudades. Por otro lado, en el caso mexicano, que sigue en lineas
generales el mismo patron de desarrollo, vemos que la subordinacién de lo social
al capitalismo mediante el consumo, estimulé largamente la expansién del narco-
trafico capitalista, junto y en articulacion con el capitalismo liberal tradicional.

O sea, cada patron de poder tiene impactos diferenciados segtin las modali-
dades de presencia histdrica y cultural en los territorios politicamente movilizados.
En esta perspectiva, podemos afirmar que los demds patrones sugeridos también
obedecen a esas determinaciones generales. Asi, el patron de desarrollo fundado
en retos economico-financieros que indexan lo social a los derechos republicanos
se funda igualmente en la hegemonia de los economistas, como en el caso anterior.
Sin embargo, la aspiracién de clasificar lo social como sub-producto del creci-
miento econdmico encuentra resistencia en la memoria de derechos de ciudadania
republicana (al trabajo, a la libre expresion, a los servicios publicos basicos como
educacion y salud etc.), que ain funciona como dispositivo de resistencia al neoli-
beralismo. Los ejemplos mds tipicos de este patron son Chile y Costa Rica.

Por su lado, el patron de desarrollo basado en derechos colectivos solida-
rios con apoyo en politicas economicas plurales, se basa en articulaciones amplias
de agentes sociales e institucionales, no s6lo econdmicos, las que expresan cierto
tipo de rupturas con los patrones de poder tipicos de la modernizacion conservado-
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ra (alianza de las oligarquias con el capitalismo internacional). Bajo la presién de
los movimientos sociales y de las fuerzas politicamente organizadas, los gobiernos
se ven obligados a hacer concesiones que impactan sobre la estructura del Estado
y de las politicas redistributivistas. La ruptura parcial del poder colonial también
estimula la emergencia de heterotopias importantes como la del “vivir bien” que
Farah y Gil definen como un potencial ethos, “una nocion con pretension alternati-
va a la valorizacion y acumulacion, al individualismo y etnocentrismo capitalista,
cuyas referencias estdn acotadas, social, cultural y territorialmente” (Farah y Gil,
2012: 100). Aqui podemos recordar a Bolivia, Ecuador y Venezuela.

Finalmente, el patron de desarrollo orientado a derechos igualitarios con
apoyo en politicas economicas colectivistas, se basa en articulaciones amplias de
agentes sociales e institucionales movilizados para asegurar el predominio de los
derechos igualitarios por sobre los intereses econdémicos. Hay ruptura con los in-
tereses oligdrquicos tradicionales y con la burguesia colonial, y la actividad eco-
némica es regulada por una burocracia implicada con los usos colectivos de los
recursos disponibles. Cuba nos parece el caso tipico de este patrén de poder.

Finalmente, todos estos patrones son expresion de ecuaciones de poder
que presentan ciertas caracteristicas compartidas por los pactos de dominacién,
los que -sin embargo- se desdoblan de modos histéricos diferenciados segtin las
particularidades de las luchas, resistencias, memorias y heterotopias de las po-
blaciones, movimientos y movilizaciones territoriales. El reconocimiento de esta
pluralidad de patrones de poder es una exigencia bdsica para pensar la liberacién
de América Latina.
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Vivir Bien y desarrollo
Variaciones sobre el tema

Andrés Uzeda Vasquez*

Introduccion

En el articulo que sigue a continuacién se analizan las convergencias y di-
vergencias entre el vivir bien y el desarrollo.

Previamente, se hace un rdpido recorrido sobre los aspectos principales del
progreso y desarrollo, mostrando como este ultimo ha ido mudando y se ha remo-
zado constantemente. En el siguiente subtitulo se revisan las ideas que se han ido
elaborando sobre el vivir bien, no limitdndose Unicamente a sus particularidades
significativas o filoséfico-culturales sino, en términos mas socioldgicos, sus inevi-
tables relaciones con el poder.

En la tercera seccidn, se hace una digresién sobre un tema estrechamente
vinculado al vivir bien: la descolonizacién, lanzdndose algunas proposiciones para
el debate. En la cuarta, se aventura una hip6tesis sobre una contra tendencia a la di-
versidad cultural: la homogenizacién global. Como complementacién vienen dos
secciones que arguyen que el sostén material de la vida es mds material que nunca,
llegando a “materializar” la vida misma. Finalmente, se discute el aparentemente
irreconciliable desencuentro entre el vivir bien y el desarrollo, encontrdndose no
sin sorpresa que, como desafios y aspiraciones humanas, tienen puntos de enlace y
guardan una relacién de escala o complejidad.

Desarrollo y progreso, vueltos a visitar
En 1963 (son casi cincuenta afios ya), y esbozando “algunos aspectos del

desarrollo econémico” para sus jévenes estudiantes de economia de la UMSS!, el
profesor Hugo Térrez les decia:

* Socidlogo, investigador y profesor de la Universidad Mayor de San Simon (UMSS). Fue director del Centro de
Investigaciones Socioldgicas de la Facultad de Ciencias Sociales de la UMSS.
1 Universidad Mayor de San Simén
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Hace unos aflos, algunos afios atrds, no se hablaba tanto del desarrollo, y si nos
remontamos mucho antes, los pueblos desarrollaban su vida econémica y perseguian
ciertos objetivos. Siempre el hombre ha buscado un bienestar material, un equilibrio
entre su produccién y sus necesidades, pero esto no se expresaba en esta fiebre, en
esta angustia por el desarrollo; ;qué nos ha ocurrido ahora para confluir en esta
angustia por el desarrollo? ... (Térrez, 1964: 115, énfasis anadido).

En esta inspirada alocucion hay dos tempranas preocupaciones que llaman
la atencidn. La primera estd referida al hecho de que ya por aquellos afios existia
una “fiebre” por el oro del desarrollo, la cual se habia vuelto una verdadera angus-
tia que atormentaba a los hombres de mediados del siglo XX; la segunda hace re-
ferencia a que algo nos pasd, algo cambi6 en nosotros en algin momento, haciendo
que nuestro pensamiento se concentrara obcecadamente en el desarrollo. | Qué nos
ha ocurrido? Simplemente lo que sucede con todo discurso poderoso: hemos sido
conquistados, sometidos, “colonizados” por él.

Mais de un medio siglo antes, entre 1925 y 1935 y desde la cércel, Antonio
Gramsci, provisto del razonado escepticismo del filésofo, hacia una critica de la
idea de progreso:

El progreso es una ideologia, el devenir es una concepcion filosofica. El
“progreso” depende de una determinada mentalidad, en cuya construccion
participan ciertos elementos culturales historicamente determinados;
el “devenir” es un concepto filosdfico, del cual puede estar ausente el
“progreso”. En la idea de progreso estd implicita la posibilidad de una
medicion cuantitativa y cualitativa: mds y mejor. Supone entonces una medida
fija o susceptible de ser fijada, pero esta medida parte del pasado, de una
cierta fase del pasado, o de ciertos aspectos medibles (Gramsci, 2007, citado
por Boniburini 2011: 3, traduccién propia?®).

Es preciso entonces distinguir entre la naturaleza ideolégica del progreso y
la nocién filoséfica del futuro del cual el primero puede estar ausente (como el in-
vitado desdefioso que nos defrauda con su inasistencia). En la construccion de éste
entran en juego elementos culturales histéricamente determinados —aunque en la
del segundo, igualmente?-. Pero, aunque importante, éste no es el punto. La cues-
tién estd en la victoria de la medicion que, de algiin modo, se garantiza o facilita
en la comparacién con el pasado; con “una cierta fase del pasado”, o con “ciertos

2 Todas las traducciones que no indiquen lo contrario son del autor de este opusculo.

3 Yalo decfa Francois Chatelet en relacién a la razén que subyace a la filosofia occidental: “Yo creo que se puede hablar
de una invencion de la razén. Y (...) comprender cdmo la filosofia ha podido surgir como género cultural nuevo...”
(Chatelet 1992: 17).
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aspectos medibles” de €l. Esta victoria es llanamente: “estamos mejor que antes”
0, si las cosas no estdn bien como en cualquier crisis: “estamos mal, pero vamos
bien”. En todo caso hay progreso, tal como los graficos y tablas de la economia
frecuentemente nos muestran —al contrario del adagio de cualquier tiempo pasado
fue mejor*-.

Algunos afios después de la conferencia del profesor Térrez, en 1969, Robert
Nisbet publicaba su trabajo, Social Change and History: Aspects of the Western
Theory of Development’; y en 1979 su conocido, History of the Idea of Progress.
En este tltimo, en correspondencia con la critica de Gramsci, nos dice:

La esencia de la idea occidental del progreso puede ser expresada con
simpleza: la humanidad ha avanzado en el pasado, estd avanzando ahora,
y puede esperarse que continiie avanzando en el futuro. Pero, ;qué, podrd
preguntarse, significa “avanzar”? (Nisbet, 1979: 2).

En su andlisis histérico que se remonta hasta la edad clésica, Nisbet encuen-
tra que los significados de este avanzar van desde lo mds sublime y espiritual hasta
“lo absolutamente fisico o material”, es decir, lo mas prosaico. Desde los griegos,
la forma mas comun de progreso estaria referida al avance del conocimiento, aquél
practico que contiene a las artes y las ciencias, lo que ahora llamamos fecnologia.
A esto debemos afiadir el llegar a lo que los primeros cristianos denominaron como
el paraiso terrenal: un estado de exaltacién espiritual que se hace total o completo
con la liberacién del hombre de todas las “atormentadoras compulsiones fisicas”.
En el mundo moderno la idea de progreso daria substancia a la esperanza de un
futuro “caracterizado por la libertad individual, la igualdad o la justicia” (Nisbet,
1979: 2).

Se pueden hacer dos anotaciones respecto a lo anterior. La primera como
pregunta: ;pero hay, efectivamente, un avance en términos de un mejoramiento
(perfeccionamiento podria sonar un tanto peligroso) del hombre y la sociedad?
O, siguiendo la nocién de devenir de Gramsci, ¢las cosas han devenido solamente
mas complejas (como el conocimiento® y la tecnologia)? Hoy las cosas son re-
lativamente mads féciles, pero, ;podemos afirmar que son mejores? La segunda
anotacidn cuestiona parcialmente lo afirmado por Nisbet para la época moderna.

4 Eslaventajaque otorga el to: en una civilizacién todavia floreciente, en una economia que todavia crece y se “desarrolla”,
el pasado sera siempre, en términos generales, menos que el futuro.

5 En este trabajo, Nisbet ataca frontalmente lo que considera “la caracteristica més vulnerable de la teorfa sociolégica
occidental”, su “defectuosa” conceptuacion de cambio social. El principal problema radicaria en el abuso de la metafora,
llegdndosela a confundir con atributos de la realidad.

6 La propuesta de Edgar Morin sobre el conocimiento complejo seria, en parte, ociosa porque lo que se ha ido haciendo
sin cesar —desde los griegos— es complejizar el conocimiento.
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Aunque discursivamente los ideales de justicia e igualdad permanecen, se habria
producido un distanciamiento del ideal griego y de una parte de las aspiraciones
de los primeros cristianos (de aquélla referida a la exaltacién espiritual). En la
sociedad moderna —algo para lo que las fuerzas de la globalizacién han sido criti-
camente decisivas—, el progreso se ha identificado totalmente con lo material. Se
ha impuesto la supremacia del “progreso material” como la mejor respuesta a las
penurias materiales y los sufrimientos fisicos que atormentaban a los hombres de
la cristiandad temprana (luego retomaremos esto).

Con referencia a la nocién de desarrollo como tal, se puede argiiir que la mis-
ma idea de desarrollo avanza o “se desarrolla”; asi, podriamos hablar del desarrollo
del desarrollo.” Para constatar este avance discursivo que es también de conocimien-
to, basta repasar las diferentes propuestas y modelos de desarrollo confeccionados
tanto académica como institucionalmente (sobre todo por los organismos multila-
terales) desde los afios de la posguerra. Estas propuestas han sido maximalistas por
una parte, y minimalistas por otra; y, como la ilustracién que sigue muestra, han ido
creciendo o “progresando” en el tiempo a la manera de una enredadera.

llustracién 1
El bejuco discursivo del desarrollo

D.S. d.l. dt.

VAR
Ny N

> d.hls.

d.el. d.h.l.

S D.H.S.
L4

D.H.

Fuente: elaboracién propia

D.S.: Desarrollo Sostenible

D.H.: Desarrollo Humano

D.H.S.: Desarrollo Humano Sostenible

d.l.: Desarrollo Local

d.e.l.: Desarrollo Econémico Local

d.t.: Desarrollo Territorial

d.h.l.: Desarrollo Humano Local

d.h.l.s.: Desarrollo Humano Local Sostenible

7 Primero podriamos retomar la vieja definicién de desarrollo de Perroux que redunda en lo econémico: “La combinacién
de los cambios mentales y sociales de una poblacién que la vuelve apta para lograr un crecimiento acumulativo
y duradero de su producto real global” (Perroux 1969: 191). Luego, la més reciente y acorde a nuestros tiempos de
Sen: “El desarrollo puede verse (...) como un proceso de expansion de las libertades (substanciales) de la gente
(...) Las libertades no son sélo los principales fines del desarrollo, estdn también entre sus principales medios” (Sen
2001: 3-10). Los que se limitarfan a ser solamente medios serfan el crecimiento del PIB, de los ingresos individuales, la
industrializacion, tecnologfa y demas.
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A partir del gran discurso padre del desarrollo economico se ha llegado en
el presente a dos propuestas maximalistas emblemadticas: la del desarrollo soste-
nible y la del desarrollo humano. Mds o menos recientemente, ambas han unido
sus lianas en una propuesta mds irresistible y cautivante: la del desarrollo humano
sostenible (también se le incluye a menudo el término integral). De las dos grandes
propuestas se han desprendido los brotes minimalistas o “locales” que, desde una
perspectiva territorial de abajo hacia arriba, confluyen también en el desarrollo
humano local sostenible. Como es sabido, las enredaderas suelen crecer mucho y
la del desarrollo parece tener todavia bastante para trepar.

Vivir bien: el poder del concepto o el concepto del poder

A menudo las cosas suenan mds novedosas de lo que son. Ya por el 335 A. C.
Aristételes —y no desde el mundo “andino-amazdnico”, ciertamente,— nos hablaba
ya del “vivir bien”. En su tratado sobre “the ultimate political animal” (Aristételes,
1979: 1252b29-30) centra sus proposiciones en el vivir bien (¢0Zfv, donde “€0”
significa “bien” y “Tfjv” significa “vivir”’) aunque las traducciones han sido muy
“liberales” yendo desde “buen vivir” o la “vida buena” hasta el bien comiin (sobre
este dltimo volveremos al final del articulo).

Para Aristételes, los hombres necesitan unos de otros para construir la “ciu-
dad” o la comunidad (volveremos sobre ello al final) y, asi, vivir una vida buena.
Para el filésofo griego, la ciudad —como para Amartya Sen el desarrollo— es un
medio y un fin a la vez: “...al tiempo que cobra vida (la ciudad) en favor de la vida,
ella existe en razén del vivir bien” (1252b29-30). La ciudad existe no sélo para
sostener la vida sino también para que el hombre tenga una vida buena y significa-
tiva (que valga la pena). El vivir bien segun Aristételes estd definido por el alcance
por parte del hombre de su meta final y decisiva: lograr la felicidad (lo que hoy en
Butén tratan de medir bajo los indices del progreso y veremos cdmo esto atraviesa
todas las ideas sobre el vivir bien). Y aqui encontramos el ideal griego de la ex-
celencia: no se trata solamente de que el hombre sobrevivird como un animalillo
del monte o del bosque, sino que prosperard una vez llegue a ser completamente
humano y por lo tanto feliz.

Con referencia al vivir bien desarrollado como idea en el mundo andino
(Suma Qamaria, Sumaj Kawsay, Allin Kawsay), tal como dice Simén Yampara
en un ultimo ensayo, han aparecido “...demasiados conceptos y palabrerias, que
varios autores en el ultimo tiempo han escrito...” (Yampara, 2012: 36). En efecto,
la literatura al respecto es abundante no sélo en el pais sino en la subregion andina
y otros paises latinoamericanos. Teniendo en cuenta los limites de extension de
este articulo nos detendremos solamente en los aportes mds recientes a esta nocion.
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Para Fernando Huanacuni (2010: 21), suma gamaria se traduce como vivir
bien o vivir en plenitud, en armonia con todo o la totalidad, desde uno mismo hasta
el cosmos, sabiendo relacionarse y convivir con todas las formas de existencia. En
un esfuerzo de sintesis dada la complejidad del concepto, Pablo Mamani, sumando
los vocablos gamiri, gapha y jakaiia nos dice que se trata de “...1a dulzura de ‘ser
siendo’ frente a la dureza del ‘estar estando” (2011: 74). Rafael Bautista, buscando
determinar el horizonte de significacion del vivir bien, propone que el vivir bien es
“...el modo-de-existir donde se retinen la identidad y el horizonte trascendental que
estructura éticamente al sujeto como comunidad-de-vida” (2011: 98).

Simén Yampara, en el articulo citado arriba, nos presenta la complejidad y
profundidad del suma gamaria que consistiria en:

...saber procesar interactivamente las energias materiales-espirituales en

funcion del usufructo privado-comunitario por un lado y, por otro, saber vivir
y convivir, cultivando-cosechando las energias de los diversos mundos de la
naturaleza, donde la gente es un miembro mds, no la mds ni menos importante.
Es encontrar y cultivar el taypi (encuentro) haciendo t’inkhu entre el pasado-
futuro, tradicion-modernidad, sistema andino-sistema capitalista (Yampara,
2012: 33).

No obstante, la cuestion no es tanto quién tiene la definicién mas acabada
y legitima de vivir bien, la idea mas elaborada y mds genuina, culturalmente ha-
blando; lo casi definitivo es quién la usa instrumentalmente del modo mds exitoso
y efectivo para afianzar o extender su poder y esto lo han demostrado los lideres
politicos del actual gobierno desde la sede del “Gran Poder”; es decir, el poder del
Estado “centralista” (no de la “morenada centralista”). No en vano el lenguaje y
los discursos han sido estudiados como vehiculos y generadores o alimentadores
de poder. Claude Raffestin sentencia sobre el primero:

El lenguaje es un instrumento de poder como cualquier otro, no es que pueda
ser objeto de apropiacion privada sino que puede ser manipulado con mayor
o menor eficacia. Pero, ;en relacion a qué puede ser este poder significativo?
Sucede que la lengua es un modo de obrar, un modo de accion sobre el otro
(Raffestin, 2008: 97).

Sobre el discurso, Foucault trazaba su rol en procesos sociales de legitima-
cién y poder, enfatizando la construccion de verdades actuales: como se mantienen
vigentes y qué clase de relaciones de poder conllevan o suponen.

Se ha dicho que el vivir bien es un proyecto politico, es mds, constituiria
un paradigma. En cuanto a lo primero, a mas de siete afios del régimen vigente no
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parece haber avanzado —progresado— mucho. Se ha reducido a ser una consigna
politica bastante engafiosa, casi vacia de contenido o, peor aun, se ha limitado a
ser una frase mas de la propaganda electoral en época de elecciones que ha ido
perdiendo paulatinamente gran parte de su encanto original. Y en el renovado dis-
curso gubernamental de modernidad, desarrollo y progreso pos Tipnis no parece
tener mucho lugar®. Debemos reconocer, empero, que debido a lo abarcador del
concepto —en lo que se asemeja al desarrollo—y a su plasticidad, el gobierno y los
representantes campesino-indigenas que apoyan su gestion lo concilian facilmen-
te con un discurso abiertamente desarrollista y modernizador. Haciendo evidente
que uno es el discurso y otra la practica pero, al mismo tiempo y mds alld de esa
verdad de Perogrullo, que ese discurso puede permitir o cobijar sin problema €sas
y otras précticas.

En cuanto a lo segundo, el vivir bien como paradigma, aparte de los espacios
de debate académico y las publicaciones sobre el tema (las cuales han comenzado
a menguar) no parece estar en movimiento ni parece tener mayor repercusion o
incidencia en la vida social, la produccidn, el arte, la politica o el pensamiento. Lo
que no quiere decir que alguna eventual revolucion cultural del futuro retome las
apasionadas elucubraciones de sus apdstoles.

En resumen, se podria afirmar que si bien es potencialmente poderoso, el
vivir bien no ha llegado a manifestarse como una nocién o idea verdaderamente
poderosa. Quien mas lo ha capitalizado, pero como concepto del poder, ha sido el
Estado, en su momento de mayor resonancia y atractivo —coincidente con la época
dorada del actual gobierno-. No obstante, tampoco ha constituido una verdadera
consigna movilizadora del tipo de las que guiaban a los soviets o a los ejércitos de
Mao, se ha limitado a no ser mds que el toque étnico de un decorado culturalista
y colorido. Por dltimo, puede que, habiéndose agotado visiblemente la curiosidad
que despertaba, el gobierno vaya dejandola progresivamente en el olvido, pues ya
no capta el interés de su publico ni de sus votantes.

La descolonizacion llevada a sus ultimos extremos

El vivir bien ha sido considerado quizds como el principal instrumento de
descolonizacién: respuesta y alternativa vigorosa, prodiga a la modernidad, el ca-
pitalismo y el Occidente colonizador. En el pais ha cobrado mds fuerza desde la
eleccion del primer presidente indigena, aunque actualmente se le reprocha el ha-
ber abandonado esa lucha fundamental. La descolonizacion, de acuerdo a algunos
autores como Carrillo, es un concepto en construccién en Bolivia, pudiendo en-

8 Enesesingular choque de “tierra” contra “territorio” se ha podido constatar la conflagracion entre una visién agrarista,
productivista y otra espacial, mas compleja, relativa a patrimonios multiples. Para la primera, el camino asfaltado era una
verdadera “ruta al desarrollo”; para la segunda, el camino no era el camino.
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tendérselo como: “...un proceso politico, ideoldgico y sociolégico, cuyo propésito
es dar fin a una situacién colonial de un territorio habitado por pueblos y naciones
sometidas a una serie de sumisiones y explotaciones”. (Choque, 2011: 39, citado
por Carrillo, 2012: 10). Como sabemos el colonialismo no s6lo es de ultramar, hay
uno interno y por ello la descolonizacién también implica: “Suprimir el colonia-
lismo interno en todos los aspectos socioculturales, juridicos, religiosos, politicos,
econdmicos, y las practicas coloniales...” (2012: 10).

El mismo autor nos recuerda un planteamiento de Silvia Rivera, en los afios
90, en el cual la descolonizacidn abarca una reconstitucion o refundacion. “La re-
construccidn y reconfederacion de los ayllu, marka, tenta y capitanias en una red
integrada de los pueblos de las tierras altas y de las tierras bajas” (Rivera, 1993,
citado por Carrillo, 2012: 16). En una publicacién anterior, Eugenio Rojas sostiene
que la descolonizacién es recobrar la identidad, volver a ser uno mismo:

Trato de ser yo mismo, recuperar, pero dificilmente el hombre de manera fdcil
cambia. Entonces yo entiendo de esa manera la descolonizacion, como la
lucha en ese dmbito de las instituciones donde estemos, para construir una
nueva forma de vida y esto en base a nuestros saberes y pensamientos y en
base a nuestras prdcticas de las comunidades (Rojas, 2010: 106).

Pero, la descolonizacion no es un tema solo de este lado, desde los estudios
culturales inter-Asia, Ichiyo Muto, y en complementacién con el recobrar la iden-
tidad, esboza un proceso complejo que comienza con la des-identificacién:

Y esto (descolonizar) significaria des-identificarse con el Occidente. Esto, por
supuesto, no significaria ir contra Occidente. Dejemos a un lado el “adorar los
valores asidticos” como opuesto a los “valores occidentales” que propugnan
algunos politicos asidticos fobicos hacia los derechos humanos. Simplemente
significa que debemos reconocer con rigor como el poder originado en
Occidente es ejercido global, nacional, localmente; es mds, en todos los
repliegues de nuestros cerebros debemos encontrar caminos para superarlo.
Sus efectos permean; capturan las mentes y los modos de vida de la gente
bajo la forma de una cultura global saturdndola por medio de sensibilidades,
proyectando imdgenes compartidas de una buena vida, e inculcando una
despiadada competencia como el unico arte de sobrevivir (Muto, 2010: 2).

En este pequeio articulo nos permitimos aquilatar lo que consideramos dos
vias extremas —con sus alcances extremos también— de descolonizacién. La prime-
ra seria la verdadera descolonizacién o la descolonizacion absoluta y definitiva: la
descolonizacién por abandono y negacién. Esta, que de algtin modo también podria
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identificarse como “retro”, implicaria dejar, abandonar todo lo impuesto o traido por
los colonizadores: la religion, las formas politicas (la democracia occidental, vista
por los chinos como una telenovela), la vestimenta, la vivienda, la lengua y otras co-
sas culturales; la tecnologia moderna (automdviles, luz eléctrica, television, internet,
etc.). Este abandono, negacién, desprecio de todo lo ajeno inculcado o brutalmente
impuesto por el colonizador seria también un acto de devolucién: devolucion de
sus iniquidades. En los hechos, para los hombres del siglo XXI (indigenas o no),
acostumbrados a las facilidades y artefactos que nos da la modernidad significaria
algo asi como un voto de pobreza. Dejar desairado al sefior mercado con sus regalos
en la mano y, como los mayas antes, abandonar las ciudades enfermas y decadentes
en direccién de las montafias, no para iniciar ninguna guerra de guerrillas sino para
cultivar el vivir bien libre de toda contaminacion colonizadora.

La segunda via de descolonizacién —en sentido contrario a la anterior— se
podria designar como la descolonizacion por superacion de la dicotomia coloni-
zador/colonizado. Esta serfa una descolonizacién astuta o inteligente o, mejor, re-
curriendo al calificativo que los colonizadores daban al indigena y al mestizo que,
aparte de su “idioma vernacular”, hablaba su lengua: una descolonizacién ladina.
Esta consistiria en tomar lo que mds nos sirve (lo significativo) y llevarlo més all4,
superando criticamente (en los dos sentidos del término: clara y radicalmente pero
igualmente ejerciendo una reflexion critica) al colonizador.

El judio Paul Celdn escribié una de las mds bellas poesias del presente
en la lengua de sus enemigos —de los que masacraron a su familia y a su pue-
blo—, el alemdn. Los romanos no desanduvieron la senda abierta por los griegos,
la proyectaron mds alld. Ni los estadounidenses (tal vez los mds colonizados, en
realidad autoexiliados) ignoraron la ruta a la modernidad abierta por unos islefos:
los britdnicos. Mas creativamente, los japoneses, habiendo “robado” el alfabeto
chino, bajo esa gran influencia cultural, le dieron otros rumbos y grandeza a su
propia cultura®. Y los incas retomaron y aprovecharon muchas cosas del pais de
los médicos (el Qullasuyu), siendo asi, de algiin modo, colonizados a su vez. En
casi todos los casos se puede ver que si bien militarmente victorioso, el coloniza-
dor (el “conquistador”) impone de manera general su lengua, sus formas de Esta-
do, economia, y sus sistemas normativos y simbélicos. En esa compleja relacién
con el colonizado puede cambiar alternativamente de roles con éste, a veces de
manera imperceptible, temporal y, otras, de modo mads visible y permanente (de
colonizador a colonizado y viceversa; cuando recibe y se somete a las influencias
del colonizado, la literatura sobre los episodios de brujeria en Africa pueden ser
una muestra de ello). Por eso la desconfianza de los colonizadores originarios en
relacion a los colonizadores nacidos en la colonia (los “criollos™).

9 Todo eso y aunque no sea del agrado de los antidesarrollistas ni de los posdesarrollistas, puede asimismo verse como
progreso o desarrollo.
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Las fusiones, como en la afamada cocina peruana, son entonces un resultado
inevitable y de gran creatividad e innovacién.

La circularidad diacrénica de lo homogéneo

Cuando encontramos que al margen de los amautas andinos de la actualidad,
un filésofo en la Grecia antigua, hace mas de 2300 afios —muy lejos en tiempo y
espacio—, hablaba también como aquéllos del vivir bien, la pregunta clave no es
como habla de €l o en qué difiere o se asemeja lo que dice al suma gamaria o sumaj
kawsay; o si se trata del mismo concepto o de otro. La verdadera pregunta es, por
qué puede hacerlo.

Para comenzar se puede decir que ambos, el célebre fildsofo griego y los
prolificos pensadores andinos son mamiferos, “y los mamiferos son bastante pare-
cidos entre ellos”, acotard un pez o un reptil. Este dudoso intento de humor quiere
significar que los hombres, en general, son bastante parecidos entre si. Més si se
tiene en cuenta los procesos no sélo histéricos sino aquéllos que desde la prehisto-
ria se han venido desarrollando y que han incluido varias olas de uniformizacion,
homogenizacién, en suma, de colonizacién.

Los hombres —como humanos y mamiferos— tienen las mismas necesidades
bésicas y deseos, no somos muy diferentes. Seguramente lo somos en relacién al
hombre de Cromaiion o al Neanderthal. Se podria argumentar que luego de ellos y
sus particularidades evolutivas, el homo sapiens era bastante homogéneo durante
la prehistoria, desde como vivia, hasta sus actividades y comportamientos. Con la
revolucién agricola se dispara una gran diversidad cultural surgiendo las grandes
civilizaciones con sus grandes sistemas normativos y valorativos, y con el desa-
rrollo tecnolégico. No obstante, aunque este desarrollo no se detiene, aparecen
sucesivas olas de uniformizacién: un progresivo retorno a lo homogéneo. Se trata
de tres grandes olas. La primera, la conquista de América que da inicio a toda la
secuela de colonizacion europea moderna: la saga heroica del Occidente expolia-
dor. La segunda ola viene con la revolucion industrial que expande agresivamente
la produccidén y el mercado capitalista, haciendo de los sometidos y colonizados
clientes y consumidores. La tercera y tltima ola es la de la globalizacién, que lleva
este proceso a su culminacién, alcanzando todos los rincones del mundo (tomén-
dose como broma cuando alguien habla de alguna “cultura no contactada”).

Entonces, esta circularidad nos muestra que de la homogeneidad prehistdri-
ca del homo sapiens se pasa a una verdadera explosién de diversidad, cuya com-
plejidad, sofisticacion y desarrollo va conduciendo, inevitablemente, en el tiempo
histérico (diacrénica, longitudinalmente) a una homogenizacién global que, como
veremos en la siguiente seccidn, se funda decididamente en lo material. Volvemos
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al homo sapiens homogéneo, pero no es el del principio de la prehistoria, sino el
del llamado “final de la historia”.

Bienvenido al mundo de las cosas

En The social life of things, Arjun Appadurai (1986: 3), enfocandose en las
formas de intercambio, argumenta que las mercancias, como las personas, tienen
vida social. Las cosas adquieren un ser social. Inversa y paralelamente, con la ex-
pansion del capitalismo y la globalizacion, se produce una suerte de cosificacion
de la vida de los hombres; no es tanto que vean su existencia como una cosa, sino
que la reducen al deseo, adquisicion y uso de cosas: al goce de poseerlas y dis-
frutarlas. Podria decirse de otra manera que se ha producido una materializacién,
como nunca antes de la vida, de los hombres, en el sentido de que la existencia hu-
mana se ha vuelto —devenido, siguiendo la idea de Gramsci— vulgar y llanamente
materialista. Las cosas han adquirido vida y la vida se ha vuelto cosas.

Las maximas aspiraciones del esclavo de la globalizacién, que es el hombre
del presente, parecen ser adquirir los ltimos aparatos y medios que el mercado
frenéticamente le mete por los ojos: automdviles, televisores de dltima generacion,
tabletas, celulares cada vez mas sofisticados, etc!®. Regodearse con ellos y que los
otros vean que los posee, parece ser la ultima realizacién ontolégica del prisionero
irreflexivo de la tecnologia!!. Se ha constatado y lo saben muy bien lo mercachifles
transnacionales: la tecnologia nos conduce directamente al mundo de las cosas/
mercancias.

El mundo se halla dominado por las cosas 0, mds exactamente, por los que nos
venden cosas y quieren que vivamos comprandoselas. El oro de nuestras vidas por
sus baratijas (una de las traducciones de gadget es, precisamente, baratija). Como
en el periodo de la Conquista y el comienzo de la Colonia, nos dan ciertamente oro
por baratijas, nuestro tiempo, nuestra vida por unos espejitos-espejismos.

Cuentan que cuando los espafioles dieron a Atahuallpa una biblia, éste —tal
vez confundiéndola con un teléfono celular— se la puso al oido para escuchar la pa-
labra de Dios; pero, al no recibir siquiera el backtone, arroj6 lejos de si el engafioso
objeto. En la Colonia, no todos tenian una biblia, lo que seguramente era el gran
suefio de todo catequista, evangelizador o misionero. Pero en nuestros dias, jquién
no tiene un celular! Esto nos lleva a la penidltima seccién.

10 Se podria decir que la sociedad actual es la sociedad del adminiculo.

11 Desde la perspectiva de la lucha anticapitalista, autores como Echeverria y Navedo (2011: 302 y s.) hacen un andlisis del
“hedonismo consumista” del neoliberalismo (aunque con la tltima crisis financiera y de la deuda, este término parece
haberse desprestigiado por completo). Diversos autores como Eduardo Galeano e Ignacio Ramonet (quien habla del
“delicioso despotismo”) han abundado también sobre el tema.
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Los campesinos andinos y Virginia Woolf: un placer compartido

Pierre Bourdieu, en La domination masculine (1998), toma algunos elemen-
tos de la obra de Virginia Woolf, entre ellos el “cruel” placer de desilusionar de
uno de sus personajes. Cuando nos preguntamos sobre el vivir bien ya no como
elaboraciones licidas y refinadas de pensadores indigenas, largamente debatidas
en conferencias y seminarios, sino como la manifestacion de las practicas y la vida
cotidiana de los campesinos de carne y hueso, no es solamente que no encontramos
muchos referentes empiricos o testimonios de como esta nocién guia sus acciones
sino que parece que los campesinos andinos del siglo XXI estdn en otra cosa y no
tanto dedicados a cultivar el vivir bien.

La explosion de actividades econdmicas y negocios internacionalizados en
una ciudad indigena como El Alto; el envolvimiento a gran escala de comunida-
des y campesinos en el comercio y el floreciente contrabando, particularmente de
automoviles cuya posesion parece haberse convertido en uno de sus principales
objetivos; sus inversiones en transporte y en bienes raices urbanos; su compe-
tencia y disputa con otros actores por recursos naturales como los minerales; su
involucramiento activo —relativizando los limites de lo legal/ilegal como sucede
con el contrabando— en actividades productivas o de transformacién vinculadas
al narcotréfico... todo eso y mds parece expresar un cruel placer de desilusionar
a los idedlogos del mundo andino que preconizan sin mucho éxito las virtudes
del vivir bien. No es que los grandes pensadores andinos estén ciegos o no quie-
ran ver estos notorios cambios y contradicciones; los perciben muy bien y hacen
referencia a ellos como una (cruel) crisis de los sistemas de valores, tanto en el
mundo indigena como en el otro. Sobre todo si prestamos atencion a los jévenes
indigeno-campesinos, a lo que quieren y esperan: sus expectativas y aspiracio-
nes, su entusiasta respuesta a los cantos de sirena del mercado. Tales cambios en
las representaciones, comportamientos y practicas son como ese “mata-alegrias y
complice del orden imperante del mundo”, como dice Bourdieu en el libro citado
(29: 1998), que parece ir en sentido contrario a los preceptos del vivir bien.

Estar en otra cosa y no interesarse en los hechos por aquello que es el vivir
bien es un desaire similar al placer de desilusionar. Lo cierto es que, como ha ocu-
rrido antes con otras idealizaciones, al campesino de hoy parece tenerle sin cuida-
do lo que es o lo que debe ser el vivir bien, y esto serd asi en tanto éste no incida o
afecte directamente su vida y sus medios de vida. Entretanto, no se hace problema
alguno de hablar del vivir bien y mostrar su pleno acuerdo e identificacién con el
mismo, sobre todo en periodos electorales.
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Vivir bien y desarrollo

Volviendo al tema central del vivir bien y el desarrollo, y comenzando por este
ultimo, se puede decir que -en la historia reciente- hemos sido testigos de cémo ha
terminado siendo siempre lo mismo, una y la misma cosa, por mds apellidos pres-
tigiosos que se la hayan adosado (sostenible, humano, territorial, etc.). Al final ha
girado siempre en torno a las mismas variables sociales y econémicas, recubiertas
de enfoques y métodos novedosos. Esto ha sido asi porque se trata justamente del
desarrollo (como discurso moderno del progreso); de otro modo seria otra cosa y no
“desarrollo”. Una bicicleta ;cudn diferente puede ser sin dejar de serlo?

Consiguientemente, no le podemos pedir al desarrollo més de lo que puede
dar: bienestar social y econdémico. Y lo mds prudente y acertado seria ponerle li-
mites, circunscribirlo a eso para que no siga expandiéndose haciéndole ofrecer y
prometer cosas que no podra cumplir. No deberia ser mds que un sinénimo de la
satisfaccion de las necesidades bésicas: que nadie pase hambre, que nadie tenga
frio, que tengamos un hogar al volver por la noche para dormir confiados y tran-
quilos. Liberarlo de misiones rimbombantes e imposibles y concederle esa misién
acotada. Luego podremos pasar a las otras dimensiones y preocupaciones: ontolo-
gicas, espirituales, civilizatorias, etc. —que, de acuerdo a Cortdzar, quien retoma el
dicho espaiiol, deberia ser como “coser y cantar’-.

Si es exitoso y efectivo en esa misién simplificada no interesa en realidad
como se llame ni que apellidos tenga. Rigurosamente se podria argumentar que si
conceptualmente estd definido como satisfaccion de necesidades basicas no ten-
dria por qué tener otro nombre (“desarrollo”). Sobre esto volveremos al final.

Lo cierto es que, en cierta forma, el desarrollo se ha cumplido en lo que
Marx, en parte, buscaba y esperaba; aunque no —como pensaba él— acompafiado de
un cambio (“desarrollo”) en las relaciones sociales de producciéon. Hemos llegado
a ese lugar que vislumbraba, de un desarrollo inusitado y extremo: el desarrollo de
las fuerzas productivas, ese lugar que la revolucion industrial del siglo XIX hacia
sofiar e imaginar a los pensadores de la época. El desarrollo actual de las “fuerzas
productivas” es de tal magnitud que se podria alimentar, dar abrigo, vivienda, etc.
a todo el mundo pero, como lo sabia Marx, las relaciones sociales “subdesarrolla-
das” no lo permiten.

El desarrollo como progreso, es material e inmaterial. En lo primero no
necesita llamarse desarrollo sino simplemente lo que se llama: satisfaccidn de las
necesidades bdsicas. Si lo hace respetando los limites ambientales, la naturaleza,
es un avance, es un desarrollo; y si es equitativo (en edad, género, etc. ) e “inclu-
sivo” es verdaderamente desarrollo, cualitativamente distinto de la mera satisfac-
cién de necesidades sin importar como (a cualquier precio): prudente, considerado,
consciente y reflexivo. Esto nos lleva a sus enlaces y diferencias con el vivir bien.
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Decimos que el desarrollo es s6lo desarrollo. No es la felicidad infinita y
eterna. No es la exaltacion espiritual de los primeros cristianos. Es menos que eso.
No es que sea diferente al Shangri-La, al Vivir Bien, a la Tierra sin Mal. Forma
parte de ellos, pero es menos que cada uno de ellos (comparado con la complejidad
pensada por Simén Yampara, por ejemplo'?). Saludable, basado en la equidad, el
respeto a la naturaleza, etc., no es ajeno o contrario al vivir bien, por el contrario
puede ser parte fundamental de este tltimo. Pero éste lo rebasa, lo desborda des-
mesuradamente como el contenido de un céntaro respecto de un vaso.

En esa linea podemos referirnos a las limitaciones del llamado “didlogo
inter-cientifico”. Se ha querido legitimar el saber indigena, local, equipardndolo
al conocimiento cientifico, ddndole el mismo estatus (aunque no aplicdndole los
mismos estdndares) para un didlogo horizontal: el encuentro intercultural entre la
ciencia indigena y la ciencia occidental. Si bien en algunos aspectos son coteja-
bles (conocimientos sobre suelos, cultivos, clima, salud humana y animal), para
otras dimensiones que se conocen como “sabiduria” y que no casualmente se en-
cuentran mayormente en conocimientos no occidentales (orientales, indigenas), la
equiparacion no hace mas que empobrecer este conocimiento profundo y singular
al compararlo con algo tan pedestre y aburrido como el conocimiento cientifico.

El verdadero punto de enlace entre el vivir bien y el desarrollo se da en la
traduccidn liberal (y no literal) del vivir bien de Aristételes como bien comiin. No
en vano se lo ha retomado en la actualidad como paradigma alternativo, alternativa
conceptual y politica que expresa:

...una idea de sociedad diferente y profundamente en antitesis de aquélla
implicita en la ideologia del “desarrollo”. Proponemos el concepto de
“bienes comunes” como alternativa, conceptual y politica, para transformar
la sociedad y el hdbitat del hombre en funcion del bienestar de los habitantes
de hoy y de los que estdn por venir, teniendo en cuenta la limitacion de los
recursos naturales y del conocimiento humano, la diversidad de las culturas
v la dignidad que cada una de éstas posee y la prevalencia de los valores de
respeto, igualdad y paz (Boniburini, 2011: 1).

Acompanando a la perspectiva de los bienes comunes y —como se opone €sta
al desarrollo a ultranza— opuesto al sentido comun estaria el buen sentido que es la
conciencia critica, la reaccion activa y no pasiva a los discursos; es decir, la base
para el cambio social. Pero mds alld de eso lo que es realmente critico es que, ata-
cando por sus dos flancos al desarrollo, el vivir bien y el bien comtn le demandan,

12 Como la satisfaccién de adquirir un gadget electrdnico, para un ferviente catélico es menos -o deberfa serlo- que la
absolucién de sus pecados, que el perdén de Dios.
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le imponen, le envisten (y embisten, también) con una mision crucial, ya no aco-
tada, gracias a la cual el desarrollo aparece como un verbo transitivo: construir...
comunidad. Lo que hace de €l un verdadero mejoramiento. El verdadero avance o
progreso como seres humanos gira en torno al bien comtn. La construccién de co-
munidad, su florecimiento, prosperidad y plenitud es lo que buscan los pensadores
andinos y lo que Aristételes también buscaba para la ciudad.

Empero, hay que guardar dos precauciones respecto a ese destino o lugar sofia-
do que es la comunidad ideal. Una tiene que ver con la faceta “opresiva” de la comuni-
dad, y la otra con las idealizaciones que no se quieren mirar en el espejo de la realidad.

En cuanto a la primera, se puede referir lo sucedido en un trabajo de inves-
tigacion realizado en Perd y Bolivia sobre los derechos de las mujeres campesino-
indigenas y las situaciones de violencia que enfrentaban. Con extraiieza, las inves-
tigadoras encontraron que cuando se les preguntaba a estas mujeres sobre sus de-
rechos, ellas hablaban de sus obligaciones y deberes para con la comunidad. Esta
aparente confusién nos muestra, primero, que desconocian lo que es un derecho;
segundo, que ignoraban presumiblemente cudles eran sus derechos; y, tercero, que
de lo que tenian conciencia —demasiada conciencia— era de sus obligaciones para
con la comunidad. Paradéjicamente, para ellas sus derechos eran sus deberes. Es
ese peso excesivo de lo comunitario lo que llega a expresarse incluso inconsciente-
mente y que acaba por ser —como Alain Touraine ya lo delataba para las sociedades
“pre-modernas” — opresivo y asfixiante para el sujeto, llegando a borrarlo como in-
dividuo. Aqui, la precaucién es que la ampliacién del bien comin, la construccién
de la comunidad debe evitar su dictadura y opresion.

En cuanto a la segunda precaucion, no dejamos de mencionar las virtudes
de las ciudades-Estado griegas y de la comunidad andina; sélo que, como es sa-
bido, en las ciudades griegas habia esclavos y en las comunidades indigenas y
campesinas hay desigualdades. Son las limitaciones del mamifero-hombre que la
historia nos ha enrostrado sin clemencia y sin pausa: no se ha conseguido nunca
una sociedad totalmente justa e igualitaria. Lo que nos queda es el recurso del mas
y del menos posible: construir una comunidad lo mds justa posible y lo menos
desigualitaria posible. Hasta el presente se ha visto que —como al desarrollo— no
podemos pedirle mds al hombre.

Para concluir, si el vivir bien y el bien comtin pueden expresarse como el verbo
intransitivo ubuntu: “soy porque somos”" (en tanto hay comunidad puedo ser per-
sona), la dindmica de la vida social, el tiempo y la accién de los hombres lo vuelven
verbo transitivo: soy y somos, pero asimismo devengo/devenimos algo, y por el deseo
y esperanza de que ese algo sea algo bueno le hemos llamado progreso y desarrollo.

13 Término o nocion de la cultura xhosa africana que también implica, “;como puede alguien de nosotros estar feliz si el
resto estd triste?”.
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Una nueva vida como sintesis de multiples
determinaciones

José Nunez del Prado*

Apertura

El presente ensayo representa una continuacién de una primera reflexién
sobre el Vivir Bien, realizada en un articulo escrito en 2010 y publicado en 2011
por el CIDES (Nuiiez del Prado, 2011).

Sin duda, abordar un tema complejo como la dupla Desarrollo-Vivir Bien
conlleva dificultades metodoldgicas, entre otras los limites que impone un articulo
para precisar algo que no puede realizarse sin un minimo de sustento. Por ello,
se ha hecho el esfuerzo de combinar un tratamiento académico y a la vez ilustrar
situaciones enriquecedoras y esclarecedoras. Igualmente, se incluye una especie
de estudio de caso al final, con el recorrido que esta siguiendo esta temética en lo
reciente Bolivia.

Bajo los titulos de Apertura y Prospectiva prematura y diagndsticos fallidos
sobre la racionalidad capitalista, se inicia el debate recurriendo a la tesis de Max
Weber sobre la racionalidad capitalista y sus condiciones de reproduccién. También
a la de Acemoglu, sobre la influencia de los tipos de colonizacién y sus instituciones
como determinantes del decurso de paises del Norte y del Sur; y a las de Hernando
De Soto sobre los misterios que tiene el capital para no desplegarse en el Sur. Se
incluye la perspectiva tedrica innovadora de Rosa Luxemburgo sobre el medio am-
biente no capitalista que rodea al capitalismo de manera clave para su reproduccion.
Luego se analiza un nuevo clivaje correspondiente a los denominados tigres asidti-

(*) Docente investigador del CIDES - UMSA, Doctor en Ciencias del Desarrollo especialista en estudios rurales.
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cos y lo que se conoce como Chindia, que pone en entredicho -desde otra perspec-
tiva- la espiritualidad revisada y existente en Oriente, en Asia, mostrando que no
s6lo Occidente es capitalista sino ahora muy claramente China e India.

De manera voluntaria y consciente se ha tomado la decisién de no incor-
porar ideas, ideologias, propuestas, suefios y aspiraciones presentes en corrientes
como las de los socialistas utépicos, los anarquistas, las del socialismo marxista y
las variantes mutualistas y de economia solidaria, autogestionaria, comunitaria o
del trabajo de América Latina, excluidas para ahorrar espacio en el articulo, sacrifi-
cando su riqueza y cualificacién. Si bien ellas se incluyen en una diversidad de ex-
plicaciones (lo que nos brinda cierta flexibilidad), ello no compensa su ausencia.

En términos menos académicos y mas con fines de seguimiento analitico
de politicas publicas sobre el tema que nos ocupa en Bolivia, se examina luego
y a grosso modo la novisima Ley Marco de la Madre Tierra, Desarrollo Integral
para Vivir Bien, mostrando que el pais esta en la encrucijada: tiene que evitar la
frustracién que puede representar fracasar en el intento de avanzar seriamente en
el propé6sito planteado, o resignarse a seguir viviendo en la desesperanza. La pre-
misa autoimpuesta fue no concentrarnos en los aspectos positivos, en los aciertos
y las luces de la Ley que incluye de manera importante al Vivir Bien, sino en las
sombras, en la pedagogia de la critica como método de superacién y de los avances
acumulativos, a pesar de la antipatia que tal opcién puede despertar. Seguramente
habrd errores de apreciacién; pero tal vez uno que otro argumento podré servir para
enmendar alguna arista en beneficio de todos.

Al cierre, se pretende emitir el mensaje de que una nueva vida, feliz, sélo
es posible como sintesis de multiples determinaciones: de los imaginarios y es-
piritualidades desde Oriente/Sur, pero también de los valores mds genuinamente
elevados y de orientacion hacia el bien comin o de la comunidad, gestados desde
Occidente/Norte.

Prospectiva prematura y diagnésticos fallidos sobre la racionalidad
capitalista

Partimos de los criterios de tres autores reconocidos para plantear como
problema el hecho de que, en términos generales y con algunas excepciones dentro
de cada uno, tres continentes enteros no pueden “cristalizar” el trayecto capitalista
en términos de su tipo ideal o emblematico, y que en pocos casos se lo hace sélo
como caricatura.

Parece ocioso abundar sobre esto desde el pensamiento de Weber -que es
por demds conocido-, pero es necesario anotar que €l no solamente pensaba que
Occidente es racional y que las cosmovisiones son contemplaciones misticas irra-
cionales. Ademas, también pensaba que la confesion religiosa ascética virtuosa,
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sobria, moderada es coincidente con el espiritu mercantil racional que conlleva el
protestantismo: y que esta es la ética que funciona como condicién necesaria para
una evolucidn capitalista.

Weber se interroga sobre las circunstancias determinantes para que sélo en
Occidente hayan nacido ciertos fenémenos culturales que parecen marcar una di-
reccion de alcance y validez universal. En India, China, Babilonia, Egipto hubo
también conocimientos empiricos, profundos y agudos sobre los problemas del
mundo y de la vida, no obstante, todos ellos fueron faltos de fundamentacion y
experimentacion racional (Weber, 1976: 5-8).

Entiende que el afan de lucro y enriquecimiento no tienen que ver exclu-
sivamente con el capitalismo, pues tales caracteristicas y situaciones se habrian
presentado en todas partes del planeta y en diferentes momentos de la historia.
Arguye que la bisqueda de la ganancia y la rentabilidad por cdlculo racional es lo
que seria exclusivamente occidental (Ibid: 8-9).

A partir de ello, lo que interesa es mds bien complementar esta perspectiva
sobre la viabilidad del capitalismo, desde los criterios de uno de los economistas
institucionalistas mds prestigiosos, como es Acemoglu, que arriba a conclusio-
nes que en nuestro criterio tienen las mismas implicaciones para el Sur que las
de Weber.

Acemoglu, junto a otros autores, propone una teoria de las diferencias
institucionales entre paises colonizados, con dos caracteristicas polares. Una de
colonizacion extractiva, donde se establecieron Estados extractivos sin proteccion
a la propiedad privada ni controles sobre el accionar del Estado, como las que tu-
vieron lugar en la mayoria de los paises de Africa, Asia y América Latina; y otra,
de colonizacion con asentamientos, a partir de grandes emigraciones de europeos
que replicaron y hasta mejoraron las instituciones de los centros de origen, con
énfasis en la propiedad privada y el control sobre los gobiernos, como la registrada
en Australia, Nueva Zelanda, Canadd y Estados Unidos. La hipétesis es que di-
chos modelos de colonizacidn fueron el principal determinante de las instituciones
hasta el presente, que en el caso del tercer mundo se ratificarian en las politicas e
instituciones rentistas extractivistas (Acemoglu, Jonson y Robinson, 2004: 30-35).

El autor se interroga sobre el vuelco de la suerte y de la riqueza, y sobre el
desarrollo econémico después de la colonizacién. Su pregunta mds especifica es:
/Se mantuvo la riqueza en los lugares ricos, como plantea la hipotesis geogrdfica,
o0 se desvio sistemdticamente el destino de la economia a causa de los cambios
institucionales? La prosperidad econdmica sufrié un profundo vuelco. Algunas
de las civilizaciones mds ricas en 1500 —como la Mugal en India y los aztecas e
incas en América- son ahora algunas de las sociedades mds pobres. En cambio,
los paises que hoy ocupan las tierras de las civilizaciones menos desarrolladas
de América del Norte, Nueva Zelanda y Australia, son mucho mds ricos de lo que
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fueron los mugal, los aztecas y los incas, ratificando que para entender por qué un
pais es pobre o rico, hoy en dia, conviene més concentrarse en las instituciones que
en la geografia (Acemoglu, 2003: 27-30).

Lo cierto es que sobre las situaciones de atraso, pobreza y niveles de vida
de alta vulnerabilidad en nuestro continente y en otros (que afecta especialmente
a grandes conglomerados de origen ancestral e indigena), influyen un conjunto de
factores histéricos y contextuales estructurales; pero de ninguna manera se debe
descartar el hecho colonial por su lejanfa en el tiempo. Tampoco se puede ob-
viar una critica central a las tesis de algunos institucionalistas que, de manera
tendenciosa, hacen consentir que -por ejemplo- las instituciones mercantiles son
desconocidas y ajenas al mundo ancestral e indigena, o traidas desde los paises
colonizadores. Como es objetivamente verificable, el mercado también fue una
institucién pre existente al capitalismo y con mucha vigencia en las préicticas de las
poblaciones nativas en territorios atin no colonizados. Lo que se pretende afirmar
es que los hechos coloniales que generaron desarrollo, fueron los que trajeron su
gente y sus instituciones, basica y fundamentalmente el mercado y la democracia.
Los procesos que no se apoyaron en ello no tienen capitalismo hoy, equiparando
claro estd, capitalismo con desarrollo.

Por otra parte, Hernando de Soto, en su famosa obra El misterio del capital,
también se interroga: ;Por qué el capitalismo triunfa en Occidente y fracasa en
el resto del mundo? Le preocupa el “fracaso” de los muchos intentos fallidos por
crear capitalismo en el mundo, por ejemplo en Latinoamérica desde fines de la
colonia. Esta aseveracion es muy concluyente y generalista, ademds de incierta,
porque no todo capitalismo tiene que ser calca del que tiene lugar en el Norte.

De Soto piensa que en el Tercer Mundo, todos quieren meterse en negocios.
No se puede soslayar su introduccién metodolégica, donde él y su equipo dicen ha-
ber investigado manzana por manzana de Asia, Africa, Medio Oriente y América
Latina. En todos esos rincones, sostiene, existe gente de mucho talento, entusias-
mo y habilidad para exprimir ganancias casi de la nada, pudiendo captar y utilizar
la tecnologia moderna, adaptando todo invento occidental, desde el boligrafo hasta
el reactor nuclear.

De Soto también piensa que los mercados no son monopolio occidental,
indica que ya Cristo voté a mercaderes de su iglesia y que los mexicanos mer-
cadeaban antes de Coldn; pero, igual este capitalismo no produce riqueza como
en Occidente, lo que segun este autor tendria una explicacién en la barrera de la
produccién de capital, que seria la savia del sistema capitalista.

Le parece increible que la mayoria de los pobres posea los activos que preci-
sa para crear capital y capitalismo. Cree demostrar que, hasta en los paises menos
desarrollados, los pobres ahorran y que sus recursos valorados y juntos superan
exponencialmente los recursos de la cooperacion internacional. Pero, segin De
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Soto, se trata de una posesion defectuosa, pues las casas de los pobres estidn sobre
lotes con derechos de propiedad no bien definidos o inexistentes, y las empresas no
estan constituidas con obligaciones claras. “Las industrias se ocultan donde los in-
versionistas y accionistas no pueden verlas: tienen casas, pero no titulos, cosechas
pero no certificados de propiedad, negocios pero no escrituras de constitucion, ni
acciones que les permitan a sus activos realizarse. Posesiones que dificilmente
pueden convertirse en capital, que no pueden ser comercializadas fuera de peque-
fios circulos locales de confianza mutua, pues no sirven como garantia para un
préstamo ni como participacion en una inversion. Son un capital muerto” .

En el Norte rico, los activos llevan una vida paralela a su vida material, y
Occidente inyecta vida a sus activos y los hace generar capital. La solucion radica
en entender cdmo los occidentales extraen capital de dichos procesos. Casi nos
indica que si se quiere capitalismo en el Tercer Mundo hay que descifrar el feti-
chismo de la mercancia, que radicaria -en su criterio- en esquemas burocraticos de
buen manejo y gestién de la propiedad intelectual de recursos, materiales, descu-
brimientos, que conllevan patentes y similares.

Desde la perspectiva tedrica, histérica e ideoldgica del marxismo estd la
vision de Rosa Luxemburgo, expresada en su libro sobre “La Acumulacion de Ca-
pital”. En el marco de sus referencias al medio ambiente capitalista, ella sostiene
que los tres continentes del Sur persistirdn en su situaciéon marginal pero articulada
y funcional al capitalismo.

Para esta autora, el capitalismo viene al mundo y se desarrolla histori-
camente en un medio social no capitalista, un medio donde predomina tanto el
campesinado en la agricultura y el artesanado en la industria; es decir, la produc-
cién simple de mercancias. También lo rodea una enorme zona de culturas no
europeas, con todo tipo de evolucion, desde hordas primitivas comunitarias de
cazadores némadas y otras, medios en las cuales se abre paso la acumulacién ca-
pitalista. Por lo tanto, una de las luchas del capital seria con la economia natural
y otra con la mercantil simple. Nos dice que el capitalismo necesita, para su exis-
tencia y desarrollo, estar rodeado de formas de produccion no capitalista. Pero
al capitalismo no le basta cualquiera de estas formas. Necesita como mercados
a capas sociales no capitalistas para colocar su plusvalia. Ellas constituyen, a su
vez, fuentes de adquisicién de sus medios de produccion y reservas de obreros
para su sistema asalariado.

El capital no puede lograr ninguno de sus fines con formas de produccién de
economia natural. En todas las formaciones de economia natural —unidades cam-
pesinas primitivas con propiedad comunal de la tierra, relaciones de servidumbre
feudal u otras-, lo decisivo es la produccion para el propio consumo, de aqui que
la demanda de mercancias extrafias no exista o sea escasa y, por regla general, no
haya sobrante de productos propios o, al menos, ninguna necesidad apremiante de
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dar salida a productos sobrantes. Para estas teorias, el sustento son las realidades
de India, China y otros lugares'.

No basta con sostener que el capitalismo vive de las formaciones no ca-
pitalistas, sino de su ruina, y que necesita el ambiente no capitalista como base
para la acumulacién. Considerada histdricamente, la acumulacién de capital seria
un proceso de cambios de materias que se verifica entre la forma de produccién
capitalista y las precapitalistas. Sin ellas, no puede verificarse la acumulacién del
capital, pero se efectia destrozandolas y asimildndolas. Ni la acumulacién de ca-
pital puede realizarse sin las formaciones no capitalistas.

El proceso de acumulacién tiende en todas partes a remplazar la economia
natural por la economia simple de mercancias, y a ésta por las formas capitalistas;
logrando que la acumulacion de capital domine como la forma de produccién tni-
ca y exclusiva en todos los paises. La acumulacion no es meramente una relacién
interna entre las ramas de la economia capitalista, sino, ante todo, una relacién
entre el capital y el medio ambiente no capitalista (Luxemburgo, 1980).

Lo cierto es que a pesar de los argumentos del pensamiento de los cuatro
autores seleccionados, esa prospectiva tal vez resulté prematura y sus diagndsticos
sobre la racionalidad capitalista un tanto fallidos, pues lo que en realidad su dio
fueron clivajes Norte/Sur (discordancias, disociaciones, segmentaciones, desaco-
plamientos y hasta fracturas de la ruta) y el posterior disefio del capitalismo, a
partir de pensamientos e imaginarios de Oriente y el Sur del planeta. ;Si en Oriente
no hay ética protestante, qué espiritualidad hay y para qué tipo de sociedad? La
respuesta principal apunta a pensar en la enorme y rica gama de filosofias para
la vida que se despliegan en India y China y en otros paises orientales, drabes
y del Islam, que de forma arbitraria y simplista podemos expresar en Nirvana y
Shangri-La2 (Zhongdian). De igual forma, estén las que iluminan la vida en Africa

1 “Laantiquisima organizacién econémica de los indios -la comunidad rural comunista- se habfa mantenido en sus diversas
formas... En el siglo VI A.C. los persas penetraron en el territorio de los hindus y sometieron una parte del pafs. Dos siglos
mds tarde vinieron los griegos. Los escitas salvajes invadieron el pais. Durante siglos los drabes dominaron en la India.
Més tarde, bajaron de las alturas de Irdn, los afganos, a pesar de las tormentas en las regiones politicas de las alturas.
Luego ahuyentados por las hordas tartaras sefialaban el camino por el que pasaban los mongoles. Los conquistadores
mahometanos que se sucedieron, dejaron, en Ultimo término, intacta la vida social interna de la masa campesina y su
estructura tradicional. Pero, la comunidad rural india ha sobrevivido a todo esto. El periodo de apertura de China a la
civilizacién europea, esto es, el cambio de mercancias con el capital europeo, se inicia con la guerra del opio en la que
China se ve obligada adquirir el veneno de las plantaciones indias para convertirlo en dinero destinado a los capitalistas
ingleses... A comienzos del siglo XIX habfa disminuido de tal manera el precio que se convirtié rapidamente en medio de
consumo para el pueblo. Asi termino la gloriosa guerra del opio. Por la paz de 1842 los ingleses obtuvieron laisla de Hong
Kong, ademas los puertos de Cantén, Amaoy, Fuchu, Ningpd, Shangai debfan abrirse al comercio”. Luxemburgo Rosa. La
acumulacién de capital. Ed. Grijalbo. México. 1980. P. 286- 299 - 302.

2 Paraiso perdido donde habitan hombres perfectos, la Kalapa de los hindues. Fuente de la sabiduria eterna donde vivian
seres inmortales. Un lugar armonioso donde el sol y la luna habitan en la tierra, haciendo del lugar un paraiso, como esos
espejismos que en el desierto siempre estan a unos pasos. El Dalai Lama decia: “Mi Tibet fue durante mucho tiempo un
mundo en blanco y negro, el Shangri-La”.
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en medio de totemismo vitalista donde resalta el Ubuntu difundido por Mandela
para la reconciliacién en su pais y que es de tradicién en todo ese continente como
representacion de la idea de un renacimiento africano como centro de todo.

Sin embargo, también existen otros caminos posibles. Veamos.

Tigres asiaticos - Chindia: ;:Sélo Occidente es capitalista?

Iniciamos el articulo mostrando la prospectiva y otros diagndsticos sobre
la racionalidad capitalista que aparentemente s6lo podria desplegarse en el Occi-
dente y Norte del planeta. Luego, como ratificando tales visiones, registramos los
clivajes, las rupturas, las fracturas desde Oriente y Sur del planeta respecto del
desarrollo capitalista, exhibiendo elementos estructurales histdricos, coloniales,
religiosos y culturales que inhibian esa posibilidad.

Si los anteriores criterios tienen algin asidero, consecuentemente, una se-
gunda seccién del articulo refleja que, en contraposicién, Oriente y Sur del planeta
tendrian que ser la fuente y cantera de las ideas alternativas al desarrollo capitalis-
ta. Por ello indagamos en general sus idearios bdsicos de fondo cultural y religioso,
pensando que ademds esos trasfondos geohistdricos podian tener una coincidencia
con el planteamiento del Vivir Bien.

En la actualidad se presenta otro tipo de ruptura, otro tipo de clivaje, esta vez
de parte de algunos paises considerables y representativos de Oriente y del Sur. En
la reflexion, también es posible demostrar la verificacion de la hipdtesis contraria
de los analisis conclusivos de Weber, Acemoglu y De Soto (que solamente son una
pequeiia muestra de muchisimos e importantes intelectuales que comparten la mis-
ma hipétesis), a partir de un desenfrenado y vertiginoso ascenso de China, India
y Asia Oriental con un controvertido decurso capitalista -que ni siquiera todavia
puede calificarse como “desarrollo capitalista” por caracterizarse por la super ex-
plotacién y desfalco de la fuerza de trabajo-.

Ya antes que Chindia tomara forma, a finales del siglo XX, sucedi6 el de-
nominado “milagro de los tigres asidticos”, llamado asi por su adhesion al libre
comercio con intervencion estatal colectiva, aprendizaje e innovacién tecnoldgica
que inscribieron nuevas lineas interpretativas del desarrollo frente a la teoria or-
todoxa, demostrando que desde los paises del sur si se puede exportar con valor
agregado y no solamente materia prima.

Los expertos en los cambios asidaticos muestran mas que logros econdémicos.
China seria el centro de la unidad regional, étnica y econdmica, la denominada
Gran China, que incluye a Hong Kong (hoy incorporada a la RPCH) y Taiwan.
También es el eje central de la integracién econémica del conjunto de Asia Orien-
tal, incluyendo Japén y Corea del Sur. En lo especificamente econdmico, 10 de los
17 paises de la region (incluido Hong Kong) en 1996 eran de los 21 principales
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exportadores del mundo. Se trata de una regién de heterogeneidad cultural, econd-
mica, social y politica; un mosaico de razas, etnias, religiones, sistemas y niveles
de desarrollo econémico y bandos politicos contrapuesto; todo ello, entrecruzado
con la economia super industrial madura de Japén y sociedades agrarias tradicio-
nales como Laos y comunidades tribales de montaiia.

Los mismos expertos clasifican como paises de reciente industrializacion a
Corea Sur, Taiwan, Singapur y Hong Kong; como paises de economia semi indus-
trializada avanzada a Malasia y Tailandia; como paises semi agrarios de industria-
lizacién acelerada a China, Indonesia, Filipinas; como paises agrarios de indus-
trializacién e internacionalizacién incipiente a Vietnam y Myamar. En la regién
existirfan tres grandes niucleos espaciales de articulacion: Japén — China - ASEAN
(Association of South East Asian Nations) que agrupa 10 paises (Singapur, Mala-
sia, Tailandia, Indonesia, Filipinas, Brunei, Vietnam, Camboya, Laos y Myamar)
y Corea del Sur, como potencia media en ascenso no independiente de los tres
anteriores (Dabat y Rivera, 2004).

Mais recientemente, surge lo que se comienza a denominar Chindia y que, en
términos genéricos, es negador de la reflexiéon weberiana sobre la ética protestante
y el espiritu del capitalismo, ademds de otras prestigiosas teorias que comienzan
a declinar.

Fuera de los enormes problemas que afrontan China e India en materia de
degradacién ambiental, de equidad social, productividad y condiciones sociola-
borales, no se puede eludir el proceso que viven actualmente y su influencia en el
mundo. En el caso chino, a partir de las politicas promovidas por Deng Xiao Ping
desde finales de los afios 80, y en el caso de India con una historia més tranquila y
fuera del radar de EEUU hay quienes ya no tienen duda de que estamos hablando
de los proximos superpoderes del planeta.

Segin fuentes de profusa circulacion, China crecié al 9.5% del PIB por dos
décadas sobrepasando a la mayor parte de las naciones europeas en tamafio econé-
mico, y a Japén como comerciante mundial. India se expandié a un ritmo de 6%
anual en un periodo largo. Se espera que a mediados del siglo la participacién de
Chindia en la produccién global aumente de 6% en la actualidad al 45%. Con base
en cualquier medida, hoy China como India superan a cualquier otra economia,
exceptuando Estados Unidos (EEUU). La inversioén interna de China promedia
una proporcién de entre 40% a 50% del PIB cada afio. La de India entre el 22% y
23% . Chindia estaria entre los mercados de consumidores mds grandes del mundo,
sobre todo China -porque su ingreso per cdpita triplicaria al de India-, y cuenta
con 300.000 millonarios, mientras las capas medias estdn en ascenso en ambas
naciones. Tanto asi que como explicacion de la crisis alimentaria de 2008, se suele
agregar la produccién de agrocombustibles y la expansién del consumo de trigo y
otros cereales y carne en China. El modelo chino se caracteriza por la movilizacién
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masiva de capital y trabajo e inversion extranjera, fortaleza en manufactura a gran
escala y una fuerte intervencion estatal. El modelo de India tiene notable fortaleza
en los sectores de ingenieria y servicios, mercados de capital privado, modelos
comerciales de alta calidad a bajo costo y manufactura de precisioén de lotes pe-
quefios. Segun esas caracteristicas, los expertos prevén que el crecimiento de India
superard al de China en un futuro préximo y se presentard como mads sostenible.

Incluso EEUU se queda corto en comparacion con Chindia. El mundo nun-
ca vio los despegues simultdneos y sostenidos de dos naciones que juntas suman
una tercera parte de la poblacion del planeta. Calculan que dentro de tres décadas,
India habra sobrepasado a Alemania como la tercera economia mas grande del
mundo y para mediados de siglo, superaria a los EEUU ocupando el primer lugar
del mundo (Edgardio Pete, 2008).

Solamente para referencia conceptual hay que sefialar la importancia que
se le esta asignando a la dindmica y coincidencias de los denominados paises
emergentes, refiriéndose a Brasil, Rusia, India, China y Sudéfrica, mds conoci-
dos como (BRICS).

Vistas asf las cosas, es frustrante el hecho de que buena parte, o por lo me-
nos los mds importantes componentes paradigmaticos de las posibles fuentes de
cambios filosdficos, epistemologicos y de transformaciones en el modo de pensar 'y
realizar la vida (Oriente y Sur del planeta: Asia, Africa y América Latina), estén en
franco camino de negacidn de su potencial transformador en el sentido sefialado y
que su particularidad cultural no constituya suficiente elemento para evitar su mar-
cha hacia la reproduccidn del capital. Ello disminuye las dimensiones y cualidades
de su estructura para aportar a los denodados esfuerzos y realidad que se necesitan
para forjar una nueva vida en lo que sigue siendo la mayor veta esperanzadora de
otro futuro, sin negar los aportes desde Occidente y el Norte del planeta.

En contrapartida, los imaginarios, filosofias e ideas encontradas al hus-
mear la situacion en Oriente del planeta, se ve que tienen profunda ligazén con
sus creencias, religiones y confesiones, vinculando esa teologia y fe con la cien-
cia de la sociedad en un bloque tnico de comprension y practica, donde también
se puede sostener la hip6tesis de preeminencia antropocéntrica y no del cosmos.
En la estructura de ese pensamiento —excepcidn hecha, claro estd, del Islam en lo
religioso- no se encuentra una actitud reactiva ni contestataria hacia Occidente/
Norte que se pretenda contra civilizacional en lo discursivo. Lo que se observa
es prescindencia, indiferencia, pues el capitalismo, el desarrollo y otras institu-
ciones no son el referente de la construccién de su ideario. Sin embargo, ello no
quiere decir que de alli no pueda surgir o utilizarse nada en ese sentido, todo lo
contrario. Esas visiones no son de corte ideolégico y son mds inflexibles para el
tratamiento politico.
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Bolivia en la encrucijada: evitar la frustracién o resignarse a la
desesperanza

Una mirada unilateral muestra que lo que se tiene hasta el presente es un
proceso de abordaje y tratamiento del Vivir Bien con ideas y propuestas axiold-
gicas en construccion y no premisas definitivas o constituidas como cimientos de
un conocimiento universal. Desde un modesto entendimiento de toda la compleja
temdtica, lo que se estd descubriendo tiene que ver con:

* Es s6lo probable y, por tanto, no se puede asegurar que la generalizacién
tedrica del Vivir Bien sea resultado de una préictica de origen ancestral.

* Por contrapartida, este tipo de fendémeno no deja de ser reiterado en varios
dmbitos y planos; es decir, puede haber hechos remotos que no siempre son
generalizados como teorfas.

En el mundo andino, que nos ha entregado un legado inmenso en produccién
intelectual, sobre todo desde las ciencias sociales, desde la historia, la etnografia,
la antropologia y la sociologia; la generalizacién tedrica sobre el Vivir Bien, su sis-
tematizacion y emision, no aparece como tal sino hasta hace unos pocos afos, muy
correlacionados con los procesos sociopoliticos de Ecuador y Bolivia. Ello plantea
la hipétesis de que pueda tratarse de un constructo ideoldégico muy genuino, inclu-
so mds como ideologema utilizado para dotar de sentido a un proceso sociopolitico
como el que se vive en algunas latitudes de nuestro continente.

En cuanto a sus contenidos sustantivos, resalta su estrecha e inseparable
relacién con una centralidad cosmocéntrica, es decir de pensar al cosmos como la
fuente del orden del proyecto societal y de su estructura ideoldgica, con prelacién
por sobre un antropocentrismo occidental, siendo que incluso una de sus expresio-
nes emblemdticas, la Madre Tierra, es sujeto de derechos.

En consecuencia, seria la base de un posicionamiento histérico contra hege-
monico civilizatorio, diferente y antagdénico a la civilizacién capitalista moderna
occidental, reactivo a ésta, afincado en el pasado, con pardmetros en la coloniza-
cidén, a pesar que desde la tetraléctica permite pensar que el futuro estd atrds y ha-
cer un manejo de un tiempo no lineal sino circular (un nuevo tiempo, un Jachauru,
un Pachacuti). Se ha insistido que el Vivir Bien, si bien emerge desde el mundo
andino de Latinoamérica y en la Bolivia de las tierras altas andinas, representa
también el ideario y proyecto de los pueblos indigenas de tierras bajas de Bolivia
en su conjunto, si es que no recupera y encarna la ancestralidad e indigenidad ge-
neral con alcance y proyeccion universal de Oriente y Sur del planeta.
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A nivel de idioma, ni el aymara ni el quechua ni las diferentes lenguas in-
digenas incorporan la acepcién de “desarrollo”, por no ser parte de su ideario o
proyecto concreto de vida. Por ello, la variante mds radical del Vivir Bien, que
confronta antagénicamente instituciones consideradas occidentales y de la moder-
nidad capitalista, es la mas coherente y perfila una variedad de teorias contestata-
rias. Pero también hay otras y distintas interpretaciones mas cercanas a la realidad
actual, més afines y tolerantes con las instituciones mencionadas (desarrollo, mer-
cado, democracia), como se puede verificar en la nueva Constitucién Politica del
Estado (NCPE), en el Plan Nacional de Desarrollo y otros documentos oficiales,
y en la misma Ley de la Madre Tierra. Hasta el presente, circularon versiones de
todo tipo, incluso varias versiones oficiales dentro del propio gobierno, en medio
de contradicciones y generando confusiones.

El Vivir Bien fue mal administrado en su emision oficial, con posiciones
de corrientes al interior del partido de gobierno y del gobierno mismo, unas en-
tendiéndolo radicalmente como se describi6 lineas arriba, y otras solamente para
adornar otras posiciones de su ideario y agrado, versiones /igth o maniqueas como
aquella que sostiene que Vivir Bien es absolutamente lo mismo que “socialismo
comunitario”. En la practica, sin embargo, no se sumaron militantemente a dicho
ideario ni siquiera al Plan Nacional de Desarrollo y, més bien, presentaron desde
la Vicepresidencia una versién propia del Nuevo Modelo Econémico Nacional
Productivo. Esto ha ocurrido porque tanto la NCPE como el Plan Nacional de De-
sarrollo (PND) incorporan el Vivir Bien de manera débil, acompafiando pardgrafos
que concluyen en otra cosa; es decir, adornando y no organizando el conjunto de
los textos constitucionales, de la vida y de la planificacion nacional.

En septiembre de 2012, la Asamblea Legislativa aprueba la Ley Marco Ma-
dre Tierra y Desarrollo Integral Para Vivir Bien (LMTDIVB), que es promulgada
a mediados de octubre del mismo afio, precedida por un adelanto presentado en
la Cumbre de Cancun: la Ley No. 071 de Derechos de la Madre Tierra. Aparen-
temente, este hecho marca un nuevo hito en el recorrido del Vivir Bien, y tendria
que implicar avances sustanciales a nivel conceptual y para su implementacién, al
margen de que sea germinal; es decir, con legitimidad y credibilidad.

Partimos de una descripcién de la LMTDIVB, seleccionando no la totalidad
de aspectos al nuestro parecer claves, sino aquellos esenciales en relacion al pro-
ceso de construccién del Vivir Bien como concepcidn y posicion sobre desarrollo,
neo y post desarrollo. En términos oficiales: la Madre Tierra seria el sistema vi-
viente dindmico conformado por la comunidad indivisible de todos los sistemas
de vida y los seres vivos, interrelacionados, interdependientes y complementarios,
que comparten un destino comun.

El Vivir Bien (Sumaj Kamaiia, Sumaj Kausay, Yaiko Kavi Pdve) seria, en-
tonces, el horizonte civilizatorio y cultural alternativo al capitalismo y a la moder-
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nidad que nace en las cosmovisiones de las naciones y pueblos indigena originario
campesinos, que se alcanza de forma colectiva, en complementariedad, en armonia
y equilibrio con la Madre Tierra y las sociedades, en equidad y solidaridad, y eli-
minando las desigualdades y los mecanismos de dominacién.

En consecuencia, Desarrollo Integral seria el proceso continuo de acciones
sociales, comunitarias, ciudadanas y de gestion publica para la creacién de
condiciones, capacidades y medios materiales, sociales y espirituales para
alcanzar el Vivir Bien. Es decir no es un fin sino una fase intermedia para alcanzar
el Vivir Bien.

Queda sefialado que el Estado promueve acciones de desarrollo integral que
priorizan a las personas de menores ingresos econdmicos ya que se afronta pobreza
material, social y espiritual. También incentiva la complementariedad, reciproci-
dad, solidaridad, redistribucion, igualdad, sustentabilidad, equilibrio y armonia,
escenario en el cual la economia social comunitaria complementara el interés in-
dividual con el Vivir Bien colectivo, también entre los saberes y conocimientos
tradicionales y las ciencias.

La fase siguiente del Vivir Bien seria una sociedad justa, equitativa y soli-
daria sin diferencias de clases sociales y sin pobreza de ninguna naturaleza, por-
que Vivir Bien es saber crecer con espiritualidad y fe en el marco del respeto a
la libertad de religion; es saber alimentarse; saber danzar en gratitud a la Madre
Tierra; saber trabajar, considerando el trabajo como fiesta y felicidad; saber sofiar;
saber escuchar, leer las arrugas de los abuelos, percibir, sentir y escuchar con todo
nuestro espiritu, conciencia y cuerpo; saber pensar, no s6lo desde lo racional sino
desde el sentir, caminando en la senda del corazon.

No hay pruritos al sostener que la Madre Tierra puede ser objeto de aprove-
chamiento con fines de interés publico y/o comercial y que se debe promover la
industrializacion de los componentes de la Madre Tierra en el marco del respeto de
los derechos y de los objetivos del Vivir Bien y del desarrollo integral establecidos
en la presente Ley, empero, promoviendo por otro lado de forma sostenida y per-
manente procesos de desmercantilizacion de las relaciones entre los seres humanos
y la naturaleza.

Igualmente, se prevén actividades de exploracién, explotacién, refinacion,
transformacion, industrializacién, transporte y comercializacién de recursos mine-
ros e hidrocarburiferos, con las tecnologias mas adecuadas y limpias reduciendo al
maximo los dafios ambientales y sociales.

El Desarrollo Integral (DI) deberia ser una fase en la cual se dé prioridad al
abastecimiento interno con produccién nacional, se fomente el comercio justo y
solidario de productos agropecuarios y provenientes del bosque, se dé un poten-
ciamiento productivo de las diferentes formas de la economia plural con énfasis
en los pequefios productores y en la economia comunitaria, mediante la elimi-
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nacion del latifundio para lograr mayor equidad en el acceso a los beneficios de
la Madre Tierra. A la vez se apunta la necesidad del potenciamiento del sistema
productivo estatal.

Se ratifica en esta Ley la necesidad de desarrollar complejos productivos,
ademds de la agricultura, pesca y ganaderia —ya no recoleccidn, caza y pesca o
silvicultura-. Se retoma la importancia de encarar la revolucion productiva comu-
nitaria agropecuaria; es decir, promover la Ley que existe para el efecto, estable-
ciendo como objetivo fundamental el logro de la soberania con seguridad alimen-
taria -con un cambio respecto de la posicion oficial en el encuentro de la OEA que
tuvo como consigna “Seguridad Alimentaria con Soberania” que difiere mucho del
planteamiento de Soberania Alimentaria-, priorizando las unidades familiares co-
munitarias, buscando el didlogo de saberes. Con todo, se mantienen las mismas y
criticadas posiciones sobre los transgénicos (sélo prohibiendo semillas de las que
Bolivia es centro de origen o diversidad y aquellas que atenten contra el patrimo-
nio genético, la biodiversidad, la salud de los sistemas de vida y la salud humana,
aunque por otro lado se prohibe la produccién de agrocombustibles).

La institucionalidad prevista incentiva la creacién de un Consejo Plurinacio-
nal para Vivir Bien, como instancia de seguimiento, consulta y participacion en la
elaboracién de politicas, planes, programas y proyectos para el cumplimiento de
dicha Ley, que contara con una Secretaria Técnica dependiente del Ministerio de
Planificacién del Desarrollo que coordine y articule el accionar de otros consejos
de cardcter sectorial. También se prevé crear una Entidad Plurinacional de Justi-
cia Climdtica que sustituye al Programa Nacional de Cambio Climdtico. También
incorpora tres mecanismos: el Mecanismo Conjunto de Mitigacién y Adaptacion
para el Manejo Integral y Sustentable de los Bosques y la Madre Tierra; el Me-
canismo de Mitigacién para Vivir Bien y el Mecanismo de Adaptacion para Vivir
Bien, a lo que se suma el Fondo Plurinacional de Justicia Climética y la Defensoria
de la Madre Tierra. También hay el mandato para que el Ministerio de Planifica-
cién del Desarrollo ajuste el Plan General de Desarrollo Econémico y Social, asi
como los planes de las entidades territoriales autonomas, al enfoque del Vivir Bien
a través del desarrollo integral en armonia y equilibrio con la Madre Tierra, en un
plazo méaximo de ciento ochenta dias.

Antes que nada, hay que anotar que resulta muy extrafio que a tan poco tiem-
po de contar con una NCPE emergida de una Asamblea Constituyente, por decision
del propio oficialismo, la LMTDIVB se constituya como Ley Marco de preferente
aplicacion para el desarrollo de leyes especificas, politicas, normas, estrategias,
planes, programas y proyectos. Para cualquier profano en constitucionalismo esto
suena a sabotaje a la NCPE y al proceso que la pari6, porque es logico que ahora
se cuenta con dos fuentes de gestacion legislativa. ;A cudl se atenderd, o se lo hara
discrecionalmente? También habrad quienes aduzcan, y no sin razén, la inconstitu-
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cionalidad de la nueva Ley. En todo caso parece no ser resultado de ingenuidades
ni de equivocaciones, sino de un calculo que busca dotarse de dos marcos juridicos
que permitan “flexibilidad” y por lo tanto maniqueismo y maniobra, posibilitando
que siempre se pueda culpar por todo al marco legal dual, a los vacios juridicos, a
la conflictividad juridica, a los procedimientos y no asi a las intenciones y volunta-
des que son las que cuentan; es como curarse en salud, incluso para no hacer nada
o no avanzar en el sentido anunciado cuando no convenga. De ninguna manera
este es un asunto menor, maxime si el Presidente del Estado Plurinacional arenga
afuera sobre la Madre Tierra y adentro nos dice que el ambientalismo es la nueva
forma de colonialismo.

En otro sentido, la Madre Tierra seria el “paraguas” que expresa operativa-
mente la cosmovision ancestral de todos los pueblos indigenas, pero extremando
acepciones, se puede aducir que sobre todo representa a los aymaras, y aunque
también existié un Tata Inti incluso como Dios Sol para los quechuas, o el agua
como deidad de los Uru Chipayas y Puquinas, ambos en un sentido de religiosidad
panteista, estd claro y es aceptado por todos que la Madre Tierra cubre la identidad
de todos, es integral y representativa, incluso sujeto de derechos; no obstante, si
bien se puede calificar al Vivir Bien como parte de una cosmovision, es parte de la
mitologia indigena, especialmente aymara.

Sostener, sin abundar en detalles conceptuales ni de concrecion, que el Vivir
Bien se alcanza en forma colectiva y que es la economia comunitaria la que armo-
niza con los intereses individuales, lleva a pensar que se trata de una propuesta atin
abstracta, como levitando sin aterrizar, porque en realidad todos los planteamien-
tos y utopias pretenden ser alcanzados no sélo social sino colectivamente y no de
manera individualisima y particular. Por supuesto, dentro de tal dimensién general
se tendria obligatoriamente que incluir los intereses especificos de individualiza-
cion. Con todo, no se trata de cualquier idea puesta al azar: el enfoque de andlisis y
medicién del Vivir Bien debe obligatoriamente ser con entrada y mirada colectiva.
Esto da lugar a que pueda recurrir a lugares comunes de ideales mas genéricos o
generales, mds abstractos y, por lo tanto, menos concretos en relaciéon con los ni-
veles de vida, el progreso tecnoldgico, los procesos de generacion de riqueza, las
metodologias de distribucién de riqueza... Tanto asi que en muy pocos momentos
y de manera aislada, aparece el concepto de reciprocidad separado del concepto
de don/donacion /reciprocidad/redistribucién como sistema alternativo al de inter-
cambio y mercado. A ello se afiade la elevada presencia y lugar prominente de la
produccidn indianista e indigenista sobre la tematica del Vivir Bien, que incluye
visiones sobre una nueva sociedad que regenera la ancestralidad e indigenidad.

Se advierte que el lenguaje introducido para tratar la Madre Tierra y el Vivir
Bien, no se alejan de las I6gicas y pautas de la racionalidad occidental eurocéntri-
ca. Se trabaja un asunto enormemente importante y emergente, con mentalidad aje-
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na y lenguaje del pasado; ignorando que hay otros lenguajes posibles, mds amiga-
bles con iconos y con simbolos que son mas gratos a los pueblos indigenas y a las
comunidades apegadas a dicho ideario. Se anuncia que el Vivir Bien debe lograr
equidad y solidaridad eliminando desigualdades y mecanismos de dominacién,
categorias que pueden encontrarse en cualquier plan de pais occidental capitalista,
incluso neoliberal, sin tomarse el cuidado de una conceptualizacién diferenciado-
ra. Cabe pensar en una intencion deliberada en tal redaccion para dejar margenes
de flexibilidad a conveniencia.

Para una categoria fundamentalisima como es el Vivir Bien, tendriamos que
exigir en la LMTDIVB u otras entregas intelectuales, que se extremen recursos
para explicitar las diferencias filosdficas con aquello impregnado por la Revolu-
cién Francesa como emblema politico de la modernidad y la democracia, es decir
libertad, igualdad, fraternidad; o con postulados marxistas para lograr igualdad
sin explotacién econémica ni dominacién politica y contra toda forma de enajena-
cion, desrealizacion humana.

Es decir, lo que se aspira es la emancipacion total, para no mencionar otros
propoésitos anarquistas y utopistas loables, que incluso tienen lugar en el Oriente
y otras latitudes del Sur del planeta, para que no se hagan conjeturas forzadas y
se pretenda marcar equivalencias con postulados ajenos y contrarios a lo que se
quiere inculcar. O, por el contrario, si como parece por la forma de emisién de la
LMTDIVB ya se zanjaron posiciones con el indigenismo radical, conviene mas
bien sefialar que interculturalmente, se recogen proactiva y sinérgicamente dichos
postulados para un procesamiento con adecuaciones a una nueva filosofia social.

Esta ausencia es reemplazada por generalidades cosmogoénicas. Como el
Vivir Bien no se puede normar, se explicita lo que se quiere concretar mediante
el desarrollo integral, apuntando como vector hacia un Vivir Bien, un horizonte
que estd aun lejos de alcanzar. El problema radica en que, a juzgar por la actual
practica y oferta gubernamental, el peldafio intermedio o transicion al Vivir Bien
no dista mucho de conceptos, categorias, variables, elementos, componentes,
flujos y procesos conocidos y practicados por otros paises, economias y socie-
dades de raiz tradicional y que son convencionales y funcionales al sistema. Al
contrario, si las cosas se siguen haciendo como siempre, lo que estd garantiza-
do es el resultado que conocemos: sociedades desiguales, mayorias explotadas,
deudas historicas, ambientales y sociales, sistemas de dominacién reiterados en
el tiempo, y frustraciones que conlleva la modernidad capitalista occidental, en
materia ambiental y humana.

Lo que se quiere decir es que ni con la importante emergencia de la LMTD-
IVB se logra convencer mds y mejor a todos, enamorar al pais de manera contun-
dente para seguir un nuevo rumbo. Falta discutir a fondo el concepto de pobreza
que, supuestamente, no es parte de la racionalidad propia del mundo ancestral
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indigena, y (este concepto) nuevamente aparece articulando estrategias porque no
se construyen nuevas formas de ver el mundo y la vida, salvo en el discurso.

Falta también discutir a fondo si el trabajo es la nueva deidad a la que hay
que adorar y rendir pleitesias, cuando aspirdbamos que nos mueva a la felicidad,
la felicidad que proporciona el ocio o el tiempo para dedicarse a cultivar la vida
no so6lo colectiva sino también individual. En fin, falta discutir muchas cuestiones,
como las concernientes a la vida en comunidad dentro del mundo rural, a la vida
en comunidad y la vida en general en el mundo urbano, pues no basta con inscribir
que se debe promover e incentivar la agricultura urbana y periurbana en armonia y
equilibrio con la Madre Tierra para el consumo familiar. Es entendible que ello no
se puede hacer a partir de una sola Ley; pero tampoco se encuentran explicitacio-
nes en otros materiales ni alocuciones sobre el particular.

Llama la atencién que cuando se refiere a lo agropecuario y rural, a lo agra-
rio y a la ruralidad del pais, se incorpore de manera rara y forzada la triada agricul-
tura — pesca — ganaderia, no asi el formato conocido agricultura, ganaderia con la
inclusion de lo forestal, de lo silvicultural que nitidamente hace mas relacion con
los pueblos indigenas de tierras bajas. ;Qué hay con ellos? Tampoco, como alega
un destacado especialista internacional en estos temas, se incorpora el derecho a
la consulta previa, voluntaria e informada, con base en sus usos y costumbres, in-
curriendo en inconstitucionalidad y actitud anti indigena, contaminando toda una
Ley -y de semejante significado- con las querellas del gobierno contra los indige-
nas del TIPNIS, batalla ética y moral ganada desde un principio por aquellos.

En este contexto, resulta grave la acusacién respecto de que no se incorpora
la consulta por que la Ley trata asuntos universales, de la totalidad y no de parcia-
lidades de la poblacién. Esta actitud estd reflejando no solamente una mentalidad
en la redaccién de la Ley, sino una intencién que como minimo se puede calificar
de autoritaria y mal intencionada respecto de ostentar en los hechos todo el poder
para definir como Estado y gobierno situaciones concretas convenientes o incon-
venientes para el propio poder, porque los derechos generan poder y de eso se trata
cuando se habla de derechos indigenas como parcialidad. Eso era lo que conside-
rabamos un avance (Clavero, 2012 y 2012a; Pacheco, 2012).

La mentalidad expresada entre lineas, pero claramente, es no solamente cen-
tralista, sino sobre todo mono o uni nacional, pero no de una “Nacion” en sentido
histdrico fuerte, sino de un gobierno; o peor, de un partido, que al descuidar hilva-
nar toda la Ley con el mdximo cuidado, de ubicarla en el contexto de un nuevo tipo
de Estado (un Estado Plurinacional), echa por la borda dicho contenido, poniendo
gravisimos antecedentes en forma de barreras para la construccion de tal enuncia-
do constitucional superior y estratégico.

La Ley no solo triangula los conceptos de Madre Tierra-Desarrollo Integral-
Vivir Bien, sino involucra muy directamente otros como cambio climdtico, a la
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vez de poner coto a las confrontaciones, confusiones y diletantismos sobre el Vi-
vir Bien en el marco oficial, desterrando las posiciones indianistas e indigenistas
radicales que, desde una visiéon de confrontacién con Occidente, descartaban toda
su institucionalidad y su vision sobre el desarrollo (ya que esta Ley es justamente
también de sobre desarrollo, no sobre la vida como en su momento lo proponia,
criticando el PND, el Canciller Choquehuanca, cuya reparticion es la que tiene que
ver con la version de la que ahora nos ocupamos).

Como se indicd inicialmente, esta Ley no solamente arrincona a las posicio-
nes indianistas radicales, sino también a las que catalogamos como pensamiento
alambicado, que partiendo de un lugar, suben y bajan varias veces para llegar al
mismo lugar, como aquello de comenzar con capitalismo andino amazdnico, luego
unificar y fusionar el Vivir Bien con socialismo comunitario que ya no aparece en
el espectro.

En lo personal, parece acertado vincular Madre Tierra y Vivir Bien con cam-
bio climdtico; pero, profundizando la busqueda de respuestas enriquecedoras del
conocimiento sobre el tema, es que emerge una nueva interrogante respecto de
si en realidad el Vivir Bien solamente obtendrd plena vigencia como paraguas
defensivo y de emergencia ante situaciones climaticas catastréficas, de desastres
naturales de envergadura, que obliguen a retrotraerse en ideas que nos obliguen
a protegernos psicolégicamente ante la depresion y la angustia por una situacién
frente a la que estariamos preparados porque la sentimos cercana, amenazante.

Conjeturas sobre la forma muestran que la aprobacién de la LMTDIVB se
dio sin la agilidad de otras leyes promulgadas tras su aprobacién en la Asamblea
Legislativa, y sin la algarabia que deberia tener a tono con las emisiones simbdli-
cas como estila el Gobierno. A decir por la contundencia del discurso presidencial
en foros internacionales sobre estos temas, no deberian quedar dudas sobre la ne-
cesidad de que el pafs avance en este sentido; sin embargo, se entiende que no fue
una decision fécil, y que enfrentar el extractivismo no es tarea sencilla, sobre todo
porque también hay una oferta industrialista acorde a la manera en que se encara
la economia del pafs en la actualidad. En todo caso, aunque la promulgacion de la
Ley a todas luces estuvo rodeada de tensiones de fuerzas, dubitaciones y calculos
de todo tipo al interior del gobierno, representa una decision que intenta avanzar
en la politica interna en consecuencia con el discurso oficial.

En otro sentido se especula que una Ley de la significacién de ésta, tendria
como minimo que compararse con la Ley de Reforma Agraria promulgada por
la Revolucién Nacional de 1952, con la Ley de Participaciéon Popular de 1994
y, desde luego, con algunas leyes importantes afines como la denominada Ley
INRA, de Reforma Educativa y otras. Se la aprobd y promulgé modestamente,
casi timidamente, aunque circulé en algunos dmbitos afines al gobierno, entre or-
ganizaciones grandes y de peso que perdieron el sentido de movimientos sociales.
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En breve, no fue objeto de una movilizacion y debate nacional a todo nivel para
lograr total legitimidad y credibilidad, para seducir a la gente y abrir un nuevo
tiempo. Podria haberse optado por una estrategia comunicacional y traducirse en
los idiomas nativos oficiales, constitucionalizados; pero no fue debatida en esas
lenguas nativas tampoco.

Preocupa que, a diferencia de la Ley de Reforma Agraria de 1953, donde se
definen sujetos concretos masivos que pierden la condicién de servidumbre y se les
dota de titulo ejecutoriado que garantiza su acceso y tenencia de tierra con diferentes
variantes; o como la Ley de Participaciéon Popular -mads all4 de sus cuestionamien-
tos- que concretiza su propuesta territorializando politicas y sujetos como las Orga-
nizaciones Territoriales de Base (OTB), movilizando recursos de coparticipacion tri-
butaria y otros mds; o la Ley INRA que materializa la implementacion de Territorios
Indigenas y de Tierras Comunitarias de Origen (TCO hoy TIOC) con gran alcance,
aceptacion y empoderamiento indigena; la LMTDIVB, a pesar de las buenas inten-
siones con las que emerge, es resultado de movidas en el poder, de correlaciones de
fuerzas que se juegan en los pasillos del Palacio, de forcejeos al interior del partido
de gobierno y no de un sinceramiento del poder con la sociedad por una nueva vida.

La Ley es abstracta porque nacié desde arriba, desde el Estado, mientras
se esperaba que ella marque la diferencia. Ahora la gente y los sujetos involucra-
dos, es decir la totalidad de bolivianos y bolivianas, tendrdn que hacer el esfuerzo
para visibilizar el espacio que habilita la Ley para su realizacién, y seguro que lo
encontraran. Pero, el Estado podria habernos hecho mads facil el procedimiento y
ayudarnos a tomar la decision firme de apoyar y practicar la nueva Ley porque nos
conviene a nosotros, a nuestros hijos y a los hijos de nuestros hijos, en adelante.

Cierre: una nueva vida como sintesis de multiples determinaciones

Si como siempre se argumenta: a declaracion de parte, relevo de prueba, en
vez de incluir una justificacion que muestre que el capitalismo, la modernidad y
Occidente con sus principales valores estdn en declive y que se requiere con urgen-
cia generar nueva teorfa para transformar la realidad, basta revisar brevemente el
Manifiesto de rebelion de los estudiantes de economia en Harvard de 2011. Estos
estudiantes se declararon en huelga contra el fundamentalismo economico, contra
el pensamiento neoliberal hecho teoria, contra la falta de pluralismo y el exceso de
formalizacidn en una ensefianza econdmica “sumergida en fantasias a la manera
autista” , para perpetuar la desigualdad en la sociedad de hoy, reclamando perspec-
tivas criticas con una nueva economia abierta e integral, en escala humana®.

3 Manifiesto de rebelién de los estudiantes de economia en Harvard. 2011
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Lo precedente busca relevarnos de abundamientos. Ya no sélo la economia,
sino la sociedad, el Estado, el mercado, los territorios, aguas y atmdsfera, el medio
ambiente, la ecologia y la biodiversidad, en otras palabras el desarrollo, no pueden
seguir como estdn porque no sirven a nadie, ni siquiera a los pocos ricos de un
mundo en zozobra.

Es cierto que también el desarrollo nos trajo elementos hermosos y utiles
para nuestra vida, que disfrutamos y a los que no queremos ni debemos renunciar;
pero éstos no llegan a compensar las falencias, fragmentaciones, desesperanzas,
inseguridades, vulnerabilidades y amenazas que nos rodean a unos y otros, con los
que vive a diario la mayoria en nuestra sociedad.

No hay duda que no se debe gastar mas en estudios para producir prospecti-
vas con respuestas y soluciones, como nuevo proyecto societal. De lo que se trata
es de entender que este debate, que no comienza ahora ni aqui en Bolivia sino que
viene de lejos, se nos presenta (por determinadas circunstancias) como la posibili-
dad de enderezar la historia y encaminarnos hacia la bisqueda de una nueva vida,
una vida feliz y de realizaciones plenas para todos como iguales, en armonia con la
naturaleza y entre sociedades. Esta felicidad puede ser subjetiva individualmente
hablando, pero puede encontrar factores de asidero si se la considera como comu-
nidad, como sociedad; lo que ya no puede acicatearse en el crecimiento enloque-
cido y el consumo suntuario y grotesco, sino en un nuevo concepto de riqueza de
las sociedades, de las naciones, de la humanidad, a partir de pardmetros modestos,
pero loables y dignos.

Creemos que -considerando espiritualidades, intersubjetividades, pulsiones
colectivas y hasta la mitologia en las sociedades de Oriente/Sur-, junto a lo que
conocemos y vivimos como modernidad Occidental civilizatoria capitalista, es
posible incluir los elementos més conducentes de la propuesta que de inspiracién
ancestral e indigena tiene el Vivir Bien. Es posible rescatar un nuevo desarrollo
para contribuir modestamente o para demostrar de buena manera, que ese suefio
de una nueva vida feliz es resultado de la dinamica, la interlocucidn e interaccion
de multiples determinaciones que pueden reconstituir la totalidad orgdnica de la
realidad social y el planeta.

En nuestras busquedas y andlisis, hemos encontrado sucesivos y distintos
tipos de clivajes, desacoplamientos y hasta escisiones Norte/Sur, bajo el capitalis-
mo. Todo ello no ha evitado la aparicién de otros nuevos clivajes como la emer-
gencia de los tigres asidticos y Chindia.

Con todo, hemos arribado a la idea de que es posible vivir juntos entre to-
dos, que debemos organizarnos para ello, que requerimos urgentemente descubrir
y construir el nuevo sujeto histdrico del cambio; que el futuro de nuestros suefios
no puede ni serd solamente resultado de factores unilaterales, de cosmovisiones
sectariamente concebidas y desplegadas... Si no entendemos esto, trastocaremos
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la casi sublime aspiracién del Vivir Bien en un instrumento de nacionalismo étnico
que, como tal, solamente acarreard el poderio de nuevas elites para hacer prevale-
cer sus intereses.

Desde nuestro punto de vista, el debate intenso de los dltimos afios sobre
la espiritualidad inspirada en ancestralidades e indigenidades, nos ensefla que un
mundo mejor, una nueva vida, serd resultado del conjunto de elementos, factores,
y propositos loables que conllevan filosofias, cosmovisiones, idearios, imaginarios
de distintas historias y geografias, de Oriente y Occidente. Ya sea desde la cuna de
Occidente (como oikonomia para Vivir Bien adversa a una crematistica para vivir
en la molicie?), o del coincidente Vivir Bien del mundo andino, del Nirvana de la
India, del Ubuntu africano, estas u otras categorias del mismo significado no son
otra cosa que una carta de navegacion, destino y utopia, que deberfa orientar nues-
tro recorrido. Lo grave, lo perverso y que envilece nuestra humanidad, es el alejar-
nos cada vez mas de esos referentes y, peor atin, de manera consciente y voluntaria.

No hay pueblos elegidos o mesidnicos y, por ende, no hay culturas ni paises
mesidnicos, tampoco continentes ni geografia alguna destinada a salvar al resto.
Nadie labra la felicidad de otros, menos la de todos; ella es siempre resultado del
esfuerzo de cada quien, de cada entidad, de multitudes y conglomerados cualitati-
vamente importantes, de multiples determinaciones acumuladas.

Por otra parte, aunque parezca forzado y descontextualizado, es menester
justipreciar todos los esfuerzos y aportes, pues una nueva vida no rescatard todo
sino algunos ideales esenciales de los socialistas utépicos sobre comunidades
ideales donde todos serian libres. No son desechables sus criticas pertinentes y
oportunas a la economia, la industrializacion y el capitalismo de su €poca, a la ci-
vilizacién urbana, el liberalismo, la explotacién de que eran objeto los obreros, las
mujeres y nifios y la desigualdad social en su época. Serd dificil pasar por alto los
postulados de Fourier, Moro, Cabet, Saint-Simon, Blanqui y muchos mads. Tam-
poco se podra soslayar el ideario y la lucha de los anarquistas con sus principios
comunitarios de igualdad, que llamaban y llaman a la aboliciéon del Estado, de
toda autoridad, jerarquia, norma o control social que se imponga al individuo, por
provenir de instituciones innecesarias y nocivas. El pensamiento de Proudhom y
Bakunin y de una pléyade de anarquistas de ayer y de hoy, dificilmente puede ser
desestimado del todo y, obviamente, no puede ser tomado del todo.

Aportes mas recientes y desde América Latina, en relacidn a la economia
ética, la economia del trabajo, la descolonizacién de la economia, la economia
autogestionaria y solidaria, de reciprocidad y comunitaria, mutualista y coope-
rativa, asociativista, y otras fuerzas intelectuales que alimentan el camino de

4 Tendencia morbosa al habito del ocio, la pereza llevada al méximo, sin ningtin esfuerzo que saque a la persona de su
estado inactivo y de comodidad., con abandono invencible al placer de los sentidos. Ver Aristdteles. Politica y Carta a
Nicémano.
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critica de situaciones aberrantes y salidas dignas como la ecologia politica, la
economia ecoldgica, o desde la distancia la lucha de la hindd Vandana Shiva
por la pequefia economia familiar campesina, tan coincidente en tiempos dife-
rentes con el postulado del aleman Schumacher en “Lo pequeiio es hermoso”,
no podran ser invisibilizadas de cara a mejorar y cualificar opciones porque otro
desarrollo es posible.

Sin embargo, debe quedar clara la idea completa; plantear que una nueva
vida es necesaria y posible, que sera resultado de multiples determinaciones, no
quiere decir que resultara en una heterodoxia total. Es obvio que en todo proceso
sociopolitico de seleccién “natural”, cultural, por historia y geografia comin u
otros, se complementaran aquellas explicaciones y perspectivas compatibles que
tengan el mismo nicleo estratégico y el mismo sentido histérico, donde la fuerza
articuladora serd la que pueda organizar al resto tras de si.

Tal producto social no es inocente ni automadtico, sino resultado de tensio-
nes y lucha de posiciones e ideologias de respaldo que la viabilicen. Siempre se
ha necesitado una locomotora social que serd una u otra, segin los casos histori-
camente determinados. Si bien en el plano de las ciencias y de la generacién de
teorias generales, se podrd contar con un marco referencial para todos los casos,
no es ni serd posible una uniformizacién de opciones concretas: cada formacion
social labrard lo suyo, utilizando lo que tenga que utilizar del plano tedrico ge-
neral gestado.

Hasta aqui, la concepcion materialista de la historia ha logrado explicacio-
nes estructurales incuestionables, no solamente frente al liberalismo sino también
frente al socialismo utépico y al anarquismo. Para el nuevo tiempo se vislumbra
el espacio para una saludable y fructifera como vigorosa confrontacién de ideas
entre el marxismo como teoria de la historia y el socialismo marxista remozado
(alimentado con nuevos paradigmas y propuesta de sociedad, con los diferentes
indigenismos e indianismos y sus espiritualidades emergentes). Su resultado y sin-
tesis permitird pasar a una nueva lectura y propuesta, integrado epistemolégica-
mente con otros y nuevos paradigmas; tendremos una nueva vida como sintesis de
multiples determinaciones tensionadas por la ideologia, con un respaldo cientifico
de sustento.

A partir de investigaciones sobre territorios concretos de eco-regiones de
todo el pais comienzan a circular conclusiones: como balance general de cuatro
trabajos, se puede sefialar que, en todos ellos, el Vivir Bien constituye una intui-
cién subjetiva, dindmica, imprecisa, asociada a valores basicamente humanos,
y en proceso de construcciéon y cambio (Mamani Pacasi et. al., 2012). En este
articulo solamente hemos incluido la entrega mds reciente, fresca y oficial sobre
el Vivir Bien, expresada en la Ley Madre Tierra, Desarrollo Integral Para Vivir
Bien, y que muestra contradicciones que pueden desnaturalizar su contenido, aun-
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que sin descalificar el concepto en si. Hay otras investigaciones, como las que
incluye el Programa Nacional Biocultura -verdadero laboratorio sobre el Vivir
Bien en 25 municipios- cuyos resultados serdn claves para calibrar este tema,
pues tratan de recoger las pulsiones desde la sociedad sobre el Vivir Bien y otras
temaéticas afines (como la de moneda local), o las referidas a la revalorizacién de
saberes, innovacion en la economia, conservacion y aspectos organizacionales en
comunidades rurales’.

5 Programa Nacional Biocultura. PNB. Plan Rector. La Paz, Bolivia. 2010-2014.
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PARTE lIl.
Vias hacia el Vivir Bien I:
Humanismo, género e infancia






El Vivir Bien de |la ninez y la adolescenciay el
ejercicio de derechos

Flavia Marco Navarro*

1. ;:De qué estamos hablando?

Hablar del sistema de género en la nifiez y adolescencia es referirse a las
desigualdades y diferencias inter e intragénericas; a las causales sistémicas de es-
tas desigualdades y sus consecuencias. Es también hablar de las mujeres como
responsables principales o exclusivas del cuidado de nifias y nifios, en virtud de
un mandato del sistema de género que provoca desigualdades que perjudican a las
mujeres adolescentes y adultas en el uso del tiempo, en la culminacién de la esco-
laridad, en la carga global de trabajo (trabajo remunerado y no remunerado), en sus
trayectorias laborales y en el empleo, lo que llega a determinar que haya mujeres
sin ingresos propios'.

Cuando el enfoque de género comienza a ser parte de la agenda politica se
develan temas como el trabajo infantil de las nifias en sus propios hogares, el abuso
sexual y el comercio y explotacidon sexual donde las principales victimas son las
nifias. Se aprecian también los efectos del mayor peso del trabajo remunerado en los
nifios y las condiciones en que este trabajo se realiza. Surge ademds la interrogante
sobre diferencias entre los géneros que no vimos o naturalizamos, como por ejem-
plo las diferencias en rendimiento segiin materia entre niflos y nifias; las diferencias
entre nifios y niflas en el sistema de proteccién o como infractores; las diferencias
en el consumo de drogas, sobre lo cual hay evidencia en otros paises de la region al
desagregar los datos por sexo, pero sobre lo que faltan explicaciones (Larrain, 2012).

* Investigadora independiente, consultora de la CEPAL, Santiago. Reside en Santa Cruz de la Sierra.

1 Lacategorfa de ingresos propios es un indicador dado por el porcentaje de mujeres mayores de 15 afios que no perciben
ingresos monetarios ni estudian sobre el total de poblacion femenina de esas edades (CEPAL, 2012).
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Hablar de género y nifiez es entonces demandar la superacién de las des-
igualdades y el ejercicio pleno de derechos de nifios, nifias y adolescentes, apelan-
do al rol del Estado, a su obligacion de crear las condiciones para el ejercicio de
los derechos de todas y todos.

Por su parte, hablar del vivir bien es abordar una ruptura de paradigmas, una
cosmovision, una aspiracidon, una utopia con arraigo cultural que se centra en la
armonia con la naturaleza y en el bienestar de las personas. Implica como es obvio
abandonar enfoques como los de la pobreza o la vulnerabilidad, pero incluso tam-
bién otros como el del desarrollo humano. Se trata por tanto de algo complejo y
no exento de imprecisiones y contradicciones.

Segun la Constitucion Politica del Estado Plurinacional, el suma gamaiia es
un principio ético-moral de la sociedad plurinacional asumido y promovido desde
el Estado, junto con otros como el ama ghilla, ama llulla y ama suwa (no seas
flojo, mentiroso ni ladrén), 7iande reko?® (vida armoniosa), teko kavi (vida buena),
ivi marei (tierra sin mal)® y ghapaj fian (camino o vida noble)*. Surge entonces un
cuestionamiento obligatorio ;por qué hablar solamente del vivir bien? ;Por qué no
también de fiande reko o teko kavi o ivi marei? Desde el punto de vista académico,
contamos con estudios que exploran o intentan profundizar en los significados de
estos principios de los pueblos del oriente del pais; no contamos, sin embargo, con
aproximaciones para viabilizarlos en el accionar del Estado o con pautas sobre
como estos pueblos quisieran hacer algo asi. Por lo pronto, dejamos sentada esta
preocupacién jcédmo considerar todos estos principios provenientes de los pueblos
indigenas, sin privilegiar a unos por sobre otros? A niveles auténomos de gobierno,
esto podria traducirse en politicas de orientacion diferenciada que consideren los
principios que correspondan segun la pertenencia étnica de la poblacion, pero a
nivel de politicas del Estado Plurinacional persiste el cuestionamiento.

El vivir bien es una cosmovision andina, fundamentalmente aymara, que
segiin Nufiez del Prado (2011) no tiene registros en las obras de los andinistas. Si
bien es posible que siendo ancestral no haya sido documentada por tratarse de cul-
turas de tradicién oral, igualmente estamos ante un registro intelectual posterior,
es decir reinterpretado. Se trata entonces de una reinterpretacion de reciente data,
una resignificacion actualizada, ideologizada alrededor del proceso de cambio, o
incluso puede ser una construccion actual, una interpretacion contempordnea del
pasado (Nuiiez del Prado, 2011).

2 Mds entendido como modo de sery estar
3 Tierra sin duefo, tierra buena, tierra nueva y de fiesta

4 Qhapaj Aan como camino del descubrimiento de la verdad. Se basa en la dualidad y el conocido equilibrio del mundo
andino
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El canciller Choquehuanca, identificado por Nuiflez del Prado como uno de
los principales reivindicadores del vivir bien, seiala que €ste es uno de los obje-
tivos estratégicos de los pueblos indigenas, que apunta a recuperar la vivencia en
comunidad y la armonia con la naturaleza y la vida, a la salvacién de la huma-
nidad y el planeta, en oposicion al individualismo, al lucro o al consumismo. Es
un modelo tetraléctico (que supera el dialéctico occidental) del saber bien, hacer
bien, estar bien y sentir bien; es una visién cosmocéntrica y no antropocéntrica
donde hay equilibrio y horizontalidad para todas las formas no sélo de vida sino de
existencia, donde no cabe hablar de desarrollo porque no hay un estado anterior de
subdesarrollo ni otro posterior de desarrollo (Ministerio de Relaciones Exteriores,
2009, cit. en Nufiez del Prado, 2011).

Puede parecer poco riguroso o contradictorio ideolégicamente tratar de
compatibilizar la perspectiva del vivir bien con paradigmas que son occidentales:
reivindicar el papel del Estado y hablar de derechos humanos.

No se trata de obviar las dimensiones del vivir bien para centrarnos en el
Estado, pero si de reconocer su rol como garante de derechos, en una visién que no
puede ser ahistdrica, y que tiene que recuperar minimos inherentes a la dignidad
humana, como son los derechos humanos.

Esto no desconoce el caracter sesgado que han tenido en su desarrollo los
derechos humanos, tanto en su formulacién como sobre todo en la préctica, pen-
sados desde y para el hombre (masculino), occidental, blanco y de cierto nivel
de ingresos; cardcter que tiene uno de sus mas visibles cuestionamientos desde
el feminismo. Se trata mds bien de destacar que este sesgo que atentaba contra la
nocion misma de universalidad, esencia de estos derechos, viene siendo comba-
tido desde hace tiempo, tal como lo demuestra el proceso de generizacion’ de los
derechos humanos. Se trata de asumir que el vivir bien es una construccién que
estd siendo reinterpretada, o incluso significada; que la cultura es dindmica, que
todos tenemos derecho a incidir en esa reinterpretacion o en este proceso de cons-
truccién, ya que siendo propia del pueblo aymara va a orientar los destinos del pais
-de los otros pueblos indigenas y de la ciudadania mestiza- por lo que nos tiene
que reflejar a todos y todas.

Por lo demas, los esfuerzos por hacer compatibles visiones de procedencia
indigena con nociones e instituciones occidentales en el afin de empoderar a los
y las excluidas, de lograr mayor justicia social y mayor participacion no son tan
nuevos. Mujeres indigenas, por ejemplo en México, han teorizado sobre las formas
de opresién que las aquejan usando nociones como las de ciudadania y derechos,
cuestionando visiones estdticas y esencialistas de cultura, para demandar una ma-

5 El proceso de generizacién de los derechos humanos alude al fendmeno de la transversalidad o impregnacion del
Derecho Internacional de los Derechos Humanos por el concepto de género y esta perspectiva de andlisis (Garcia, 2001).
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yor participacién en los espacios de poder y formas de justicia comunitaria que no
las discriminen. Por su parte, desde la antropologia feminista se ha logrado con-
textualizar las diversas formas que asumen las relaciones de género para evitar el
universalismo feminista que caracteriz6 a la academia (Hernandez, 2012).

2. Qué es vivir bien en la nifiez y la adolescencia

Si aun siendo el vivir bien una vision cosmocéntrica y no antropocéntrica,
significa bienestar de las personas en armonia con la naturaleza, ;qué implica esto
para los nifios, nifias y adolescentes?, ;qué conlleva para ellos el saber bien, hacer
bien, estar bien y sentir bien?

Desde nuestro punto de vista significa nifios, nifias y adolescentes felices,
sanos, bien alimentados, con una educacién de calidad, estimulados, cuya voz sea
escuchada y tomada en cuenta, que vivan en comunidades y barrios seguros y que
posibiliten el juego y el esparcimiento, en un medio ambiente sano y sostenible y
en un entorno familiar armonioso, libre de violencia con amor y cuidados. Signi-
fica también adolescentes informados y empoderados; nifios y nifias que puedan
desarrollar sus potenciales sin las limitaciones e injusticias que significa un siste-
ma de género que se articula con otras fuentes de desigualdad, impidiendo saber,
hacer, estar y sentir bien. Como sabemos, esto estd lejos de ser una realidad para
la mayoria de ellos y ellas.

Para garantizar a los nifios, nifias y adolescentes lo que merecen, lo que
necesitan, a lo que “tienen derecho”, tenemos que pensar en el Estado y sus obli-
gaciones en la materia. No pretendemos un Estado totalizante, pero si un Estado
garante; y para ello reivindicamos un enfoque de derechos en las politicas publicas
que, por lo demds, no consideramos contradictorio con el vivir bien.

El enfoque de derechos considera el marco conceptual de los derechos hu-
manos como legitimados por la comunidad internacional, ofreciendo un sistema
coherente de principios y pautas aplicables a las politicas. Entre ellos, la igualdad
y no discriminacion; la informacién y rendicion de cuentas; las posibilidades de
denuncia y reclamo ante la transgresién de derechos (Pautassi, 2007).

Este enfoque encuentra asidero incluso en la Constitucion, pues ésta dis-
pone que “los derechos reconocidos por esta Constitucidon son inviolables, uni-
versales, interdependientes, indivisibles y progresivos. El Estado tiene el deber
de promoverlos. protegerlos y respetarlos” Art. 13.1, (el subrayado es nuestro).
La norma fundamental tiene un acépite referente a los Derechos de la Nifiez, la
Adolescencia y la Juventud, donde se establece que ellos son titulares de todos los
derechos enunciados en la Constitucion, ademds de otros inherentes a su proceso
de desarrollo.
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De otra parte, la Constitucion dispone que los convenios internacionales
de Derechos Humanos tienen rango constitucional (art. 410). Practicamente todos
los tratados de derechos humanos son aplicables a los nifios, nifias y adolescentes,
pero especificamente se destacan la Convencién de Derechos del Nifio (CDN) y la
Convencion para la Eliminacién de todas las formas de Discriminacién contra la
Mujer (CEDAW, por sus siglas en inglés), que abordaremos mds adelante.

3. Ejercicio de derechos de nifios, nifas y adolescentes

El vivir bien en la nifiez y la adolescencia pasa por el ejercicio pleno de los
derechos de nifios, nifias y adolescentes, lo que a su vez requiere politicas publicas
con enfoque de género y de derechos. Estas politicas deben tener como marco las
mencionadas convenciones: de Derechos del Nifio, y Convencion para la Elimina-
cién de todas las formas de Discriminacién contra la Mujer.

Ambas convenciones son tratados hermanos que tienen por finalidad dltima
impulsar los derechos humanos de las mujeres, nifios y nifias. Varios articulos de
la CEDAW abordan derechos que corresponden o engloban a la infancia, es asi
como en el articulo 2, al condenar la discriminacién, lo esta haciendo para las mu-
jeres desde su nacimiento. Por su parte, la CDN establece que todos los derechos
declarados en su contenido tienen que respetarse sin discriminacién por motivos
de sexo (articulo 2), lo que significa que se protejan a las nifias y nifios contra la
discriminacién de género. De la misma forma, la CEDAW aborda la igualdad de
nifios y niflas cuando se refiere a la proteccion de la maternidad, a la adecuada
atencion en salud y, en su articulo 10, a las mismas condiciones en materia de
capacitacion profesional, seflalando que esta igualdad debe asegurarse desde la
ensefianza basica (Larrain, 2012).

En ambas convenciones hay otros articulos que son complementarios. Por
ejemplo, el articulo 5 de la CEDAW, que sefiala la responsabilidad comin de hom-
bres y mujeres en la educacién y desarrollo de sus hijos, se complementa con el ar-
ticulo 18 de la CDN que sefiala que los Estados Partes pondran el maximo empefio
en garantizar el principio de corresponsabilidad en que ambos padres tienen obli-
gaciones comunes en la crianza y el desarrollo de nifios y nifias (Larrain, 2012).

“Los enunciados de la Convencién y la Declaracién de Derechos del Nifio,
vertebrados en el deber ser, se dirigen al mundo adulto y a sus instituciones, se
sitdan en un plano institucional fundamentalmente, pero pueden ser aproximados
y vitalizados sirviendo de orientacién para las practicas sociales e individuales
cotidianas como sefleros de relaciones a ser logradas para configurar un mejor
mundo. Desde nuestros marcos sociales y culturales, desde convencionalismos
que restringen y reducen posibilidades de la vida, pensamos a los nifios y nifias
de una manera uniforme y homogeneizada, fuera de latitudes y meridianos, sin
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distinciones culturales, de etnia, raza, clase, género” (Grau, 2012: 54 y 55). Es
precisamente esta la contextualizacidn que requiere el ejercicio de los derechos, la
vitalizacién de los mismos en las practicas cotidianas donde derechos y vivir bien
en la nifiez y adolescencias deberfan encontrarse.

3.1 Dos focos de especial preocupacién®

La falta de ejercicio de derechos y la imposibilidad de vivir bien afectan las
distintas etapas de la nifiez, pero identificamos dos focos de especial preocupacién:
la primera infancia y la adolescencia. Esto debido a que el primer segmento ha
recibido atencidon fundamentalmente frente a los problemas de desnutricidn, pero
no més alld de ello; mientras que la situacién de los y las adolescentes parece vi-
sibilizarse solamente cuando tienen problemas con la ley o cuando enfrentan otras
formas de estigmatizacion social.

En este contexto, creemos que la escuela se presenta como el gran espacio
de desafios para el pafs; el espacio donde se materialicen una serie de derechos de
nifios, niflas y adolescentes, donde participe la comunidad y el barrio, donde se
haga posible el vivir bien. Esto pasa por asumir realmente la educacion como la
primera prioridad financiera del Estado, segtin lo establece la Constitucion.

La Ley Avelino Sifiani y Elizardo Pérez establece el vivir bien como una de
las bases de la educacidn, disponiendo que esto implica desarrollar una formacién
integral que promueva la realizacién de la identidad, afectividad, espiritualidad y
subjetividad de personas y comunidades, asi como vivir en armonia con la Madre
Tierra y en comunidad con los seres humanos (art. 3, inciso 11). Mds adelante
ampliard los principios orientadores de la educacion, estableciendo que “la edu-
cacion asume y promueve como principios ético morales de la sociedad plural el
ama ghilla, ama llulla, ama suwa (no seas flojo, no seas mentiroso ni seas ladrén),
suma gamaria (vivir bien), fiandereko (vida armoniosa), teko kavi (vida buena),
ivi maraei (tierra sin mal) y ghapaj fian (camino o vida noble), y los principios de
otros pueblos. Se sustenta en los valores de unidad, igualdad, inclusién, dignidad,
libertad, solidaridad, reciprocidad, respeto, complementariedad, armonia, trans-
parencia, equilibrio, igualdad de oportunidades, equidad social y de género en la
participacién, bienestar comun, responsabilidad, justicia social, distribucion y re-
distribucién de los productos y bienes sociales, para Vivir Bien” (art. 3, inciso 13).

El desarrollo de una vida y de una sociedad para el vivir bien figura también
luego en los fines y objetivos de la politica educativa (art. 4 y 5).

6 Se sigue aqui lo desarrollado por Marco (2012)
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a. La primera infancia

En Bolivia, los nifios, nifas y adolescentes son mds pobres que los adultos
y, dentro de la nifiez, los mds pobres son los menores de cuatro afios, con una
marcada diferencia entre las dreas urbanas y rurales. Esto se da considerando las
especificidades de la pobreza infantil desde un enfoque de derechos, al que se co-
rresponde una metodologia especifica de medicién multidimensional de la pobreza
que, ademds del nivel de gasto o consumo de los hogares, considera variables
como nutricién adecuada, salud, agua potable, servicios basicos, vivienda, educa-
cién e informacion. Con los indicadores resultantes de estas variables la pobreza
extrema infantil (entre O y 17 afios) alcanza en el pais un 48,6%, mientras que la
pobreza total un 77,2% en el afio 2007. En las areas rurales las cifras llegan a un
alarmante 78,2% y 99% respectivamente. Estos datos ubican a Bolivia como el
pais con mayor pobreza extrema infantil de América Latina y como uno de los que
tienen mayor pobreza infantil total (CEPAL-UNICEF, 2010).

En el mismo sentido, el Indice Municipal de Desarrollo de la Infancia, Nifiez
y Adolescencia’ (IDINA) muestra que los nifios y nifias menores de seis afios son
quienes tienen un menor ejercicio de sus derechos y que al nivel inicial correspon-
de una proporcién muy pequeiia de la inversion en educaciéon® (UDAPE-UNICEEF,
2008 y 2009).

A pesar de lo expuesto, los hogares con nifios y nifias de edades tempranas
son los que tienen menor cobertura de proteccién social, como muestra el cuadro
N° 1 en la columna correspondiente a la etapa inicial del ciclo de vida familiar®.

7 Elindice Municipal de Desarrollo de la Infancia, Nifiez y Adolescencia (IDINA) es un instrumento de medicién del grado
de cumplimiento de derechos de los nifios, nifias y adolescentes en el pafs, construido a través de la comparacidn relativa
de indicadores relacionados con cuatro dimensiones de andlisis: salud, educacién, capacidad econdmica, habitabilidad,
derecho alaidentidad y proteccion contra los riesgos de explotacién econémica y maltrato

8 Enel2005 lainversién en educacién inicial fue de 15,5 millones de $us, mientras que en secundaria de 80,5 y en primaria
de 288 millones. Considerando el presupuesto total en educacion, el nivel inicial corresponde al 0,8 y 0,5% en las areas
urbanas y rurales respectivamente (UDAPE, 2008).

9 Se distinguen cinco etapas del ciclo familiar: la pareja joven sin hijos; la inicial, cuando los hijos tienen menos de seis
afios; la de expansidn, cuando estos tiene entre 6 y 12 afios; la de consolidacién cuando tienen entre 13 afios y 18 afios;
la de salida, con hijos de 19 afios y mds; y la pareja mayor sin hijos. En América Latina se observa un descenso en las
proporciones de familias que transitan las etapas inicial, de consolidacién y expansion, con un incremento de aquellas
que estan en la de salida, asi como de las parejas mayores sin hijos en el hogar. En este sentido, Bolivia escapa a la
tendencia regional, pues el peso de las familias en etapas inicial y de expansién y consolidacion es considerable (Rico y
Maldonado, 2011).
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Cuadro No 1. Distribucidn de la proteccién social
segun el ciclo de las familias (*)

Afio 2007
Sélo.pro.t ; Con Sélo prot. Sin prot.: Sin
contributiva e : .
b Total (e u proteccion no jlc uotro ninguna
FAMILIAS (%) ) mixta contributiva | jub/pens proteccion
otros)
% % % % % %
Pareja joven s/hijos 100.00 22.44 . 4.46 . 73.10
Etapa inicial 100.00 26.63 0.11 2.19 0.19 70.88
Etapa expansion 100.00 7.16 11.30 63.06 . 18.48
Etapa consolidacién | 100.00 15.21 10.22 43.57 0.18 30.82
Etapa salida 100.00 28.81 19.29 19.52 0.75 31.63
Pareja mayor s/hijos | 100.00 10.28 27.20 33.41 0.17 28.94
Total 100.00 17.28 12.00 35.88 0.24 34.60

Fuente: CEPAL, Divisién de Desarrollo Social en base a Encuesta de Hogares

(*)Etapas del ciclo familiar: la pareja joven sin hijos; la inicial, cuando los hijos tienen menos de seis afios; la de expansion,
cuando estos tiene entre seis y 12 afios; la de consolidacién cuando tienen entre 13 afios y 18 afios; la de salida, con hijos
de 19 afios y mds; y la pareja mayor sin hijos

De otra parte, dentro de la inversion para la infancia, nifiez y la adolescencia a
niveles subnacionales -que se distribuye entre las asignaciones familiares correspon-
dientes al subsidio de natalidad y lactancia y los gastos en alimentos del Programa
de Atencion a la Nifiez- la proporcién destinada a atender las edades tempranas es
infima. Por ejemplo, la proporcién del nivel inicial con relacién al total del presu-
puesto en educacién era de menos del 1% en el afio 2005 (UDAPE-UNICEEF, 2008).

El desarrollo de la nifiez en la primera infancia es la base del desarrollo
humano. La exposicidn a riesgos como la pobreza, enfermedades, situaciones de
estrés de los padres o deficiente acceso a servicios basicos pueden tener efectos a
lo largo de la trayectoria de vida, redundando en mds pobreza y exclusidn. En este
contexto, la evidencia muestra que el desarrollo a edades tempranas tiene impactos
significativos en los resultados que puedan obtenerse en otras etapas de la nifiez.
Asi, la educacidén en la primera infancia incide en las capacidades de lectura y en
el desempeio escolar posteriores, mientras que los programas que tienden a for-
talecer las habilidades cognitivas y socioemocionales en los nifios y nifias pueden
incluso reducir futuros problemas de salud (UNICEF, 2012). Las neurociencias
han mostrado que las experiencias durante la primera infancia modelan el desarro-
llo del cerebro, sobre todo en los tres primeros afios de vida.

La educacion en el nivel inicial (tanto en su primer ciclo de 0 a 3 afios como
en el segundo de 4 y 5 afios) tiene un efecto igualador al compensar las deficien-



El Vivir Bien de la nifiez y la adolescencia y el ejercicio de derechos 141

cias de nutricién, educacion, tiempo de cuidado y estimulacién que pudiera haber
entre los hogares. En efecto, estudios longitudinales a través de un largo periodo de
tiempo en Argentina y Chile, han encontrado que el mayor efecto relativo de una
educacion inicial de calidad se da en los nifios y nifias de menor nivel socioeconé-
mico (Barbery y Del Barco, 2011).

El Estado tiene la obligacién de disociar los logros y aprendizajes educati-
vos respecto de la condicién socioecondmica de origen de la nifiez y adolescencia,
y promover una mayor convergencia de estos logros en la sociedad. A pesar de los
avances en la cobertura primaria en la regién, esta no logra operar sobre las des-
igualdades acumuladas en la fase anterior ni sobre las condiciones socioeconémi-
cas y educativas de los hogares. Esto hace que un alto porcentaje de nifios y nifias
padezcan rezago escolar y bajos aprendizajes, y no consigan acceder a lenguajes
fundamentales (CEPAL, 2010).

La cobertura de la educacidn inicial es reducida. Como muestra el siguiente
grafico no existen diferencias por sexo; las diferencias entre las areas urbanas y ru-
rales deben ser considerables, pero la informacién disponible no permite desagre-
gar este dato. Estas cifras de coberturas se refieren al segundo ciclo de la educacién
inicial, es decir a nifios y niflas de 4 y 5 afios. Para el primer ciclo de la educacién
inicial, para menores de 4 afios, las coberturas son directamente residuales. Asi,
para el afio 2008 alcanzaban a alrededor de 50.000 nifios y nifias en todo el pais,
segtn el Sistema de Informacion en Educacion (Barbery y Del Barco, 2012).

Grafico N° 1. Cobertura neta de la educacién publica,
nivel inicial, por sexo. AfRos 2000 a 2008
(en porcentajes)
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Fuente: Elaboracién propia con base en INE y Ministerio de Educacién. Sistema de Informacién Educativa)
http://www.ine.gob.bo/indice/EstadisticaSocial.aspx?codigo=30202 visitada el 13.02.12
La cobertura neta se define como el nimero de alumnos inscritos en un determinado nivel de educacién que tienen la
edad oficial para asistir a ese nivel
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También se observa un descenso de la cobertura a partir del afio 2006. Hasta
hace poco manejabamos la hipétesis de que esta disminucidén podia obedecer a las
transformaciones en el Programa de Atencién Integral a la Nifiez (PAN), destinado
a la infancia menor de seis afios, que pasé de ser ejecutado por el gobierno central
a las gobernaciones y municipalidades con una ostensible disminucién en su co-
bertura, debido a que no todas las municipalidades y gobernaciones acogieron el
programa o lo hicieron pero con una disminucién de las coberturas. Sin embargo,
el caso del municipio de La Guardia, en Santa Cruz, parece refutar esta hipotesis y
nos deja abierta la interrogante respecto de las causas de este retroceso. En efecto,
en este caso, cuando el PAN se descentralizé y se independizé de la cooperaciéon
internacional, el municipio asumio el 100% de los costos, hizo posteriormente una
serie de alianzas estratégicas, e incremento el nimero de centros infantiles de 12
a 21 entre 2005 y 2011; y sin embargo, las cifras de cobertura también cayeron.
Ahora, el nimero absoluto de nifios y nifias inscritos se incrementé entre 2005 y
2007 para tener un leve descenso en 2008, afio hasta el cual se tienen datos. Podria
suponerse entonces que la baja en la cobertura responda, al menos en parte, al in-
cremento de nifios y nifias de 0 a 6 afios, y que la oferta de centros infantiles, aun
con el aumento de éstos, no abastezca para el crecimiento de poblacién infantil.

A la baja oferta educativa para edades tempranas se suman una serie de
aspectos que limitan el acceso de nifios y nifias a los centros infantiles: mandatos
culturales como la madre omnipresente, la desconfianza en los centros, la incom-
patibilidad de horarios, las distancias (Marco, 2008), los requerimientos de los
establecimientos hacia las madres, que recargan su ya escaso tiempo constituyén-
dose en un desincentivo para la concurrencia de la nifiez a los centros.'® Por lo
mismo, se requiere tanto ampliar la oferta de servicios para la nifiez de 0 a 6 afios,
como mecanismos que incentiven la permanencia de nifios y nifias en los mismos.

Por ultimo, se debe destacar que respecto de la oferta de cuidado y educativa
para nifos y nifias entre O y 4 afios, la reforma educativa implementada por la Ley
Avelino Sifiani y Elizardo Pérez representa un retroceso, pues asigna el cuidado
en estas edades a la familia; asi la educacion institucionalizada, denominada por la
reforma “Educacion en familia comunitaria” se inicia a los cinco afos.

b. La adolescencia

En todos los departamentos del pais, los y las adolescentes tienen un mayor
ejercicio de derechos, medidos en el IDINA, en relacion con la nifiez y la infancia,

10 Este fendmeno fue identificado en una investigacién en dos barrios de La Paz a cargo del CIDES de la Universidad Mayor
de San Andrés y esta ligado a los requerimientos que los centros educativos hacen a las madres, por ejemplo llevar
comida preparada para todo el curso con ciertas especificaciones. La investigacion es parte del proyecto “Cuidar a los
nifios, emancipar a las mujeres”, expuesto en el Didlogo Politico sobre cuidado con corresponsabilidad, Santa Cruz, 25
de enero de 2012.
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sobre todo en dmbitos como la salud (UDAPE -UNICEF, 2009). Esto puede deber-
se a que ya tienen voz propia y cierta autonomia para desplazarse por las ciudades
y comunidades y auto-gestionarse para cubrir sus necesidades. Sin embargo, el
grafico No 2 muestra la evolucién de la cobertura de la educacion secundaria,
apreciandose que todavia hay una importante deuda con nifios, nifias y adolescen-
tes en esta materia y que la tendencia de una leve brecha de género a favor de los
varones se ha revertido. No obstante, a nivel local, en gran parte de los municipios
del altiplano, especialmente las adolescentes sufren de perjuicio laboral. El costo
de oportunidad de asistir a la escuela es mds alto para ellas, pues deben combinar
trabajos pagados y no remunerados, que sumados a los costos indirectos de la edu-
cacion, hacen que muchas familias opten por “turnar” a sus hijos para la asistencia
a la escuela, privilegiando a los varones (UDAPE -UNICEEF, 2009).

Grafico 2. Coberura neta de la educacion publica,
nivel secundario, por sexo. Afios 2000 a 2008
(en porcentajes)
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Fuente: Elaboracién propia con base en INE y Ministerio de Educacién. Sistema de Informacién Educativa
http://www.ine.gob.bofindice/EstadisticaSocial.aspx?codigo=30202 visitada el 13.02.12

En la adolescencia ya se ven mds nitidamente las desigualdades y diferencias
de género, que remiten a problemadticas y necesidades especificas para hombres y
mujeres. Asi el embarazo termina siendo un problema de las adolescentes que ven
interferida su escolaridad, que experimentan la vivencia temprana de la maternidad
y de las obligaciones que conlleva. Si a estas alturas de la vida la identidad de género
ya estd formada, se refuerza y los roles se delinean con claridad. Por lo mismo, cuan-
do las adolescentes ingresan al trabajo remunerado lo suelen hacer en ocupaciones
afines a los trabajos de cuidado y domésticos. También se ven expuestas a formas de
violencia de género tanto en los espacios publicos como privados.
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Los adolescentes varones, en cambio, se ven compelidos en muchas ocasio-
nes a iniciarse en el trabajo remunerado o continuar en éste, sea para cumplir con
un temprano rol de proveedor de su familia de origen o de nuevas familias gene-
radas por la paternidad temprana, o sea para solventar sus propias necesidades de
subsistencia. Todo ello, una vez més, en una expresion de los mandatos del sistema
de género, en sociedades en que el trabajo brinda prestigio social a los hombres.
Estos mandatos también van determinando una imagen de hombria ligada a la
agresividad que se expresa en riesgos para la seguridad de los adolescentes en los
espacios publicos y en ocasiones en violencia. El modelo de masculinidad hege-
monica va significando exigencias para los adolescentes, aunque también los va
sefialando como detentadores de poder frente a las mujeres.

Como se aprecia en el promedio nacional, uno de cada cinco nifios y nifias
de entre 6 y 13 afios trabajaba en el pais en el 2005, a pesar de que la edad legal
para trabajar con remuneracién es a partir de los 14 afios''. Por su parte, destaca
que el trabajo de los adolescentes entre 14 y 18 afios es cinco puntos porcentuales
mads alto en el caso de los varones. La contracara de esto es la mayor dedicacion de
las adolescentes al trabajo no remunerado en el hogar.

Grafico N° 3. Poblacién ocupada por tramo de edad,
sexo, area de residencia y pertenencia étnica. Ao 2005
(En porcentaje)
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En este gréfico la “niflez” corresponde al tramo entre 6 y 13 afios, pues asi es considerada por la Encuesta de Hogares,
mientras que la adolescencia comprende el tramo entre 14 y 18 afios.

Fuente: UDAPE con base en la Encuesta de Hogares del afio 2005 en UDAPE-UNICEF (2009) Bolivia. Derechos e igualdad
de género en la nifiez y la adolescencia. Indice de Desarrollo Municipal de la Infancia, la Nifiez y la Adolescencia, La Paz

11 La edad establecida en la Convencién 138 de la OIT es de 13 afios, tratandose de trabajo ligero y 16 de trabajo en
condiciones normales no perjudiciales para la salud y 18 para los trabajos peligrosos.
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El trabajo no remunerado se mide a través de las Encuestas de Uso de Tiem-
po. Lamentablemente, la tnica evidencia a escala nacional corresponde a la En-
cuesta de Hogares del ano 2001, que incorporé un par de preguntas sobre el uso
de tiempo. Con estos datos se aprecia que al igual que sucede en la adultez, en la
nifiez y adolescencia la carga total de trabajo (remunerado més no remunerado) es
mayor para las mujeres (Zapata, 2007).

Segtn estimaciones de UDAPE (2009) con base en la Encuesta de Hogares
del afio 2005, los nifios, nifias y adolescentes trabajadores tienen una menor pro-
babilidad de recibir educacién que aquellos que no trabajan. Como se aprecia en el
siguiente grafico, la brecha alcanza a los dos afos de educacion en el caso de los
adolescentes de 17 afios.

Grafico N° 4. Anos de educaciéon promedio adquiridos
por la niflez y adolescencia segtin condicion de actividad (2005)
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Fuente: UDAPE con base en la Encuesta de Hogares del afio 2005 en UDAPE-UNICEF (2009) Bolivia. Derechos e igualdad
de género en la nifiez y la adolescencia. indice de Desarrollo Municipal de la Infancia, la Nifiez y la Adolescencia, La Paz,
Ministerio de Planificacién del Desarrollo UDAPE-UNICEF

Las estimaciones también muestran que entre la poblacién entre 7 y 17 afios
no matriculada, un 28,3 % asegurdé que la razén de su falta de incorporacién al
sitema educativo era el trabajo, mientras que para un 24,2% era la falta de dinero.
La informacién no es completamente clara respecto si se refiere a falta de dinero
para pagar los estudios o falta de dinero que obliga a trabajar y por tanto impide
matricularse. Por lo mismo, las razones de “trabajo” y “falta de dinero”, deben
leerse complementariamente. El siguiente cuadro muestra las diferencias de géne-
ro entre las razones, evidenciando que la falta de dinero es mads relevante para los
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nifios y adolescentes, mientras que las labores del hogar y el embarazo lo son para
las mujeres.

Se aprecia entonces que la falta de matriculacién escolar estd relacionada
directamente con la temprana vivencia de los roles de género, pues desde la nifiez
los varones deben ser proveedores y las mujeres encargarse de las labores del ho-
gar e incluso ser madres.

Con cifras un poco mds actuales, se puede apreciar que tanto las tasas de
abandono como de promocidn en secundaria presentan importantes desafios, a la
vez se observa que no han mejorado sustancialmente los dltimos afios. Asimismo,
hacen presumir el mayor efecto del trabajo remunerado sobre la desercién escolar
en los nifios y adolescentes que en las nifias.

Grafico N°5. Tasa de abandon en la educacién publica secundaria,
afnos 2000 a 2008 (en porcentaje)
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Grafico N°5. Tasa de promocidn en la educacion publica,
nivel secundario, por sexo. Afios 2000 a 2008...
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Fuente: Elaboracién propia con base en INE y Ministerio de Educacién- Sistema de Informacién Educativa http://www.ine.
gob.bofindice/EstadisticaSocial.aspx?codigo=30202 visitada el 13.02.12 En estos afos la secundaria correspondia a los
cuatro dltimos afios del ciclo escolar
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Las estadisticas disponibles del INE y el Ministerio de Educacién no per-
miten desagregar estas cifras por dreas urbanas y rurales, por pertenencia étnica o
por tipo de educacion (publica o privada), pero un procesamiento de la encuesta de
hogares de 2007 (hecho por CEPAL) revela importantes diferencias por sexo y por
area de residencia. Asi, desde esta perspectiva, las nifias de las dreas rurales son las
mads desfavorecidas, observandose brechas bastante pronunciadas.

Cuadro N° 2. Desercién escolar en secundaria, por sexo
y area de residencia. Afio 2007
Adolescentes que culminaron la primaria y deberian estar en secundaria
(En porcentajes)=

Nacional Urbano Rural
Hombre 5.13 4.88 5.63
Mujer 5.74 3.74 10.36
Total 5.42 4.32 7.81

Fuente: CEPAL, Division de Desarrollo Social en base a la Encuesta de Hogares de 2007

Al igual que en otros paises de América Latina, los nifios de mayor edad son
los que en mayor proporcién han abandonado la escuela, sobre todo en las dreas ru-
rales. Esto ocurre en circunstancias en que la educacion primaria no estd asociada
a mayores niveles de remuneracion en el mercado laboral, por lo que la conclusién
de la secundaria es esencial para que adolescentes y jévenes eventualmente supe-
ren la pobreza (CEPAL-UNICEEF, 2010).

Cabe destacar ademds que se requieren concretamente 12 afios de estudio
para que la probabilidad de caer en la pobreza sea menor que la del promedio de
la poblacién en Bolivia. De manera que la conclusién de la secundaria se presenta
como un piso para acceder a niveles minimos de bienestar, para romper la repro-
duccioén inter-generacional de la desigualdad y de la pobreza. Es decir, son 16 los
anos de estudio requeridos para tener mds ingresos laborales que el promedio.
Asi, la conclusion de la secundaria es una condicién para reducir los riesgos de las
personas de caer en una insercion laboral informal. Por cierto, esas probabilidades
disminuyen aun mds con la educacién terciaria y universitaria, como se aprecia en
el siguiente cuadro (CEPAL, 2010).

12 Nota: Este cuadro no es comparable con el Gréafico No 5, pues el primero se refiere a la educacién publica, mientras
este abarca tanto la publica como la privada, los datos provienen ademds de fuentes distintas, uno del SIE y otro de la
citada Encuesta. Ademas se aclara que en el afio 2007 el nivel primario incluia ocho afios de estudio, entre los 6 y los
13 afios de edad.



148 PARTE 3. Vias hacia el Vivir Bien I. Humanismo, género e infancia

Cuadro N° 3. Tasa de insercidn de los ocupados en el sector informal
segun nivel educativo alcanzado por tramo de edades. Ao 2007
(en porcentajes)

A A Baja Alta . _ L
Tramos de Primaria Primaria ; p Secundaria Terciaria Universitaria
. Secundaria | Secundaria . Total

edades incompleta | completa incompleta | incompleta completa | incompleta completa
15229
afios 89,7 88,3 84,8 81,4 66,7 38,9 7,6 70,0
30264 | g6 87,6 82,3 74,0 63,2 26,3 16,4 68,6
afos
oSy | 910 883 | 836 78,9 64,9 317 14,4 72

Fuente: CEPAL (2010) Panorama Social de América Latina y el Caribe 2010, Santiago de Chile, CEPAL, sobre la base de
tabulaciones especiales a la Encuesta de Hogares

Debe considerarse que la Constitucion establece que toda persona tiene
derecho a recibir educacion en todos los niveles (articulo 17),y que la educacion es
obligatoria hasta el bachillerato (articulo 81); es decir, hasta culminar la secundaria.

4. Desafios

Sino integramos activamente a las nuevas generaciones a la sociedad, o si se
lo hace bajo condiciones de asistencialismo o disciplinamiento, sin considerarlos
como sujetos de derechos, no hay vivir bien posible.

En el esfuerzo por la integracion y el ejercicio de derechos de nifios, nifias y
adolescentes, debemos considerar que durante la infancia y la nifiez se construyen
y naturalizan los roles diferenciados por género, y se desarrollan las relaciones que
marcardn el lugar que ellos y ellas tienen y tendran en la sociedad. Por lo tanto,
esto debe ser considerado al momento de disefiar politicas publicas que los tengan
como destinatarios.

Entre los desafios para estas politicas seflalamos una especial preocupacion
por la primera infancia y la adolescencia. En el primer caso, la mayor pobreza
relativa de estos nifios y nifias estd violentando sus derechos y minando sus posibi-
lidades futuras. Estd imposibilitando el vivir bien ahora y en el futuro.

La ausencia de cuidado y educacién tempranos e institucionalizados com-
plica el panorama, pues agudiza las desigualdades sociales como ya fue expuesto.
Ademads, deja el cuidado y la educacién como responsabilidad casi exclusiva de las
familias, es decir de las mujeres. El Estado debe también asumir su responsabili-
dad. Por ello, resulta apremiante aumentar la oferta educativa inicial para los dos
ciclos de nifios y nifias entre O a 5 afios. En este cometido, el rol de los municipios
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puede ser protagénico, tal como lo demuestran el proyecto “Cuidar a los nifios y
emancipar a las mujeres”, ejecutado en La Paz por el CIDES-UMSA, y la notable
ampliacién de cobertura y mejora de los centros infantiles en el municipio de La
Guardia en Santa Cruz.

Recogemos también la propuesta de asegurar el financiamiento para ins-
titucionalizar el cuidado y estimulacion de los menores de 6 afios, considerando
adicionalmente que en la mayoria de los centros infantiles se brinda alimentacién
a niflos y nifias, con lo cual se contribuye ademds a la nutricién infantil y al pre-
supuesto familiar. Complementariamente, es necesario incorporar la propuesta de
CEPAL, de instalar una transferencia en efectivo a las familias con nifios y nifias
de cero a cuatro anos (CEPAL, 2010).

Respecto de las y los adolescentes, resulta necesario replantearse el rol de
la escuela, més alld de los contenidos académicos y las metodologias; la escuela
debe ser un espacio de motivacién, debe atraer, generar confianza y realizacién
personal, satisfaccién en el estudiantado, posibilitar el vivir bien. De lo contrario
los y las adolescentes privilegiardn trabajar con remuneracion para tener tanto un
ingreso monetario para enfrentar las carencias y necesidades, como también una
fuente de prestigio social, pues sabemos que el empleo y el trabajo, aun en la ado-
lescencia, son vistos como dignificante, en nuestro pais. Asf, si ademads la escuela
se constituye en un espacio de confianza y realizacién, puede ser un dmbito de
deteccion y denuncia de problematicas como la violencia o la explotacién laboral
o de formacion e informacién para la prevencion del embarazo adolescente.

Para cerrar, reiteramos que el gran desafio pasa por replantearnos nuestras
prioridades como sociedad y como Estado. Sélo asi serd posible el vivir bien y el
ejercicio de derechos para nifos, nifias y adolescentes.
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El Vivir Bien y el derecho al cuidado

Fernanda Wanderley*

En el marco del conversatorio “Vivir Bien, Cultura y Desarrollo”, promovi-
do por el CIDES-UMSA y UNICEEF en el afio 2012, asumi el desafio de reflexionar
sobre los conceptos de Vivir Bien, género e infancia, para lo cual elegi el concepto
de cuidado desarrollado por las pensadoras feministas como eje articulador de los
derechos de las mujeres, los derechos de los nifios, nifias y adolescentes y el debate
sobre el Vivir Bien.

El concepto de Vivir Bien surgié desde experiencias reflexivas y movimien-
tos politicos muy diversos, constituyendo un campo nuevo y controversial. Mu-
chos autores plantean que la nocién ética del Vivir Bien surgié principalmente
o Unicamente de las cosmovisiones de pueblos originarios del mundo, mientras
otros autores argumentan que la nocion del Vivir Bien constituy6 el norte ético
de diversas corrientes de pensamiento critico humanista, marxista, ambientalista,
feministas e inclusive religioso. Me alineo a estos ultimos autores que resaltan
como diversas corrientes reflexivas buscaron alternativas de desarrollo y de trans-
formacion social, cultural y econdmica mas humanas, solidarias y equitativas. El
presente trabajo explora como el debate feminista sobre el cuidado contribuye y
dialoga con la discusion sobre el Vivir Bien.

Pese a las importantes divergencias al interior del debate sobre el Vivir Bien,
se puede identificar una base comtin que comparten los autores: la critica al con-
cepto economicista y reduccionista de desarrollo que marginaliza la equidad social
y la conservacién y respeto por el medio ambiente. De esta manera, y més alld
de las controversias, es posible ubicar un conjunto de valores que fundamenta el

* PhD en sociologia econémica por la Universidad de Columbia; docente investigadora del CIDES - UMSA
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concepto del Vivir Bien. Estos son los valores de equidad, justicia, solidaridad y
cooperacion.

Recuperando la propuesta de Ivonne Farah y Luciano Vasapollo (2011),
el Vivir Bien, Buen Vivir o Felicidad Publica son nociones éticas orientadas a la
construccidon de una alternativa de organizacién social fundada en una relacién
armonica y respetuosa entre los seres humanos y entre éstos y los otros seres vivos
que cohabitan la naturaleza. En sus palabras: “Lo que se trata, en definitiva, es de
impulsar modelos alternativos u ordenes sociales basados en justicia cultural, po-
litica, social y redistributiva o economica, capaces de evitar la concentracion de
los beneficios en muy pocos; y que admitan las exigencias de cuidado de la vida y
del ambiente” (Farah y Vasapollo, 2011: 17, énfasis propio). Segun esta propuesta,
la nocién del cuidado de la vida y del ambiente es central en este nuevo horizonte
ético que busca fundar un nuevo orden social que seria el del Vivir Bien.

En este marco discursivo, se puede plantear que el concepto de cuidado
incorpora la gestién y mantenimiento rutinario de la vida y la salud, a través de ac-
tividades de atencidn directa entre los seres humanos. Por lo tanto, esta nocién de
cuidado revaloriza los lazos de cooperacién y solidaridad entre los seres humanos
para dar vigencia a los derechos de proteccidn y bienestar de todos los miembros
de una sociedad. Es asi que el cuidado se eleva a un valor supremo ordenador de
las interacciones sociales y econdmicas en la bisqueda de la superacion de la crisis
ético-politica actual (Salazar, 2011).

Sin entrar en las diferentes aristas del rico debate sobre Vivir Bien, quisiera
enfatizar algunas interrogantes implicitas en el desafio de construccién de este
nuevo orden social mds humano, mds solidario, mds cooperativo y -por supues-
to- mds equitativo. Estas interrogantes tienen que ver con: ;cudles serian las de-
finiciones de politicas puiblicas concordantes con este nuevo paradigma?; ;como
rescatar la reciprocidad, la cooperacion y la equidad para el cuidado de la vida y la
satisfaccion de necesidades humanas y naturales superando las desigualdades hoy
presentes en nuestras sociedades?; ;qué tipo de politica piblica puede garantizar la
realizacion afectiva y espiritual de las personas en asociacidon familiar o colectiva
y en su entorno social amplio?

Estas preguntas encuentran gran afinidad con otras preguntas formuladas
por la reflexion feminista y los estudios de género. Es en esta afinidad de preocu-
paciones que ubico los importantes aportes de la reflexion feminista y los estudios
de género en el horizonte ético del Vivir Bien. Me concentraré en una de estas
contribuciones: el analisis de la crisis del tipo de organizacién social del cuidado
que no se funda sobre los principios de cooperacion, reciprocidad y equidad. La li-
teratura y la lucha feminista no s6lo exploraron las caracteristicas y causas de esta
crisis, sino también sus consecuencias en la reproduccién de la desigualdad entre
hombres y mujeres, y entre nifios y nifias.



El Vivir Bien y el derecho al cuidado 155

Antes de abordar el desarrollo de la reflexion feminista, quisiera plantear el
significado del concepto de cuidado que resulté de ese debate. En términos muy
concretos, el cuidado es un conjunto de interacciones humanas que incluyen ali-
mentar, educar, curar, criar, atender y proteger. Estas interacciones estan en el cen-
tro de la vida social y todos los seres humanos necesitan de cuidado. Sin embargo,
debido a su ciclo vital, algunos grupos necesitan mas cuidado que otros como es
el caso de los nifios, nifias, adolescentes, personas con discapacidad o enfermas, y
adultos mayores. Estos grupos necesitan atencién a tiempo integral para que pue-
dan desarrollar todo su potencial y tener una vida digna.

La contribucién feminista al problema del déficit de cuidado de la vida hu-
mana y de como superarlo para transitar al nuevo orden del Vivir Bien, tiene una
larga trayectoria. En un primer momento, las pensadoras feministas han visibiliza-
do las tendencias irreversibles de las transformaciones familiares, sociales y eco-
némicas que demandan nuevas formas de organizacién social del cuidado. Un pri-
mer grupo de estudios ha mostrado la salida de las mujeres de la esfera privada de
los hogares y su creciente incorporacién al mundo del trabajo y al mundo ptblico
mds general. Estos estudios visibilizaron la segregacion ocupacional, las brechas
de ingreso entre hombres y mujeres, y las practicas de discriminacién en el merca-
do de trabajo (Boserup, 1970; Beneria y Sen, 1982; Blau, y Faber, 1986; Beneria y
Roldan 1987; Arriagada, 1990; Anker y Hein, 1986; Garcia Fanelli, 1989; Lopez y
Molly, 1992; Borderias y Carrasco, 1994; Wanderley, 1995; Kabeer, 1998).

Ademds, estos estudios mostraron la estrecha relacién entre el trabajo remu-
nerado y el trabajo no remunerado en el hogar, y cémo la desigual distribucién del
trabajo entre hombres y mujeres en la familia constituia una de las principales barre-
ras a la participacién econémica y social de las mujeres en igualdad de condiciones.
En este momento, la reflexion feminista se centrd en la resistencia cultural y social
de los varones a compartir el trabajo de cuidado al interior de las familias, al mismo
tiempo que las mujeres asumian cada vez mas la responsabilidad de proveer recursos
econdmicos al hogar (Tilly y Scott, 1978; Benerias, 1982; Bielby y Baron, 1986 y
1992; Andersen, 1991, 2006 y 2011; Glass y Cameron, 1992; Borderias y Carrasco,
1994; Kallenberg 1998; Wanderley, 2003; Farah y Sdnchez, 2008).

Esta reflexion también aport6 evidencias sobre las transformaciones fami-
liares a partir de la pérdida de importancia relativa de la familia biparental, com-
puesta por un papd proveedor de ingresos y una mama disponible a tiempo com-
pleto para proveer cuidado en el hogar. La diversificacion de los tipos de familias
incluye el incremento de las familias monoparentales con jefatura femenina, de
las familias biparentales donde ambos cényuges comparten la responsabilidad de
proveer ingresos, y de las familias con orientaciones sexuales diversas (Paulson,
1996; Beck y Beck-Gernsheim, 1998; Alberdi, 1999; Jelin, 2000; INEGI, 2000;
Farah, 2002; Arraigada, 2004; Aguirre y Batthyany, 2007).
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Todas estas transformaciones sociales, econdmicas y familiares han agudi-
zado las tensiones entre la vida laboral y la vida familiar por la creciente dificultad
de las familias para conciliar la generacion de ingresos y el trabajo de cuidado; vy,
por lo tanto, para proveer cuidado a los miembros de sus familias que mas lo nece-
sitan. Las mujeres son las que viven mds intensamente este conflicto debido a las
relaciones de género todavia vigentes en nuestras sociedades. El mandato social y
cultural que les asigna la responsabilidad de cuidar a los miembros dependientes
del hogar al mismo tiempo que naturaliza el cuidado como un “no trabajo”, va en
contra ruta de las transformaciones socio-econdmicas y culturales manifiestas en
contextos de emancipacion de las mujeres. Frente a esta situacion de profundas
contradicciones, las modalidades de insercién laboral de las mujeres deben adap-
tarse o depender de las limitadas condiciones sociales que disponen para conciliar
las actividades de cuidado y las actividades generadoras de ingreso.

Bajo estas consideraciones, los estudios feministas plantean que las reali-
dades socio-laborales de hombres y mujeres estdn constituidas tanto por las acti-
vidades orientadas a generar ingreso como por las vinculadas con la reproduccién
de las familias. Ambas actividades constituyen igualmente trabajo al requerir des-
pliegue de esfuerzo fisico, emocional y psicolégico, ademas de disponibilidad de
tiempo para producir bienes y servicios necesarios para la sociedad. Es decir, el
concepto de trabajo desde esta perspectiva es amplio, y abarca tanto las activida-
des generadoras de ingreso como también aquellas que agregan valor en el ambito
de los hogares y comunidades. Aunque estas segundas actividades no generen un
ingreso monetario, son igualmente importantes para la reproduccién de las per-
sonas, las familias y la sociedad en general. Por lo tanto, una de las principales
contribuciones de esta literatura es posicionar las actividades no remuneradas que
se realizan dentro de los hogares y comunidades al mismo nivel conceptual de las
actividades remuneradas. Ello ha permitido comprender y explicar las desiguales
oportunidades que enfrentan hombres y mujeres para generar ingresos de cara a
lograr el bienestar propio y de sus familias'.

En este sentido, los estudios feministas han mostrado que la naturalizacion
del cuidado como inherente a la condiciéon femenina al interior de las familias y
las comunidades, sin cooperacién de la sociedad ni del Estado, es la base de la
desigualdad entre hombres y mujeres, entre las familias y entre los nifios, nifias
y adolescentes. Estos estudios aportaron abundante evidencia de que no todas las
familias pueden cuidar a sus hijos y familiares dependientes tal como lo desearian;
lo que se constituye en uno de los principales mecanismos de reproduccién de las
desigualdades socio-econdmicas entre generaciones. En este sentido, los estudios

1 Paramas detalle sobre esta discusidn sobre el concepto de trabajo y cémo la nocién ampliada de trabajo fue incorporada
a la nueva economia de la familia, consultar Wanderley, 1993.
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muestran que las familias de los estratos mds pudientes tienen alternativas para
conciliar la vida laboral y la vida familiar mediante, por ejemplo, la compra del
servicio de cuidado sea bajo la modalidad del servicio de la trabajadora del hogar
o de servicios de cuidado institucionalizado, como son los centros infantiles y
otros que implementan actividades extra-escolares. En contraste, la mayoria de
las familias, concentradas en los estratos menos favorecidos, no pueden comprar
estos servicios en el mercado y tampoco cuentan con servicios puiblicos u otros
accesibles de calidad para el cuidado de sus hijos e hijas, mientras estdn ocupadas
en actividades de generacién de ingreso u otras en la esfera publica.

En otras palabras, la organizacién del cuidado sin corresponsabilidad entre
familia, sociedad y Estado tiene resultados inequitativos a causa de la ausencia de
servicios publicos, accesibles y de calidad que apoyen a las familias mas pobres,
asegurando que estas puedan garantizar que sus hijos e hijas estén bien cuidado
mientras desarrollan sus actividades extra-familiares. Esta situacion obliga a estas
familias, y principalmente a las mujeres, a adaptarse al contexto social existente
a través de la “eleccion” de trabajos remunerados que les permitan estar con sus
nifios y nifias, o de trabajos de medio tiempo o a domicilio. Es decir, la ausencia
de servicios publicos de cuidado impone a las mujeres con responsabilidades fa-
miliares, restricciones en sus oportunidades laborales, y también limitaciones en
sus oportunidades de formacién o capacitacion, o participacion politica. En otras
palabras, en este tipo de sociedades no estdn dadas las condiciones para el ejercicio
del derecho al trabajo remunerado, a la educacién y a la participacién politica en
igualdad de condiciones (Gamundi y Levin, coord., 2007; Gutiérrez, coord., 2007;
Aguirre, 2007; OIT-PNUD, 2009; Wanderley, 2009b, Montafio y Calderén, 2010).

La tension entre cuidado y trabajo remunerado conduce, ademas, a que mu-
chas familias no tengan otra salida que delegar las responsabilidades de cuidado
a los propios nifios, nifias y adolescentes. Estos arreglos precarios de cuidado y
proteccién someten a la mayoria de los nifios, nifias y adolescentes a la mayor
exposicion de riesgos sicoldgicos, fisicos y emocionales -como son las actividades
delictivas y el consumo de drogas-, al ingreso temprano en el mercado laboral en
detrimento de la formacién educativa, a la inseguridad fisica y emocional como
la violencia sexual intra y extra-familiar. A ello se suman los problemas de salud
debido a su permanencia en espacios publicos inadecuados, como son los merca-
dos u otros espacios donde trabajan sus mamads o sus papas. Estos nifios también
estdn expuestos a las deficiencias nutricionales, de estimulos cognitivos, fisicos
y sociales que podrian brindar centros de atencion infantil o centros de activida-
des extra-escolares complementarios a la escuela, mientras sus progenitores estin
generando ingresos. Los centros profesionales y de calidad tienen la funcién de
brindar apoyo a las tareas escolares, actividades de deporte y arte asi como cubrir
las necesidades nutricionales y de seguimiento a la salud (Marco, 2007; Ministerio
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de Justicia, 2007; Pautassi y Zibecchi, 2010; Rico, 2011; Pautassi y Nieves, 2011;
Farah, 2012; Soares, 2012; UDAPE y UNICEF, 2004; UNESCO, 2005, 2008 y
2010; UNESCO y WCEECE, 2010).

Los problemas sociales como el embarazo adolescente y el abandono fami-
liar son también, en gran medida, resultados de arreglos precarios de cuidado y
proteccion. Es importante comprender que estos problemas podrian ser prevenidos
con una reorganizacion social del cuidado con corresponsabilidad entre Estado,
sociedad y familia, a través de politicas que apoyen a las familias para que pue-
dan conciliar las actividades de cuidado y la generacién de ingresos. Por lo tanto,
estamos frente a un problema publico que afecta a las familias principalmente de
estratos socio-econdémicos menos favorecidos. Toda esta realidad, analizada y do-
cumentada por las feministas y los estudios de género, nos lleva a comprender el
circulo vicioso a través del cual se reproduce la desigualdad y la pobreza de una
generacion a otra.

En la discusion académica y politica se cuestiona el supuesto cultural y so-
cial de que las familias/comunidades (Iéase mujeres) deben ser las tnicas respon-
sables de proveer cuidado para la sostenibilidad de la vida y, en consecuencia, para
el Vivir Bien. Por lo tanto, las cuestiones concretas que plantean las feministas y
los estudios de género son: ;Quiénes deben responsabilizarse de la provision del
cuidado a las personas dependientes, especialmente nifios, niflas y adolescentes,
frente a los cambios que estdn viviendo las familias, las sociedades y los mercados
laborales?, ;como organizar el cuidado para que no existan vacios o desigualdades
de resguardo y proteccion de los y las ciudadanas? y ;cémo distribuir las responsa-
bilidades y el trabajo de cuidado en la sociedad para que no genere desigualdades
de género y generacionales?

La respuesta de esta reflexion es contundente: la responsabilidad del cuida-
do debe ser compartida entre el Estado, la sociedad y las familias. Esto es, las fa-
milias y las comunidades seguiran siendo el nicleo primario del cuidado, pero este
ntcleo primario debe contar con las condiciones y apoyos de servicios publicos o
publicos-privados accesibles y de calidad para llevar a cabo el trabajo de cuidado
y proteccidn a los nifios, nifias y adolescentes. De esta manera es posible garantizar
que todos los ciudadanos y ciudadanas ejerzan su derecho al cuidado y proteccion
al margen de su condicidn socio-econémica y de sus posibilidades de compra de
estos servicios en el mercado (Farah, Salazar, Sostres y Wanderley, 2012).

Toda la reflexion precedente fundamenta el concepto del cuidado como un
derecho social que debe ser reconocido, nombrado y explicitado para que podamos
transformar las condiciones institucionales y sociales actualmente vigentes de cara
al efectivo ejercicio de los derechos humanos y ciudadanos ya establecidos -los
derechos a la educacion, a la salud, a la nutricion, al trabajo, a la igualdad, a la pro-
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teccién e integridad fisica, emocional y psicolégica-. Por lo tanto, es necesario ir
mds alld de politicas sociales segmentadas y avanzar en la coordinacion de las po-
liticas para enfrentar integralmente los problemas de pobreza y desigualdad social.
La literatura disponible identifica tres dimensiones del cuidado como derecho:

* Derecho a recibir cuidado, que dependiendo del ciclo de vida de las per-
sonas, requiere atencion intensiva, ayuda, estimulacion, desarrollo de ca-
pacidades y competencias en igualdad de condiciones.

* Derecho a cuidar, relacionado a la disposicién de tiempo y condiciones
para conciliar la atencién a los familiares que lo requieren con las activida-
des de formacién, generacion de ingresos y participacion politica y social.
Por lo tanto, el derecho a cuidar depende de la redistribucion de las respon-
sabilidades de cuidado tanto al interior de las familias como de la sociedad
con la participacion activa del Estado en la oferta de servicios para los ni-
fos en edad pre-escolar, y de servicios extra-escolares que complementen
la escuela para niflos, nifias y adolescentes.

* Derechos laborales de las cuidadoras remuneradas que incluyen los de-
rechos de educadoras, parvularias, asistentes y otras que estan empleadas
en actividades de cuidado en espacios institucionalizados y de las traba-
jadoras asalariadas del hogar en el dmbito de las familias. Esta tercera di-
mension requiere la superacion de la vision asistencialista de los servicios
de cuidado para avanzar el concepto de cuidado como trabajo profesional
que depende de conocimientos y disponibilidad emocional y fisica y, por
lo tanto, de un trabajo valorado social y econdmicamente y protegido por
la normativa laboral.

Como podemos ver, el concepto de cuidado articula los derechos de la in-
fancia y los derechos de las mujeres en la fundamentacién de la necesidad de
replantear las politicas de bienestar social sobre los valores éticos del Vivir Bien:
la solidaridad, la justicia, la cooperacién y la equidad. La nocién de solidaridad
reconoce tempranamente el importante papel del Estado como proveedor de bien-
estar social a todos ciudadanos y ciudadanas. Nocidn que resurge como valor cen-
tral en la constitucién de nuevos 6rdenes sociales que garanticen una coexistencia
horizontal y equitativa entre los seres humanos y entre estos y la naturaleza. Por lo
tanto, para superar las injusticias que pesan sobre las mujeres y la infancia en las
sociedades que organizan el cuidado y la proteccion sin cooperacién entre Estado,
sociedad, mercado y familia, se requiere la reconfiguracion del sistema de bienes-
tar social que articule los valores de solidaridad, justicia, equidad y cooperacién
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en el diseflo y gestion de las politicas ptblicas (Esping- Andersen, 2002 y 1993;
Arriagada, 2004 y 2007; Sunkel, 2006; Pautassi, 2007; Martinez, 2008; Wander-
ley, 2009; Orozco, 2010).

Aterrizando esta problemadtica en la sociedad boliviana, observamos que ya
se cuenta con una normativa que implicitamente reconoce el cuidado como dere-
cho, tanto a través de convenios internacionales firmados por Bolivia como tam-
bién en el marco legal. Podemos mencionar entre los primeros la Convencién de
Derechos del Nifio, Nifia y Adolescente (1990), la Convencién para la Eliminacién
de todas las Formas de Discriminacion contra la Mujer (1979) y el Convenio so-
bre el Trabajo Decente para todas las Trabajadoras y los Trabajadores Domésticos
(2012). El cuidado como derecho también esta reconocido en nuestra Constitucion
Politica del Estado de 2009, en el Cédigo del nifio, nifia y adolescente de 1999,
y en Ley General del Trabajo de 1938. De igual manera, el derecho al cuidado
estd contemplado en el Plan Nacional para la Igualdad de Oportunidades. Mujeres
construyendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien, aprobado en diciembre de 20082.

Pese a estos avances normativos, el cuidado en Bolivia sigue asociado con
la idea de que se trata de un problema privado de las familias y a su interior de
las mujeres. Por lo tanto, en nuestra sociedad la crisis de la organizacién del cui-
dado todavia no fue reconocida y, consecuentemente, no se ha elevado el cuidado
al estatus de problema ptblico que demanda una respuesta politica a través una
politica publica de corresponsabilidad social entre el Estado, sociedad y familia.
(Wanderley, 2003, 2009 y 2011; Gutiérrez, 2007; PMA, 2008; Salazar, Jiménez
y Wanderley, 2010; Marco Navarro, 2011). De esta manera, el gran desafio de
los paises comprometidos con un nuevo orden del Vivir Bien, como es el caso de
Bolivia desde 2006, radica precisamente en coémo traducir las bien intencionadas
declaraciones constitucionales y normativas en propuestas concretas y plausibles
de politica publica. De la misma manera, la discusiéon académica y politica sobre el
Vivir Bien enfrenta el desafio de avanzar en la conversion de los principios éticos
del Vivir Bien en un marco de politica ptiblica convergente y factible.

La discusion sobre el cuidado como derecho social contribuye a enfrentar
estos desafios con propuestas concretas de transformacién del sistema de bienes-
tar social, en el cual la redistribucidn de las responsabilidades del cuidado entre
instituciones publicas, privadas y familiares se constituya en un eje central para
superar las inequidades e injusticias sociales. La agenda politica para hacer del
cuidado un bien ptblico es amplia y exigente. En Bolivia se prioriza los siguientes
lineamientos:

2 Para un andlisis mas detallado sobre la legislacion vigente sobre los derechos de las mujeres y los derechos de los nifios
en Bolivia, consultar Farah, Salazar, Sostres y Wanderley, 2012.
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* Visibilizacién y valorizacién de las actividades de cuidado no remuneradas
y remuneradas al interior de las familias,

* Promocién de la democratizacion de las responsabilidades de cuidado en-
tre hombres y mujeres,

e Generacion de un sistema integrado de servicios de cuidado y proteccién
a la primera infancia (nifios menores a cinco afios) y servicios de cuidado
y proteccion complementarios a la escuela para nifios y adolescentes en
edad escolar. Estos servicios deben brindar alimentacion, atencién medica
y actividades extra-escolares,

* Implementacion de politicas orientadas a la conciliacidn entre responsabi-
lidades familiares y laborales de los y las trabajadoras, incluyendo la apli-
cacion del dispositivo legal de oferta obligatoria de servicios de cuidado
por parte de las empresas con mds de 50 trabajadores,

* Inversién en infraestructura social que reduzca la carga del trabajo domés-
tico y de cuidado no remunerado (agua potable, electricidad, sistema de
transporte publico), entre otros.

Quisiera enfatizar el eje referido a la creacién de un sistema publico inte-
grado de cuidado, que ofrezca un conjunto de servicios de apoyo a las familias
mediante la prestacion de atencidn y proteccion de calidad al grupo mayoritario
que necesita cuidado en Bolivia: los nifios, nifias y adolescentes. La solucién insti-
tucional con base en el principio de socializacion de las responsabilidades de cui-
dado es, sin duda, la politica mds eficaz para prevenir las consecuencias negativas
de soluciones inadecuadas e insuficientes de cuidado tanto para los grupos que
requieren de cuidado, especialmente los nifios y nifias de O a 4 afios, de 5 a 12 afios
y de 13 a 18 afios, como para los que brindan cuidado especialmente las mujeres.
De este modo, la coordinacion de los derechos de la infancia y los derechos de las
mujeres se convierte en el eje central de un nuevo modelo de bienestar social que
crea las condiciones para el ejercicio de los derechos de ser cuidado y de cuidar;
derechos que estdn en el centro de un nuevo orden del Vivir Bien (Farah, Salazar,
Sostres y Wanderley, 2012).

En términos mas especificos se pueden sefialar los siguientes principios para
la creacion de un sistema integrado de servicios de cuidado destinado a la primera
infancia (de O a 3 afios) y a la segunda infancia (de 4 a 18 afios). Para este segun-
do grupo, los centros deberian complementar la escuela en horarios alternos a
aquellos en los que nifiez y adolescencia asiste al sistema escolar regular. Ambos
deberén incluir la oferta de alimentacién, atencion de salud y actividades extracu-
rriculares, con base en la mayor coordinacién institucional posible en cada locali-
dad. Estos principios son:
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¢ Superacion del enfoque asistencialista y de caridad por el principio

de la solidaridad. La creacion de un sistema integrado de servicios de
cuidado desde el enfoque de derechos de los nifios y nifias, y del principio
de equidad de género implica la superacion del enfoque asistencial y de la
caridad que todavia estd vigente. Pagliccia (2011) cita al escritor Eduardo
Galeano para explicar la diferencia entre solidaridad y caridad: “a dife-
rencia de la solidaridad, que es horizontal y se ejerce de igual a igual, la
caridad se practica de arriba-abajo, humilla a quien la recibe y jamds altera
ni un poquito las relaciones de poder” (2011: 151). El principio de la soli-
daridad se traduce concretamente en la garantia de la calidad de los servi-
cios y la generacion de mecanismos de participacion y control por parte de
las familias en una légica de derechos y obligaciones tanto de los servicios
como de las familias.

Nicleo comin y diversidad cultural. Los servicios también deben estar
fundados sobre las caracteristicas territoriales, sociales y culturales del
pais. De esta manera se propone la generacion de principios comunes com-
binados con principios especificos alrededor de las concepciones culturales
de cuidado en los diversos tejidos sociales de nuestra sociedad.

Propuesta incremental sobre las redes sociales existentes. La construc-
cién del sistema integrado de servicios de cuidado se funda sobre una pro-
puesta de fortalecimiento de las redes de servicios publicos estatales y no
estatales existentes, en espacios locales especificos para, a partir de ello,
ampliar su cobertura, garantizando estdndares de calidad.

Calidad de los servicios con base en protocolos de atencion. La calidad
de los servicios es condicion fundamental para que este servicio se inscriba
en una logica de derechos. Ello requiere el establecimiento de protocolos
con requisitos minimos que deben cumplir los centros de cuidado infantil.

Focalizacion como medio para la universalizacion de los servicios. La
politica de cuidado desde el enfoque de derechos se funda sobre el prin-
cipio del acceso universal a los servicios, aunque en una primera etapa su
implementacion requiera de mecanismos de focalizacidn en los sectores
menos favorecidos. La superacion del enfoque asistencialista, la garantia
de sostenibilidad financiera y el aseguramiento y mantencion de la calidad
de los servicios de cuidado requieren que éstos no estén dirigidos tnica-
mente a las familias empobrecidas y que, mds bien, atraigan a la clase
media; dejando de ser “servicios pobres para pobres”. Por esta razén, la fo-
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calizacion debe ser bien entendida como medio para lograr la universalidad
de los servicios. Este enfoque establece la necesidad de definir los criterios
de focalizacién desde el conocimiento especifico de las necesidades locales
de cuidado y su proyeccion hacia la universalizacion.

¢ Cambios en la legislacion. La inclusion del cuidado como derecho ciuda-
dano que debe ser garantizado por el Estado, requiere de la revision de la
legislacion nacional en concordancia con las Convenciones Internaciona-
les ratificadas por Bolivia, con la Constitucién Politica del Estado, el C6-
digo del Nifio, Nifla y Adolescente, el Plan de Infancia, el Plan de Igualdad
de Oportunidades, la nueva Ley de la Educacion, y las diferentes leyes y
decretos relativos a la infancia, la familia y las mujeres, entre otras norma-
tivas departamentales y municipales, para definir:

- Las responsabilidades y jurisdicciones entre los entes ptiblicos por nivel
de gobierno (central, departamental y municipal en la normativa, super-
visién y provision de los servicios de cuidado).

- Los niveles de corresponsabilidad y coordinacién entre los diferentes
entes gubernamentales para la gestién de los servicios de proteccion y
cuidado integral a los nifios, nifias y adolescentes, en coordinaciéon con
los organismos sin fines de lucro, las empresas y otros actores sociales.

* Coordinacion entre diferentes prestadores de servicio. De igual manera,
la creacién del sistema de servicios de cuidado se fundamenta en la coordi-
nacién entre diferentes prestadores de servicios -organismos gubernamen-
tales, no gubernamentales, de la sociedad y entes privados- con base en las
realidades institucionales y sociales territoriales y seguin criterios minimos
de calidad enmarcados en la normativa comun.

Esta propuesta concreta de politica publica, gestada en el seno de la re-
flexion feminista y los estudios de género, se funda sobre los valores de solidari-
dad, justicia, cooperacion y equidad que busca la dignidad y el “buen convivir” de
las sociedades. Al elevar el cuidado a un derecho ciudadano, las feministas y los
estudios de género reivindican la cooperacion y la solidaridad de la sociedad con
las familias, y de hombres y mujeres al interior de las familias en la provisién de
cuidado y proteccion de las personas que lo necesitan. Enfatizan la importancia de
la democratizacion del cuidado y la proteccidn bajo un nuevo modelo de bienestar
social para lograr las transformaciones estructurales necesarias para la superacion
de las injusticias e inequidades intra-generacional y entre generaciones en un nue-
vo orden del Vivir Bien.
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La pobrezay el bienestar infantil
en la Etiopia rural

Laura Camfield y Keetie Roelen*

Introduccion

La pobreza en toda Etiopia estd disminuyendo, pero lo hace a ritmos dife-
rentes para grupos diferentes. En este contexto, ;cudl es la experiencia de los nifios
etiopes del drea rural y cémo la entienden ellos? Este ensayo responde en parte esta
pregunta utilizando para ello una base de datos cualitativos y cuantitativos origi-
nados en el estudio Young Lives (Vidas jovenes) que analiza la pobreza infantil en
cuatro paises en vias de desarrollo (www.younglives.org.uk/).

Las reducciones significativas en las tasas de pobreza en Etiopia, en los ulti-
mos 15 afios, reflejan las mejoras en las condiciones de vida en este pais, tal como
se puede ver en una variedad de diversos estudios. Un informe del gobierno etiope
sobre el avance hacia los Objetivos de Desarrollo del Milenio (ODM) hace refe-
rencia a una reduccién en las tasas de pobreza, desde el 49,5% en 1994/95 al 38,7%
en 2004/05, y a una disminucién estimada al 29,2% en 2009/10 (MoFED, 2010).
No obstante, contintian habiendo diferencias grandes y persistentes en la pobreza
entre diferentes dreas geograficas, entre grupos demogréficos y entre estaciones
(Dercon y Krishnan, 2000; Devereux y Sharp, 2003; Devereux y Sharp, 2006). La
relacion entre la pobreza econdmica y el bienestar infantil es compleja (Camfield,
2010; Roelen, 2010); del mismo modo, nuestros analisis de los datos del area rural
en Etiopia confirman los hallazgos de otros autores (por ejemplo Edmonds, 2009)
que seialan que un aumento en la riqueza no tiene una relacién directa ni lineal
con un aumento en el bienestar de los nifios (Camfield y Roelen, 2011).

* Investigadoras de la Universidad de East Anglia, y del Instituto de Estudios del Desarrollo sobre pobreza infantil y buen
vivir en Etiopia.
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En este ensayo utilizamos datos del estudio Young Lives sobre la infancia y
la pobreza infantil con el objetivo de mostrar las realidades ocultas de la pobreza
en la Etiopia rural y, especialmente, de la pobreza crénica en los nifios y sus fami-
lias. Para ello adoptamos un enfoque de métodos mixtos y utilizamos tres rondas
de datos cuantitativos y cualitativos para comprender mejor las vidas de una co-
horte de nifios y sus familias, incluyendo la propia comprensién que tienen los ni-
fos y los adultos de la pobreza; asi como también de sus experiencias al respecto’.
Los hallazgos confirman las evidencias sobre la existente pobreza de largo plazo
en Etiopia; pero, al mismo tiempo, generan una perspectiva mas matizada a partir
de lo valioso de estos métodos mixtos para analizar la pobreza crénica.

Revisién de literatura y marco conceptual
La pobreza en Etiopia

Etiopia es uno de los paises mds pobres y mas dependiente de los donantes
en Africa. Ocupé el lugar nimero 174 de 187 pafses en relacién con el Indice
de Desarrollo Humano de 2011 (HDR, 2011), a pesar de las mejoras importantes
que se lograron en las tres ultimas décadas. Entre ellas, la esperanza de vida ha
aumentado en 15,3 afios entre 1980 y 2011 (de 43,9 a 59,3 afios) y el producto per
capita (PPP$ 2005) practicamente se duplic6 entre 1985 y 2011 (HDR, 2011). En
lo especifico, se estima que las tasas de pobreza se han reducido en un 40% entre
principios de los afos 1990 y fines de la primera década del 2000 (MoFED, 2010).

Sin embargo, mucha gente sigue viviendo en circunstancias de significativa
vulnerabilidad que tiene un impacto negativo en su desarrollo humano. Ademas,
se aprecian grandes diferencias entre estaciones, espacios y grupos sociales. Varios
estudios han sefialado la importancia de la estacionalidad; por ejemplo, cuando la
lluvia y la pérdida de las cosechas ocasionan reducciones temporales en el con-
sumo afectando la seguridad alimentaria (Dercon y Krishnan, 2000; Devereux y
Sharp, 2003). Asimismo, la posibilidad de entrar y salir de la pobreza puede ser
muy diferente entre las regiones o comunidades. Devereux y Sharp (2006) afirman
que los niveles de indigencia y vulnerabilidad en Wollo han aumentado, mien-
tras que las cifras nacionales han reportado mejoras (ver Banco Mundial, 1999) y
se advierten diferencias a nivel comunitario (Dercon, 2006), segtin un estudio de
panel entre los hogares en seis pueblos, en los afios 1989-95. Por dltimo, las ex-
periencias diferenciadas en cuanto a la pobreza también persisten entre diferentes
grupos demograficos e incluso al interior de los hogares. Woldehanna et al. (2008)
encontraron que el porcentaje de niflos menores que viven en hogares de estrato de

1 Los datos presentados en este capitulo vienen de tres documentos anteriores: Camfield, 2010; Camfield y Roelen, 2011;
y Roelen y Camfield, 2012.
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escasa riqueza y pocos activos, bajé en todas las regiones de Etiopia, excepto en
Tigray, donde -por el contrario- ha aumentado el porcentaje de nifios con bajo peso
en la cohorte de mayor edad.

Hace ya mucho tiempo que se ha reconocido el beneficio de utilizar méto-
dos combinados, por cuanto permiten alternar no sélo los métodos sino también
los datos cuantitativos y cualitativos para captar mejor estas experiencias diversas
(Appleton y Booth, 2001). Esa combinacion permite no solamente una verificacién
y triangulacidn, sino -ademds- permite obtener una comprensiéon mas profunda y
detenida de las dindmicas y procesos subyacentes. En el estudio, hemos adoptado
un enfoque de integracion holistica (Shaffer et al, 2008) que recurre a multiples
métodos sin ninguna priorizacién de los mismos, a objeto de generar un ‘archivo
de casos’ contextualizado. Utilizamos estudios de caso de nifios individuales para
examinar la relacién compleja entre la pobreza y el bienestar. También recurrimos
a trabajos anteriores sobre el andlisis y comprensién de la pobreza en Etiopia,
que incluyen las Evaluaciones Participativas de la Pobreza de Rahmoto y Kidanu
(1999) y de Ellis y Woldehanna (2005), para escoger métodos que permitan explo-
rar la comprensién diferenciada de la pobreza entre los nifios y los adultos.

Datos y metodologia
Los datos de Young Lives

Young Lives es un estudio de la pobreza infantil en cuatro paises (Etiopia,
India, Perd y Vietnam) que recopila datos de panel, tanto cuantitativos como cua-
litativos, a lo largo de un periodo de 15 afios. Hasta ahora, se han analizado tres
rondas de datos cuantitativos y tres rondas de datos cualitativos; lo que ha hecho
posible que los investigadores sigan a las dos mismas cohortes de nifios a lo largo
de siete afios. En este trabajo, el andlisis se centra en la cohorte mayor. La primera
ronda de recopilacién de datos cuantitativos tuvo lugar en 2002, cuando los nifios
tenfan entre 7 a 8 afios. La segunda ronda de recojo de estos mismos datos tuvo lu-
gar en 2006, es decir, cuando estos nifios tenian ya entre 11 a 12 afios; y la tercera
ronda, en 2009, cuando ya estaban entre los 14 y 15 afios.

La muestra de Young Lives relativa a Etiopia cubre 20 sitios en las regiones
de base étnica de Amhara, Oromia, SNNP (Naciones, Nacionalidades y Pueblos
del Sur) y Tigray, y también en la capital Addis Abeba. Juntas, estas cinco regiones
representan diferentes caracteristicas geograficas, diferentes niveles de desarro-
llo, diferentes realidades urbanas/rurales y diferentes caracteristicas poblacionales
(Outes-Leon y Dercon, 2008). Trece de los sitios que se han clasificado como ru-
rales son los que constituyen la base de nuestro andlisis. En la tercera ronda habia
570 nifios en la muestra rural (ver Cuadro 1).
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Cuadro 1. Tamafio y composicion de la muestra
por cada ronda de la encuesta (En %)

R1 R2 R3
Nifos 52,1 51,9 52,5
Nifias 47,9 48,1 47,5
Ambhara 25,0 24,5 24,7
Oromia 24,9 24,7 24,6
SNNP 25,0 25,2 24,9
Tigray 25,0 25,7 25,8
Total (n) 599 584 570

Adicionalmente, se recopilaron datos cualitativos entre los nifios, en tres de
los 13 sitios rurales y durante los afios 2007, 2008 y 2009 (este trabajo fue parte
de un sub estudio sobre proteccién social, vulnerabilidad y movilidad social). El
Cuadro 2 suministra detalles completos sobre estos aspectos, con base en métodos
utilizados con los nifios y adultos que se describen en lo siguiente.

Cuadro 2. Descripcion de los datos cualitativos

Encuestados | Estudio/etapa | . En.foqu,e co I,a Enfo,q'ue Pueblos® | Regiones

investigacion/método analitico
Nifios de 13-14 | 2007y 2008 Lo que los participan- Creacién deuna | Leki, Amhara,
afios, n=20 (un | -trabajo tes perciben como vivir | taxonomia Tach- Oromia,
grupo focal por | de campo bien/mal para nifios Meret, Tigray
sitio, con cinco | cualitativo como ellos, las carac- Zeytuni
participantes) general teristicas de familias

pobres y no pobres;

cémo las familias se

convierten en pobres

0 no pobres (se utiliza

el ‘4rbol de la pobreza’

como una ayuda visual)
Nifios de 11-15 2008 - estudio | Laexactitudy Creacién deuna | Enkoy, Amhara,
afos, n=40 financiado relevancia percibidas taxonomia Lomi, Oromia,
(dos grupos por el IDRC de los criterios para la Weyn, Tigray,
focales por sobre el situacion de riqueza Gomen SNNP
sitio, con cinco | impacto de 0 pobreza en relacién
participantes) la proteccién | alainclusiénenel

social en los Programa de Seguridad
nifios Productiva (PSNP);°siy
cémo el PSNP apoya la
movilidad social
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dieron a los mismos
y cdmo el eventoyla
respuesta los afectaron

negativos-y la
forma en que
los hogares res-
ponden a ellos

Adultos, n=80 2008 - estudio | Laexactitud yrelevan- | Creaciéndeuna | Enkoy, Ambhara,
(cuatro grupos | financiado por | cia percibidas de los taxonomia Lomi, Oromia,
focales por el IDRCsobre | criterios para la situa- Weyn, Tigray,
sitio, con cinco | elimpactode | cidn de riqueza o po- Gomen SNNP
participantes) laproteccion | brezaenrelacion conla
social en los inclusién en el PSNP; si
nifios y cémo el PSNP apoya
la movilidad social
Adultos, n=28 2009 - sub La manera en que los Creacién de una | Leki, Ambhara,
(un grupo estudio sobre | hogares salen de la taxonomia Tach- Oromia,
focal por sitio, la proteccién | pobreza crénica, los Meret, Tigray
con siete social, la gastos a ser realizados Zeytuni,
participantes). | vulnerabilidad | primero, la manera en Buna
ylamovilidad | que afectan alos nifios
social en el hogar. Se les ha
pedido que identifi-
quen un umbral de
pobrezay que lo discu-
tan en relacién con los
criterios de admisidn al
y ‘graduacién’ del PSNP
Adultos, n=56 2009 - sub Historias de vida que Comparar los Leki, Amhara,
(32 hogares, estudio sobre | se enfocaneneventos | factoresqueson | Tach- Oromia,
dos personas la proteccién | claves de los tltimos percibidos como | Meret, Tigray
por hogar de social, la 14-15 afios, ver cémo los que apunta- Zeytuni,
ser posible). vulnerabilidad | los hogares respondie- | lanlaentradaa Buna
ylamovilidad | ronaesos eventos (por | ylasalidadela
social ej., los recursos a los pobreza, y situar
que tuvieron acceso)y | estos factores en
cémo tanto el evento las biograffas de
como su respuesta al los individuos y
mismo afectaron a los sus hogares
nifios en el hogar
Nifios, n=20 2009 - sub Enfoque doble a: i)sus | Lograrunen- Leki, Amhara,
(un nifio de estudio sobre | vidas cotidianas, inclui- | tendimiento Tach- Oromia,
14-15 afios por laproteccion | das sus experiencias de | mas profundo Meret, Tigray
hogar). social, la trabajo, y ii) los even- de las vidas Zeytuni,
vulnerabilidad | tos claves en su vida, de los nifios y Buna
ylamovilidad | coninformaciénsobre | los efectos de
social la forma en que ellos ambos shocks
y sus familias respon- —positivos y

a Todos los nombres son seudénimos.
b El programa PSNP, que fue introducido en 2005, tiene el fin de reducir la vulnerabilidad de los hogares, mejorar la
resiliencia a shocks, y reducir la dependencia de ayuda alimentaria. El programa tiene mas de 8 millones de participantes
y ofrece alimentos o efectivo a cambio de trabajo, tal como cavar zanjas; y ademas, presta ayuda directa a una pequefia
cantidad de hogares sin mano de obra adulta.
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Recopilacién de datos cualitativos

Los datos que se analizan en la siguiente seccion vienen de dos fuentes. En
primer lugar, de entrevistas grupales con personas adultas separadas en grupos
masculinos y femeninos, realizadas durante 2009 mientras se utilizaba la metodo-
logia de las ‘Etapas de Progreso’ de Krishna (2007), para captar la manera en que
la gente reflexiona y comprende las rutas que siguieron los hogares para salir de la
pobreza, y los umbrales que separan a los pobres de los no pobres (ver el ejemplo
de Uganda en la fig. 1 y citas de los grupos focales en el cuadro 3 en el apéndice).

El método de las Etapas de Progreso de Krishna fue desarrollado en Ra-
jasthan y, luego, fue aplicado en Gujarat y Andhra Pradesh, Kenia, Uganda, Perd
y Carolina del Norte. El método se desarrolla con base en actividades grupales es-
tructuradas para generar criterios que luego se utilizan para clasificar a los hogares
y hacer seguimiento de ellos en el tiempo. Después se crea un pseudo panel soli-
citando a los grupos de la comunidad que clasifiquen a los hogares considerando
su situacion actual y su situacion de hace 25 afios atrds. Esta actividad en grupo se
complementa con las historias de los hogares, poniendo énfasis en el por qué algu-
nos hogares progresan mientras que otros, mds bien, retroceden. A pesar de que el
método de Krishna se utiliza como el principal marco de trabajo, en este estudio no
fue aplicado en sentido estricto porque, como se describe mds adelante, se recogid
s6lo una parte de la informacidn cualitativa que apuntala las Etapas de Progreso,
del mismo modo que solamente se seleccioné parte de los indicadores apropiados
segtn el método de Krishna. Estos estaban referidos a la pregunta explicita a los
encuestados sobre los pasos progresivos de transito desde la pobreza extrema a la
pobreza, y de ésta hacia la situacién de no pobreza.

Figura 1
Stage 1 Obtain food for the family
Stage 2 Obtain some clothes for the family
Stage 3 Send children to primary school
Stage 4 Repair the existing shelter Poverty Cut-Off TPoor
Stage 5 Buy sheep or goat {Non-Poor
Stage 6 Buy smal piece of land
Stage 7 Buy a bicycle for transportation
Stage 8 Buy more land Prosperity Cut-Off TNon-Poor
Stage 9 Build a permanent house {Properous
Stage 10 ?at?r;t ;))foedri'zltr;g a small business of a few
Stage 11 Buy a car or build commercial property
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En segundo lugar, uno de los investigadores realizé dos actividades grupales
con nifios en 2007 y 2008; en ellas se les pidi6 a los nifios que piensen en y dibujen
‘una nifia o un nifio de su edad en la comunidad que tiene una vida buena o mala’.
La ‘vida buena’ incluia el vivir bien en un sentido tanto material como moral (ver
Crivello et al., 2009 para mds informacion sobre este método). En 2008 se les pidi6
que discutan en qué consiste la pobreza, por qué se considera pobre a la gente, y
cOmo esta situacion afecta sus vidas.

En la primera actividad, los nifios hicieron dibujos individualmente de nifios
que viven bien o que viven mal, y los fueron explicando al grupo. Ello, muchas
veces dio lugar a respuestas criticas o dificiles (por ejemplo, se produjeron debates
sobre el hecho de si un nifio de 12 afios era demasiado joven para mascar chaat,
un narcdtico suave). Luego se dio una discusion colectiva y se apuntaron las suge-
rencias de los nifios en un papeldgrafo dividido en la columna ‘una buena vida’ y
la columna ‘una mala vida’. Estas sugerencias pudieron ser facilmente convertidas
en ‘indicadores’, los que fueron clasificados por los participantes.

En la segunda actividad se utiliz6 como medio visual el ‘4rbol”’ de pobreza.
En esta actividad se pidi6 a los nifios que escriban o dibujen en tarjetas lo que con-
sideraban elementos que muestren las ‘raices’ (origenes) y las ‘frutas’ (efectos) de
la pobreza. Las actividades se realizaron de manera independiente con cinco nifios
y cinco nifias de 11 a 13 afios de edad, en cada uno de los sitios, utilizando para
ello algiin salén de reuniones o algiin espacio en las oficinas o instalaciones de la
administracién o gobierno local.

El trabajo de campo fue realizado entre septiembre y noviembre cuando
los nifios habian vuelto a la escuela; asimismo se programaron actividades alre-
dedor de la escuela y otras actividades. Del mismo modo, se presté mucha aten-
cién a la composicion del equipo de investigacién y la indole y programacion
de las actividades para que los encuestados se sientan a gusto con los investi-
gadores. Se obtuvo el consentimiento informado de los cuidadores al inicio del
proyecto; sin embargo, el equipo debié verificar regularmente la predisposicion
de los adultos y nifios participantes, haciéndoles recuerdo de que podian rechazar
o parar la actividad cuando quisieran. Este derecho fue ejercido en varias oca-
siones (Morrow, 2009).

Analisis de contenido

Recurrimos al andlisis de contenido para explorar los datos de las activida-
des grupales y los grupos focales con los nifios y los adultos a fin de lograr una
mejor comprension de la percepcién de los nifios y de los adultos en cuanto al
vivir bien o vivir mal, las caracteristicas de los nifilos pobres y sus hogares, y lo
que necesitan los hogares para salir de la pobreza. Para ello, utilizamos una forma
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simplificada del andlisis marco de Spencer y Ritchie (1994), que implica: i) la
lectura y relectura de las transcripciones, apuntando las ideas claves y los temas
recurrentes; ii) centrarse en los temas relacionados con las caracteristicas del bien-
estar y la pobreza; iii) identificar y mapear las partes de los datos que corresponden
a cada o cierto tema; y iv) fijarse en la naturaleza/frecuencia de éstos en la muestra.

Taxonomia de la pobreza infantil basada en métodos mixtos (ver también
Roelen y Camfield, 2012)

El siguiente paso en esta investigacion de multiples etapas, consistia en la
elaboracién de una taxonomia que permitiera clasificar a los nifios y los hogares
en que viven como pobres extremos, pobres, casi pobres y no pobres. Para ello se
utilizé el concepto de las ‘Etapas de Progreso’ de Krishna (2007), tal como fue des-
crito en la anterior seccion, con lo que se debia traducir la informacién cualitativa
disponible sobre lo que los nifios y adultos asocian con pobreza o bienestar en una
taxonomia que permite agrupar a los nifios y hogares sobre la base de los datos de
la encuesta cuantitativa. Los diferentes grupos representaron diferentes etapas de
progreso al salir de la pobreza, las que fueron consideradas en conjunto con los
datos de panel cuantitativos para ser traducidos en indicadores medibles. La taxo-
nomia clasifica a los niflos y sus hogares en cuatro categorias diferentes, a saber
pobres extremos, pobres, casi pobres y no pobres. Los indicadores individuales y
los umbrales de las diferentes categorias se presentan en el Cuadro 3.

Cuadro 3. Indicadores y umbrales para la taxonomia
basada en métodos mixtos

Categoria Indicador Umbral
Pobre Nifio Se considera que el nifio/hogar es
extremo desnutricién (puntajes, estaturay pobre extremo si no llega al umbral

peso)

En este momento no estd inscrito en
la escuela

Hogar

No tiene animales

No tiene tierras que se utilizan para
agricultura

Crédito no confiable (en una emer-
gencia se prestarfa de usureros)

en, al menos, dos de los indicadores
en esta categoria
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Pobre Nifio Se considera que el nifio/hogar es
Consume insuficientes alimentos pobre sino llega al umbral para, al
(menos de 3 comidas por dia) menos, dos de los indicadores en esta
categoria

O si vive en un hogar que no tiene
Ha trabajado para ganar dineroenel | animales de traccién o bueyes
ultimo afo

Hogar

No tiene animales de traccién/bueyes

Casi pobre Hogar Se considera que el nifio/hogar es casi
No es miembro de organizaciones pobre sino llega al umbral para al
que ofrecen capital politico o crédito | menos dos de estos indicadores

Ossillega alos umbrales de cualquier
No tiene un techo de calamina combinacién de, al menos ,dos indica-
dores en las categorias pobre extre-
mo, pobre y casi pobre

No tiene tierras, bajo riego

Estudios de caso

Por dltimo, utilizamos estudios de caso para analizar los procesos por los
que los hogares se vuelven y siguen siendo pobres. Se procedié mediante las his-
torias de ciertos hogares: ‘lo que en realidad pas6 en este caso especifico, como
resultado del contexto, la dependencia de la trayectoria, las acciones e interaccio-
nes de los protagonistas, y los mecanismos, y procesos que se dan asi como sus
consecuencias’ (Bevan, 2005:11). Se utilizaron estudios de caso para comprender
los hallazgos de la clasificacion de la pobreza en funcién a la taxonomia basada
en métodos mixtos, y los efectos de las transiciones en los niflos en hogares que
variaron su situacién en comparacion con el punto de partida (sobre todo los po-
bres extremos), y la direccion que siguieron a lo largo de las tres rondas de datos.
Se seleccionaron ocho estudios de caso en tres sitios diferentes (Leki, Tach Meret,
Semhal) para analizar los movimientos de entrada a y salida de la pobreza, sobre
la base de la taxonomia. Se incluyeron casos basados en entrevistas con nifios e
historias de vida con sus padres.

Hallazgos
Los principales indicadores de pobreza para nifios y adultos se derivaron del

andlisis de los datos de los grupos focales y las actividades en grupo. Ellos se pue-
den ver en el Cuadro 4. Para los adultos, los principales indicadores de la pobreza
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fueron (la falta de) alimentos, de ropa, animales/bueyes, y de acceso a tratamiento
médico. En orden aproximado de importancia, los alimentos y la ropa también
fueron las prioridades para los nifios. Podemos ver que hay traslapes importantes
entre los datos de los adultos y de los nifios, y que en los dos casos fue dificil ma-
pear estos indicadores especificos de cara al contexto analizado con base en los
datos cuantitativos; lo cual es importante para disefiar la taxonomia. Por ejemplo,
en vista de la importancia otorgada a la ropa para participar en la vida comunitaria
sin vergiienza, fue poco estimulante no poder captar esto o el acceso a tratamiento
médico, dado el papel de las enfermedades en los movimientos hacia la pobreza.

Cuadro 4. Comparacion de los indicadores de nifios y adultos

¢{Mapeado en relacion a datos

de los sitios

Aol Ninos cuantitativos?

Alimentos Alimentos V No se pudo captar nila
variedad ni la calidad

Ropa Ropa X

No fue mencionado por Apariencia X

los adultos

Mencionado en un tercio | Educacidn V No hay datos sobre el

de los sitios desempefio y los costos de
la escolarizacién en todas las
rondas

Mencionado en un tercio | Vivienda v

Tierra

Sélo lo mencionan
los nifios mas
grandes

V No se pudo captar nila
variedad ni la calidad

Bueyes, animales

Sélo lo mencionan
los nifos mas
grandes

Acceso a tratamiento
médico

No lo mencionan los
nifios

Los hallazgos del uso de la taxonomia descritos en el Cuadro 3 (en anexo),
respaldan la imagen de una reduccién general de la pobreza en la Etiopia rural.
El Cuadro 5, por su parte, muestra las proporciones de niflos que han seguido una
trayectoria ascendente, descendente o estable entre 2002 y 2009. De acuerdo con
las estimaciones, mds de la mitad de todos los nifios sintieron una mejora en sus



La pobrezay el bienestar infantil en la Etiopia rural 179

condiciones de vida. Mientras que la mitad de todos los nifios fueron identificados
como pobres en la ronda 1, ademéas de los nifios en situacion de extrema pobre-
za, esta proporcion bajé a menos de 20% en la tercera ronda. A grandes rasgos,
los hogares han seguido las etapas de progreso identificadas en la taxonomia, ya
que las estimaciones apuntan a un avance de la pobreza a la casi pobreza entre la
ronda 1 y laronda 2,y entre la ronda 2 y la ronda 3. Uno de cada tres nifios ya no
vivia en pobreza en la ronda 3, comparado con sélo uno de cada trece en la ronda
1. La mayoria de estos cambios pueden ser atribuidos a la creciente disponibili-
dad de animales de traccion en el hogar, y a las mejoras en las condiciones de la
vivienda, sobre todo en cuanto al techo.

Cuadro 5. % de nifios en diferentes grupos de pobreza

Categoria R1 R2 R3
Ultra pobres 7 8,6 8,4
Pobres 49,8 24 17,2
Casi pobres 35,6 55,5 41,8
No pobres 7,7 12 32,6
Total 100 100 100

Sin embargo, las tasas de extrema pobreza se han mantenido -en gran me-
dida- en un nivel estable, incluso con un aumento temporal en la ronda 2. Este
aumento temporal puede estar relacionado con la sequia a principios de 2006,
seguida por inundaciones repentinas, desbordes de rios y brotes de diarrea en la
segunda mitad del aflo. Es ampliamente conocida la nocién de un grupo persistente
y dificil de alcanzar conformado por pobres extremos y pobres crénicos (Moore et
al, 2008; Shepherd, 2011). Ello también fue constatado en Etiopia (Sharp, 2007)
y, confirmado con nuestros datos al utilizar matrices de transicion (Camfield y
Roelen, 2011), los que mostraron que ciertos grupos se encuentran atrapados en la
pobreza, y de manera desproporcionada los que viven en la regién remota y mon-
tafiosa de Tigray.

Ocho estudios de caso

Asimismo, fueron seleccionaron ocho estudios de caso de niflos para ex-
plorar de mejor manera las migraciones de los pobres y casi pobres en las dos
direcciones, a lo largo de las tres rondas de recopilacion de los datos cuantitativos
(2001/2 — 2009). Degife (nifio), Dibaba (nifio) y Naomi (nifia) son de un lugar casi
rural en Oromia, donde muchos hogares tienen acceso sea a tierras con riego o sea
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a trabajo en las granjas comerciales de verduras. Ninguno de estos tres nifios ha
avanzado mas alla del tercer grado en la escuela (a la edad de 15 afios deberian
estar en el grado 8 0 9): Degife y Dibaba han abandonado la escuela en repetidas
ocasiones para ayudar a sus padres, y Naomi estd enferma cronicamente.

Masresha (nifio), Legesse (nifio) y Gabra (nifia) son de otro lugar igualmen-
te casi rural pero disperso, en las afueras de una localidad pequefia. Legesse y
Masresha estdn en el 6to grado, pero estdn teniendo problemas debido a su carga
de trabajo fuera de la escuela. Gabra esta en el 8vo grado, a pesar de que tiene un
trabajo pagado de 45 horas a la semana, ademés de ayudar en la casa. Su padre
muri6 y ella estd muy consciente de la diferencia entre la vida que tiene ahora y la
vida que ella quiere para sus hijos cuando esté en “una mejor posicién econdémica’:
“Ahora, yo tengo zapatos de pldstico. Pero mis hijos quizds tengan zapatillas de
deporte y zapatos de cuero [...] Y mi ropa es como pueden ver [ropa tradicional
gastada], pero quizds mis hijos se vistan en seda y jeans”.

Finalmente, Ephrem (nifio) y Miniya (nifia) son de un lugar rural remoto en
Tigray, donde las principales actividades econdmicas son la ganaderia y trabajar
en el programa PSNP o en la fébrica de trituracién de piedras. Ephrem es el nifio
mads joven en su familia, asi que €l se encarga de los rebafios de animales y ayuda
en las actividades como ser la venta de piedras. No estd inscrito en la escuela.
Miniya es una huérfana que vive con su abuela y que recibe ayuda financiera
de una tia que vive en la ciudad capital regional. Esté en el 8vo grado y, ademds
de trabajar ocasionalmente durante las vacaciones escolares, sélo hace parte del
trabajo en el hogar.

En tres de los hogares hay una mujer como jefe de hogar (Miniya, Gabra y
Dibaba) y en uno de estos hogares la jefa del hogar es una persona de la tercera
edad (Miniya). Todos los nifios en la ronda 2 vivian en hogares que recibian apoyo
social en dinero efectivo y/o en especie o alimentos (trigo, aceite) que, o bien los
recibieron a cambio de trabajo (‘alimentos por trabajo’) o -en el caso de jefes de
hogar muy mayores o con discapacidad- los recibieron incondicionalmente como
‘apoyo directo’. Sin embargo, en la ronda 3, s6lo tres de cada ocho nifios fueron
inscritos en el programa PSNP. Es dificil vincular esta informacion a los resultados
respecto de la pobreza, por cuanto esto podria parecer una indicacién de condicio-
nes de vida mejoradas; es decir, que les fue tan bien a las familias que han podido
graduarse del programa (esto podria ser verdad para los hogares de Masresha,
Legesse y Ephrem que se encontraron en una trayectoria estable o hacia arriba).
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Cuadro 6. Indicadores que muestran cambios
en la taxonomia en las tres rondas

Nombre

sexo

Transicion

Situacion
en R1

Situacion
en R3

Indicador

Subiendo o estable

Masresha

nifo

Hacia arriba

Casi
pobre

No pobre

Hacia arriba: El hogar adquirid un
techo de calamina

Legesse

nifio

Hacia arriba

Pobre

No pobre

Hacia arriba: El hogar adquirid
animales de traccién

Degife

nino

Hacia arriba

Pobre

No pobre

Hacia arriba: El hogar adquirié
animales de traccién y un techo
de calamina, dejo de prestarse de
usureros

Ephrem

nino

Estable

No
pobre

No pobre

No hay cambio: El hogar perdié
su acceso a tierras bajo riego,

adquirié un techo de calamina

Bajando

Miniya

nina

Hacia abajo

No
pobre

Pobre

Hacia abajo: El hogar perdid su
ganado Hacia arriba: El hogar
tiene tierras para usar, pero
ahora estd en una situacién de
inseguridad alimentaria

Gabra

nina

Hacia abajo

Pobre

Pobre
extremo

Hacia arriba: Gabra dejo de
trabajar para ganar dinero, hay
seguridad alimentaria, el hogar
adquirié un techo de calamina
Hacia abajo: El hogar perdid su
ganado, Gabra de nuevo trabaja
para ganar dinero

Naomi

nifa

Hacia abajo

Pobre

Pobre
extremo

Hacia arriba: El hogar adquirié
animales de traccidn y tierras
bajo riego

Hacia abajo: El hogar se prestd
dinero de usureros, Naomi no
estd inscrita en la escuela

Dibaba

nino

Hacia abajo

No
pobre

Pobre

Hacia abajo: El hogar perdid sus
animales de traccién
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El Cuadro 6 muestra los cambios en los indicadores que subyacen en la cla-
sificacion de los nifios y sus familias de acuerdo con la taxonomia basada en mé-
todos mixtos en las diferentes rondas. Las familias de Masresha, Degife y Ephrem
reemplazaron el techo en su casa por un techo de calamina, y las familias de Leges-
se y Degife adquirieron animales de traccion. La pérdida de animales de traccion
y ganado también juega un papel importante en la movilidad hacia abajo o descen-
dente y (en parte) subyace la reduccion de la pobreza para Miniya y Dibaba. Los
datos cualitativos confirman la direccién del cambio en la taxonomia, y el cambio
en los indicadores individuales que apuntalan esos movimientos. Sin embargo,
los motivos que subyacen a estos cambios son mds complejos de lo que se puede
captar en una taxonomia simple. En la siguiente seccion, ponemos atencion en los
efectos de estos cambios en dos de los ocho nifios: Legesse y Gabra.

El hogar de Legesse es mds prospero segiin muchos de los varios criterios
que estamos utilizando para indicar que se estd saliendo de la pobreza. Por ejemplo,
han comprado animales de traccién (burros) para transportar piedras al mercado,
y han adquirido tierras bajo riego para producir verduras para su consumo propio.
No obstante, algunos de los cambios positivos en el hogar han sido en detrimento
de la salud y educacion de Legesse. En 2008, él decia que “a veces [mis padres] me
hicieron abandonar la escuela y otras veces que “estoy [demasiado] cansado para
estudiar. Es decir que el cargar piedras no es bueno ni para mi educacién ni para mi
salud porque las piedras me cortan [y] siento dolor de espalda”. Un afio después, €l
dijo que tenia malas notas porque “este diltimo afio, tenia una gran carga de trabajo.
Asi que no pude estudiar suficiente”. No obstante, él ha apreciado el hecho de que,
gracias a su trabajo, “puedo comer hasta llenarme”. Su familia no fue incluida en el
PSNP porque tiene “una vaca, un buey, tres ovejas, un burro y un caballo”, ademas
de tener tierras en aparceria que son propiedad de un aldeano anciano.

El hogar de Gabra -donde la jefa de hogar ha sido su madre desde que muri6
su padre en 2004- mostré algunas sefiales de mejora entre las rondas 1y 2. Esto es
asi porque se puso un techo de calamina en la casa, y porque la nifia de nuevo fue
a la escuela y empez6 a trabajar en la limpieza de judias blancas: “Sin el trabajo
no podria haber ido a la escuela porque hubiera tenido limitaciones financieras.
Ademas, ha mejorado nuestro nivel de vida desde que empecé a trabajar’. Pero
entre las rondas 2 y 3, el polvo que circula al limpiar judias blancas y la mala po-
sicién durante el trabajo, que le produce cansancio, empezaron a afectar su salud
y educacion: “Mi trabajo en la casa no afecta mi educacién. Pero mi empleo tiene
efectos en mi salud y mi educacién [porque] me quita tiempo para estudiar”. Habia
un tiempo en que la familia no podia trabajar porque no habfa oportunidades; sin
embargo, Gabra explicd que esto significaba que “no tenfamos tanto ingreso como
antes [...] asi que no habfia suficiente comida”. Al llegar a la tercera ronda, ella
estaba trabajando 45 horas por semana y no habfa asistido a la escuela durante 10
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dias por ganar el monto relativamente bajo de 40 ETB (ella trabaja con su madre y
hermana, y se les paga una tarifa base de destajo). No pueden tener acceso al PSNP
por el tamafio de sus tierras, incluso a pesar de que asignan la mayor parte de sus
tierras bajo contratos de aparceria.

Discusién y conclusiones

El andlisis de la comprension de la pobreza y el bienestar de parte de los
nifios y adultos, en general respalda los hallazgos de estudios anteriores en Etio-
pia, como son los de la mds reciente Evaluacion Participativa de la Pobreza (Ellis
y Woldehanna, 2005). No obstante, nuestros hallazgos muestran un énfasis mucho
mayor en las relaciones y en las actitudes y conductas que subyacen las relaciones.
Con respecto a la dindmica de la pobreza, vemos una disminucién en el porcentaje
de hogares pobres del 50% al 20% entre las rondas 1 y 3. Las trayectorias de la
mayoria de los hogares no fueron afectadas por la crisis econémica que tuvo lugar
ni por los aumentos en los precios de los alimentos, a pesar de que este resultado
podria ser un reflejo del relativo aislamiento de buena parte de la Etiopia rural, y de
su aislamiento de los mercados mundiales. Los cambios en las trayectorias de los
hogares siguieron las etapas de progreso descritas en Roelen y Camfield (2012).
No obstante, la extrema pobreza que afecta a casi uno de cada 10 hogares (8%) pa-
rece persistir con los escasos cambios, en el tiempo, del tamafio y la composicién
de este grupo. Las caracteristicas de este grupo son muy diferentes en relacién con
las caracteristicas de los transitoriamente pobres. Por ejemplo, en el caso de Gabra,
cuyo hogar es pobre extremo, hay una mujer como jefe de hogar, tierras que se han
asignado bajo arreglos de aparceria y toda la familia sobrevive con trabajo a des-
tajo. Degife, cuyo hogar es transitoriamente pobre, quizds s6lo tenga poca tierra,
pero ademds tiene cuatro hermano/as con acceso a educacion que probablemente
apoyaran al hogar en el futuro.

El andlisis de los resultados cuantitativos -en tdndem con los datos cualita-
tivos- muestra el impacto en los nifios de la duracion y de los momentos en que
se dan los episodios de pobreza. Por ejemplo, en 2009 Gabra, cuyo hogar vive
del trabajo a destajo (limpieza de judias blancas), parece estar deprimida por sus
experiencias: “cuando pienso profundamente y trato de resolver problemas [ma-
temadticos] dificiles, mi mente se enferma y a veces pierdo la conciencia [...]. Por
estar enferma, no he podido mejorar mis resultados escolares”. Degife y Naomi
han sufrido por los momentos en que sus hogares se han encontrado en situacién
de pobreza, lo que -en sus casos- ha retrasado el inicio de su escolarizacion y sig-
nificado posteriores abandonos ciclicos. Los datos cualitativos ademds permiten
una exploracién acerca de como los nifios entienden los cambios en sus hogares:
Legesse proporciona una buena descripcion del progreso de su hogar desde antes
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de la ronda 1 cuando eran “muy pobres [...] muy ocupados con trabajos dificiles
y duros”, entre las rondas 1 y 2 cuando todos “trabajaban muy duro para tener una
mejor vida”, y en la ronda 2 con menos trabajo, una mejor alimentaciéon y mas
tiempo para jugar.

Los datos dan ejemplos de los compromisos entre la prosperidad del hogar
y el bienestar de los nifios, sobre todo cuando sus activos se basan en ganado y por
ende involucran a los nifios en el pastoreo (tal como el caso de los hogares rela-
tivamente présperos de Ephrem y Degife). Esto genera una situacion contraria a
lo que se pensaria intuitivamente, pero probablemente bastante comun de un nifio
pobre en un hogar no pobre (lo opuesto puede darse en las dreas urbanas si ciertos
nifios reciben apoyo directamente de ONG locales). Mientras que los indicadores
cuantitativos pueden apuntar a una mejora en las condiciones de vida observables,
como ser la adquisicion de animales de traccion y tierras bajo riego, los datos
cualitativos matizan estas mejoras al sefialar los grandes sacrificios en cuanto a
la educacién y salud de los nifios. El andlisis ademds muestra un problema con
las medidas multidimensionales en que los hogares pueden tener una movilidad
ascendente (avanzar hacia arriba) en algunos aspectos, y hacia abajo en otros.

Por ultimo, la combinacion de los resultados cuantitativos con los datos cua-
litativos, incluidas las percepciones que tienen los nifios en cuanto a los cambios
en su situacién de vida, genera un panorama mads rico y mds diversificado de la
dindmica de la pobreza y las experiencias de los nifios en cuanto a una vida en po-
breza. A pesar de que la taxonomia incluye un indicador de la inscripcién escolar,
no capta el abandono, la regularidad en la asistencia y otros factores que afectan la
educacién como el cansancio, el tiempo para el estudio, y las dificultades para con-
centrarse a causa del impacto psicolégico de la pobreza cronica. Esta dimension
subjetiva vital rara vez puede ser captada por medio de encuestas, porque es dificil
medir la calidad de las experiencias de las personas. Los estudios cualitativos tam-
bién reconocen la indole de doble filo de muchos resultados, sobre todo cuando la
adquisicién de ganado aumenta la carga de trabajo de los nifios y hace que el hogar
ya no tenga acceso al PSNP.
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Cuadro 3. Ejemplo de datos de grupos focales que se utilizan para
alimentar la taxonomia y la seleccién de indicadores

Indicador

Importancia

Citas ilustrativas

¢Mapeado en
relacion a los datos
cuantitativos?

Alimentos (fre-
cuencia, canti-

Mencionado en
primer lugar en

“Comen sdlo salsa ‘shiro’, pero nosotros
comemos diferentes salsas todos los

v No pudo captar
nila variedad nila

dad, variedad, todos los sitios dias” (nifios, Aseb) calidad
calidad) “Llevan el pan casero como si no fuera

nada, y nuestros nifios los persiguen

para pedir un poco de pan” (hombres,

Tana)
Ropa Mencionado en “Se visten bien, entonces estan orgu- X Mencionado

primer o segun-
do lugar en casi
todos los sitios

llosos de compartir con la comunidad
en lugares publicos” (muijeres jefes de
hogar, Tana)

“Siempre compramos ropa nueva para
nuestros hijos parair al colegio, de lo
contrario se quejaran y su moral bajara”
(adultos varios, Negele)

séloenR2y3

Animales (aves Mencionado en “Los que son ricos ordefian la vaca, v
de corral, ovejas, | casitodos los tienen cabras y ovejas. Si, ha mejorado
cabras, ganado sitios, general- su vida” (mujeres, Tana)
vacuno) mente en tercer, “Un individuo puede comenzar por
cuarto o quinto comprar una cabra y después una oveja,
lugar luego un burro, luego un buey y asf ir
mejorando con una mula o un camello ”
(adultos varios, Semhal)
Bueyes Mencionado enla | “Siunindividuo compra un par de bue- v
mayoria delossi- | yes entonces se lo considera igual que
tios, generalmen- | otros ya que puede trabajar su propia
te como el umbral | tierra” (adultos varios, Leki)
entre pobreyno | “[Los bueyes son] un medio de vida ya
pobre que pueden ser compartidos y ayudan a
un hogar a no tener que rentarlos para
cultivar” (adultos varios, Tach Meret)
Tierra Mencionado en “Los criterios dan mas peso al tener v

la mayoria de los
sitios

tierra que bueyes. Esto es porque el
ganado se muere, pero la tierra no”
(hombres jefes de hogar, Tana)
“Nos estamos muriendo de hambre.
¢(Por qué? No tenemos tierra. Antes
arrendamos tierras, pero los precios
subieron y ya no lo podemos pagar”
(hombres, Negele)
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Acceso a trata-
miento médico

Mencionado en
la mayorfa de los
sitios

“La gente prefiere ir a las aguas sagradas
porque no tienen dinero para médicos y
medicamentos” (nifios, Aseb)

“Si los padres tienen efectivo no duda-
ran en llevar a sus hijos al hospital si se
enferman, pero si no tienen dinero las fa-
milias que tienen ganado estaran en una
mejor posicién porque podrian venderlo
para conseguir efectivo en una emergen-
cia” (nifios, Tana)

x Sélo se pregun-
td enrespuestaa
enfermedad grave
asi que el nimero
de encuestados
fue limitado

Trabajo diario

Mencionado en
por lo menos un
tercio de los sitios

“Es muy baja y estacional la demanda
de trabajo diario en nuestra comunidad,
[sdlo hay dinero] en las ciudades gran-
des como Addis Abeba, donde hay una
demanda constante de trabajadores”
(adultos varios, Galafi)

Riego

Mencionado en
por lo menos un
tercio de los sitios

“Con tierras bajo riego, el hogar puede
producir diferentes tipos de cultivos
como ser cebolla, tomates, etc. El in-
greso obtenido de la venta de verduras
ayuda a los propietarios a ampliar su
tierra bajo riego al arrendar tierras de los
pobres” (nifios, Leku)

Tener un techo
de calamina

Mencionado en
por lo menos un
tercio de los sitios

“Comen lo que quieren y tienen un
techo de calamina” (mujeres, Tana)

Desempefio en

Mencionado en

“El desempefio escolar de nuestros hijos

X Mencionado

la escuela por lo menos un estd mejorando [ahora tenemos mas s6lo en R3
tercio de los sitios | dinero]. Por ejemplo, mi hija llegd al ter-
cer lugar en su clase. Nuestros hijos son
recompensados por su trabajo” (adultos
varios, Galafi)
Uniformes Mencionado en “Sivan ala escuela sin sus uniformes, no | x Mencionado
y materiales por lo menos un podrdn entrar. Pierden clases por miedo | séloenR2y3
escolares tercio de los sitios | a que esto pase” (nifios, Negele)
Conexiones al Mencionado en “Los que no tienen nada, ni una gallina, v
gobierno por lo menos un mucho menos un buey, son excluidos
tercio de los sitios | [del PSNP...]. Las élites del gobierno y las
élites locales incluyen a sus familiares
hasta llenar el cupo” (hombres, Tana)
Nifios sin Mencionado en “Ser pobre es pensar en trabajar en la v
un empleo por lo menos un escuela, porque el trabajo diario es el
remunerado tercio de los sitios | trabajo de los pobres” (nifios, Leku)

Nota: Todos los grupos en Tigray mencionan el no tener que migrar y el tener una vivienda, pero esto no fue mencionado
en ninguna otra parte, lo que subraya la necesidad de ser sensible a las prioridades locales.




Reflexiones sobre Vivir Bien
y derechos humanos:
Un punto de vista practico

Ludwig Guendel*

Planteo del problema

Una de las caracteristicas mds importantes del mundo contempordneo es el
renacimiento de las culturas subalternas. Durante el siglo XX, la cultura occiden-
tal logré imponerse en el planeta, desdefando los aportes de culturas milenarias
a la configuracion politica y cientifica actual. En la etapa de mayor desarrollo
del capitalismo, la globalizacién trae con mucha fuerza la reivindicacién por el
reconocimiento de identidades y modos de vida diferentes a la cultura moderna.
Este proceso abre un interesante debate politico y conceptual, asociado a nociones
éticas y morales de la vida y formas de organizacién politico sociales que han per-
durado por siglos y que hoy constituyen importantes aportes a la humanidad. Este
aporte es particularmente valioso en momentos en que se reconoce que el mundo
dominado por la cultura occidental vive una crisis social y ambiental que adquiere
claras manifestaciones de ser una crisis civilizatoria. Asimismo, este debate esta
asociado al resurgimiento de los derechos humanos, como paradigma que propone
recuperar al sujeto (individual y colectivo) para abordar muchos de los desafios
que enfrenta actualmente la humanidad.

En contraste con lo que ocurria durante la Guerra Fria, hoy los derechos
humanos han dejado de concebirse como parte de un exclusivo debate ideoldgico
dirigido a mostrar la superioridad politica y moral de Occidente y se presentan
como un espacio para discutir la centralidad del sujeto (ciudadania, pueblo), en el
marco de los limites y alcances de la relacion entre igualdad, libertad, solidaridad

* Representante adjunto de UNICEF-Bolivia, doctor en Sociologia, Universidad Libre de Berlin Este articulo es estrictamente
personal y no representa las ideas de UNICEF.
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y el desarrollo, de la mundializacion del capitalismo y la globalizacién en todos
los 4ambitos de la vida social.

La globalizacién no debe entenderse solamente como una profundizacion
del mercado capitalista, pues también ha abierto un espacio para que los pueblos
puedan levantar su voz; para la interaccidn y el reconocimiento de todas las cul-
turas. Asi, ha contribuido a que el debate sobre el desarrollo humano incorpore
una nueva dimensién ética y moral del ser humano que postula la urgencia de
una convivencia en paz, generando acuerdos bdsicos entre las naciones que han
cristalizado por medio de un amplio espectro de instrumentos juridicos (derechos
humanos) aprobados en las Naciones Unidas por representantes de las mds diver-
sas culturas y tradiciones politicas. Con todo esto se construyen nuevos conceptos
de “lo social”.

La aplicacién de tales instrumentos ha llevado a procesos de ratificacion y
restructuracion institucional, asi como al impulso de politicas sociales y culturales
dirigidas a lograr transformaciones morales entre la gente. La adopcion de princi-
pios, leyes y acuerdos programdticos muestran que el desarrollo de “un equilibrio
reflexivo” en el mundo, es posible. Asi también que la institucionalidad es el cami-
no més idéneo para lograr la cristalizacién de esos acuerdos bdsicos a nivel mun-
dial y local, para reducir la distancia entre este enfoque normativo y la realidad
social. Se han creado, incluso, mecanismos globales de vigilancia y exigibilidad de
este proceso, que es evaluado y alentado permanentemente.

Si bien este promisorio avance pareciera garantizar un mundo basado en el
reconocimiento de los derechos, las amplias desigualdades y brechas existentes
expresadas en demandas sociales y politicas por mayor justicia social, sobre todo
en los paises pobres, muestran que ello es insuficiente. La irrupcién de indigenas,
feministas, ambientalistas, jovenes y oprimidos en general, reivindican formas de
democracia que trascienden sus aspectos procedimentales, destacando el caracter
sociolégico y politico de los derechos que acentia sus vinculos con las leyes so-
ciales y que, por consiguiente, se encuentran atravesados por el conflicto y/o el
antagonismo social. Es asi como los derechos humanos no solamente son normas
juridicas y morales sino, sobre todo, campos de lucha y de oposicidn entre intere-
ses e ideologias.

Hay que destacar que estos derechos no son nomolégicos sino que tienen
diferentes vertientes, las cuales obedecen a distintas aproximaciones a la realidad
social. Una es la del liberalismo, que se presenta como la tnica portadora de los
derechos humanos. Esta concibe el derecho asociado a individuos egocéntricos y
entiende la libertad simplemente como “no intervencién”. Otra es la de los apor-
tes socialistas para la cual los derechos estdn vinculados, sobre todo al principio
de igualdad: para lograr la igualdad en ocasiones hay que restringir la libertad de
otros, particularmente las elites, y esto plantea un amplio debate acerca del ejer-
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cicio y, sobre todo, del acceso al poder.’ El republicanismo es otra corriente que
procura compatibilizar ambas vertientes ampliando la esfera publica, sin embargo
ello tiene obvios limites cuando se topa con estructuras de poder vinculadas con el
control de la riqueza y de los mecanismos de influencia social y politica.

Todo esto estd en debate hoy en dia. La justicia, entendida como el acceso a
los derechos humanos, no puede alcanzarse si no hay, al mismo tiempo, una solida-
ridad expresada institucionalmente en una amplia politica social y productiva dis-
puesta a garantizar, como sefiala Sen, la capacidad para el ejercicio de la libertad a
través del acceso a bienes, recursos y talentos, a diferencia de las concepciones que
privilegian el crecimiento econémico y el efecto derrame para resolver el acceso a
la satisfaccion de las necesidades basicas. De este modo, la libertad dejé de ser un
principio deus ex machina que define al sujeto simplemente como individuo auto-
centrado, para transformarse en una funcién de la distribucién de la riqueza y del
acceso al poder politico y social de las mayorias. De modo que el mundo pareciera
llegar a un punto en el que comienza a replantearse seriamente el orden vigente.

Este debate reconoce que el sujeto no puede limitarse a expresiones occiden-
tales sino, aceptando el valor de las culturas milenarias y sus aportes, incorporando
los derechos colectivos de los pueblos indigenas a organizarse como milenaria-
mente lo han hecho, y a legitimar e incorporar saberes y conocimientos anteriores
al proyecto de modernidad. El sujeto de derechos, en consecuencia, no solamente
es un sujeto individual sino un sujeto que vive y se constituye en comunidad.
Como lo explica Bautista, el “Vivir Bien” constituye, en este sentido, el modo-de-
existir donde se retinen la identidad y el horizonte trascendental, que estructura
éticamente al sujeto como comunidad-de vida. (...) Su acceso a lo real, a crear
realidad o un mundo pleno de significacion, s6lo puede lograrse en tanto sujeto,
cuyo horizonte trascendental es el despliegue del Vivir Bien como “estructura de
vida” (Bautista, 2011: 98).

Los pueblos y mayorias culturalmente desconocidas emergen como una rea-
lidad politica que no solamente pone en el centro del debate su visién del mundo,
sino que conduce a que los derechos como los conocemos deban ser revisados a
la luz de la experiencia y la validez de éstas. Como afirma este mismo autor, se

1 Se ha oscilado, en efecto, entre los derechos a la libertad y los derechos a la igualdad. Uno de los aportes recientes del
moderno “enfoque de derechos” es el reconocimiento de que lo juridico no es una realidad exacta sino que expresa
relaciones de poder y que, en consecuencia, tales valores constituyen un sdlido matrimonio en el cual no es posible la
disociacion a no ser que se menoscabe uno u otro. De este modo, la libertad no es posible conseguirla sin una capacidad
asociada a la garantia de la igualdad, enterrando de esta manera esas concepciones egocéntricas e individualistas que limitan
el derecho a la capacidad de eleccidn de las preferencias en el mercado. Pero al mismo tiempo, reconocen que el colectivismo
tampoco puede negar la autonomia del sujeto en el dmbito social y politico, porque el poder social no se limita al mundo
formal. Existen poderes facticos que definen las relaciones de género, generacionales y culturales. Sin embargo, desvincular
estos poderes del poder politico y econémico puede llevar, también, a construir formas esquizofrénicas de visualizar el
mundo de hoy. No es posible realizar un cambio cultural si al mismo tiempo no hay recursos institucionales y econémicos
suficientes, pero ello choca con otro tipo de poderes facticos: el poder de quienes controlan las fuentes de riqueza.
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trata de un sujeto autoconsciente, un sujeto que en su constitucion es capaz de “...
saberse como sujeto” (Bautista, 2011: 95), en otras palabras de configurarse como
actor social.

El ejemplo de los pueblos indigenas, particularmente en los paises andinos,
es sintomadtico en este sentido, ya que no s6lo han demandado el reconocimiento
cultural sino que alcanzaron protagonismo social y politico, a tal punto que agre-
gan nuevos ingredientes a esta discusion asociados a nuevos conceptos y practicas
politicas y sociales ancestrales. A diferencia del pasado, estas iniciativas dejaron
de ser insinuaciones o propuestas marginales de las ONG, organizaciones sociales
o de la cooperacion internacional que apoyaban al movimiento indigena; ahora se
trata de decisiones de un Estado. Ello fuerza al mundo a un nuevo acuerdo cultu-
ral. En otras palabras, no se trata solamente de reconocer la lucha de estos pueblos
por una identidad, sino de que estas identidades ya estdn permeando a la sociedad.
Pero, al mismo tiempo, ese proceso de reconocimiento pone algunas de sus tradi-
ciones en discusion; ya que un rasgo de todo proceso identitario es precisamente
su cardcter intercultural, este es un proceso de generacion de intercambios y de-
bates que se dan desde una perspectiva critica y constructiva. En este sentido, el
resurgimiento de tales culturas traza una interesante paradoja: la critica a la cultura
occidental se orienta, como veremos posteriormente, al privilegio de la razén, sos-
layando las dimensiones espirituales y naturales de la vida. Pero, al mismo tiempo,
refuerza la idea de que “sin la razén” es imposible propiciar un acuerdo intercul-
tural que retrotraiga las concepciones ancestrales. La nocién de interculturalidad
se encuentra basada en ese doble movimiento. Cualquier esfuerzo por realizar un
cambio cultural que recoja la cultura subalterna como un referente organizacional
requiere de un esfuerzo racional expresado en una politica institucional y en una
légica comunicativa. Pero, en este caso, el intercambio no se da en condiciones
de igualdad (ain cuando los pueblos indigenas estén ocupando cargos en el poder
del Estado): interculturalidad se entiende como didlogo en condiciones en las que
todavia debe garantizarse la equidad cultural.

La nocién del “vivir bien” o “buen vivir”: tensiones y complejidades

La nocioén del “Vivir Bien” postulada en los paises andinos como una con-
cepcion del mundo social, espiritual y natural originario indigena, es un buen ejem-
plo de este dilema. Por un lado, se presenta como un horizonte ético y moral que
procura recuperar una concepcion subalterna y superar la visién individualista y
hedonista del capitalismo y exhibe la perspectiva transformista del socialismo; por
otro lado, es una contribucién implicita al esfuerzo nacional por forjar un desarro-
llo basado en la igualdad, equidad y el reconocimiento de los derechos humanos.
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En realidad, es un régimen basado en el modo de vida ancestral preserva-
do por algunas comunidades rurales indigenas originarias en regiones como los
Ayllus de Potosi en Bolivia, muy diferente al occidental-moderno, y que, como
ha explicado Huanacuni (2010:37-49) y Alb6 (2011:137-138), es compartido por
aymaras, quechuas, guaranis y todos los demas pueblos que habitan el continente,
desde el norte hasta el sur, en lo que ha sido llamado por el pueblo Cuna como
Abya Yala (América precolombina). Este region constituye, ademads, una vision
claramente iusnaturalista y agrarista (Medina, 2006: 62-67), cuyo elemento gene-
rador de la sociedad es el mito que sincretiza lo espiritual, lo natural y lo humano.

Esta concepcidn es presentada como el eje ideoldgico que gobierna el cam-
bio politico y social en estas naciones, acompaifiada de otras perspectivas también
presentes y de muy distinta fuente, (socialistas, desarrollistas, liberales y repu-
blicanas). Tal como lo ha reconocido Alberto Acosta, presidente de la Asamblea
Constituyente del Ecuador, “el Buen Vivir aparece como una categoria en la filo-
sofia de la vida de las sociedades indigenas ancestrales, que va perdiendo terreno
por efecto de las diversas practicas y mensajes de la modernidad occidental. Sin
embargo, sin llegar a una equivocada idealizacién del modo indigena, su aporte
nos invita a asumir otros “saberes” y otras posibilidades. La visién andina, empe-
ro, no es la tinica fuente de inspiracién para impulsar el Buen Vivir. Desde circu-
los de la cultura occidental se levantan cada vez mds voces que podrian estar en
sintonia con esta vision indigena y viceversa. (...) Ademads, el concepto del Buen
Vivir no sélo tiene un anclaje histérico en el mundo indigena, se sustenta también
en algunos principios filoséficos universales aristotélicos, marxistas, ecologistas,
feministas, cooperativistas, humanistas y otros” (Acosta, 2011: 191).

Este sincretismo cultural y politico queddé plasmado en las nuevas consti-
tuciones politicas del Ecuador y Bolivia, y en los nuevos marcos institucionales
y amplios debates académicos con contribuciones diversas. Hay en este proceso
innegables aspectos positivos, siendo uno de los mds destacables la transforma-
cién de una concepcidn ancestral en un principio €tico y moral de la nacion, que
vivia confinado en la cotidianidad de las comunidades indigenas originarias y que,
recientemente, ha comenzado a ser visibilizado y sistematizado por pensadores
indigenas, cientistas sociales y politicos en un proceso que pareciera no tener re-
torno. Otro es el camino institucional como via para dirimir confrontaciones socia-
les atravesadas estructuralmente por fracturas culturales que se remontan a varios
siglos atrds y que provocaron odiosas y evidentes yuxtaposiciones culturales. En
este caso, a diferencia de lo ocurrido en Centroamérica durante la crisis politica
de los afios 60 y 80, se ha vivido como una “revolucién pacifica”. Pese a esta
particularidad histérica, los regimenes politicos de estos paises andinos se deba-
ten entre un proyecto nacional-popular, nacional-estatal o de una radicalizacién,
como es la construccion de un Estado plurinacional (Mayorga, La Razén, 2012).
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Esto ha generado que la demanda de reconocimiento cultural se haya bosquejado
como el reconocimiento de un derecho que corresponde a quienes se adhieren a
esos valores y costumbres, y como una reinstitucionalizacion de la sociedad. Si
bien esta los incorpora de manera privilegiada, lo hace en convivencia con fuerzas
sociales y politicas portadoras de otros valores y enfoques, generdndose asi un
claro sincretismo cultural. Por otra parte, las posiciones mds ortodoxas de cardcter
indigenista proponen la refundacion de la sociedad en torno a los principios éticos
y morales que organizan los ayllus, entendidos como “células estatales” (Medina,
parafraseando a Albo, 2011: 51).

La emergencia de esta concepcion ancestral trae consigo tensiones y com-
plejidades conceptuales y morales muy interesantes, que deben ser articuladas en
un concepto intercultural capaz de lograr el reconocimiento y la integracion cultu-
ral de nociones modernas y ancestrales en una nueva idea de lo social y lo politico,
en procura de construir sociedades integradas y dispuestas a la convivencia social
y politica. Los pueblos indigenas, principalmente en Ecuador y Bolivia, proponen
la recuperacion de su proyecto civilizatorio y, eventualmente, lo plantean como
una contribucion a la crisis que vive la sociedad moderna capitalista.

No se trata, como se argumentd pdrrafos atrds, de una propuesta margi-
nal, sino de sujetos emergentes que hoy son capaces de determinar la historia y
de constituirse en una fuerza politica viable; y que, por primera vez, ejercen una
influencia real (desde adentro) en las politicas del Estado como para incidir de
manera efectiva en la concepcion ética y moral, y la direccién politica de estas
sociedades. Este hecho es trascendental si se constata una historia politica en la
que el indigena, a pesar de su importancia demografica y politica, siempre fue invi-
sibilizado o neutralizado por los discursos nacionalistas de las élites tradicionales.
Hoy, independientemente de las mediaciones, tiene una evidente presencia en los
espacios politicos, sociales y medidticos, y en el discurso y la préctica estatal. Un
ejemplo de ello es el contenido de la madre de las leyes: la Constitucidn Politica
del Estado, la cual reconoce el caricter plurinacional de estos paises. Como escribe
José Maria Tortosa, “la idea sumaj kawsay o suma gqamaiia, nace en la periferia
social de la periferia mundial y no contiene los elementos engafiosos del desarrollo
convencional. Ya no serd cuestion del “derecho al desarrollo” o del principio de-
sarrollista como guia de la actuacidn del Estado. Ahora se trata del Buen Vivir de
personas concretas en situaciones concretas, analizadas concretamente, y la idea
proviene del vocabulario de pueblos otrora totalmente marginados, excluidos de
la respetabilidad y cuya lengua era considerada inferior, inculta, incapaz del pen-
samiento abstracto, primitiva. Ahora su vocabulario entra en dos constituciones”.

En estas naciones, este discurso de los pueblos indigenas consigui6 transfor-
marse en un elemento articulador de las clases subalternas, conjugando la critica al
neoliberalismo y a las estructuras politicas oligdrquicas y excluyentes que surgieron
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desde la conquista espaiiola, con la critica abierta al proyecto de la modernidad occi-
dental. Es asi como, clases medias y altas e inclusive empresarios vinculados al mer-
cado interno, movimientos populares (obreros, estudiantes, campesinos, feministas
y ambientalistas) y pueblos indigenas han comenzado a configurar, como ya planted
el pensador italiano Antonio Gramsci, un nuevo bloque historico, con las tensiones y
contradicciones naturales de los procesos institucionales de este género.

La emergencia de estos pueblos no se dio a través de procesos revoluciona-
rios sino a partir de rupturas pactadas y de una practica republicana. En consecuen-
cia, estas tensiones han venido adquiriendo ricas formas de debate politico que no
se ha limitado a la relacién entre los grupos emergentes y los poderes precedentes;
también se ha dado entre las mismas fuerzas que postularon el cambio, las cuales
se vienen decantado entre conceptos y posiciones distintas acerca de cémo debe
abordarse el proceso de transformacién. Ello ha planteado una riqueza politica
ain mayor, y que le da ribetes muy interesantes al proceso de cara a una propuesta
institucional de transformaciones enmarcada en una visién sobre todo republicana.

El mito como elemento articulador

La diferencia entre la emergencia de los planteamientos indigenas y la situa-
cién de hoy, es su incidencia en el poder politico. Esto permite que este discurso
emane desde estructuras ancladas en el Estado y levante una poderosa voz, antes
totalmente subordinada y a punto de la extincién. Como sefiala Choquehuanca
(Choquehuanca, 2011), una de las razones principales que ha permitido al mun-
do mirar con perplejidad la irrupcién de culturas que solamente existian en “el
folklor”, es la vindicacion de la identidad y no solamente de la dignidad. Ello es,
a juicio del mismo autor, lo que hace la diferencia con las miradas socialistas. El
mito social se transformé en el faro que permitié la resistencia y luego condujo
y aliment6 la impresionante transformacion cultural y politica en curso. Como
argumenta Bautista, el mito es un referente de verdad que se basa en el conoci-
miento originario. “Todas las certidumbres no descansan en el vacio sino en cer-
tezas previas y fundacionales de toda certidumbre posterior” (Bautista, 2011: 99).
Segin Choquehuanca, “sabiamos que nuestro arribo iba a llegar, sabiamos que
vamos a volver a ese camino de equilibrio, no podiamos estar en la oscuridad todo
el tiempo, sabiamos que vamos a volver, vamos a gobernarnos nosotros mismos”
(Choquehuanca, 2011: 79). Es asi como, de acuerdo con este autor, esta afioranza
del regreso al poder (el mito) estuvo encarnada y fue alimentada, a través de lar-
gos 500 y mds afos, en Atawallpa, Tupaj Amaru, Katari y otros lideres indigenas.
Junto a ello, el mito también aflor6 alrededor de este concepto de vida que emerge
hoy como un referente ideoldgico significativo para estas naciones.
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Pero, las condiciones han cambiado y ese regreso se da en el marco del con-
cepto moderno de nacién y de una sociedad en la que se mezcla el mestizaje, los
pueblos originarios, la exclusion cultural y social, las determinaciones culturales
y econdémicas del capitalismo en su fase globalizada, la democracia constitucional
como aspiracién, y movimientos y organizaciones sociales que reflejan lo ances-
tral y lo moderno. Bajo ellas resurge ese regreso y aparecen muy complejos e in-
teresantes dilemas y desafios, ya que el proyecto se presenta como una propuesta
articuladora bajo el matiz de lo indigena, de ahi que hayan cambiado el concepto
kelseniano de nacidn por la idea de un Estado Plurinacional, lo cual genera intere-
santes pero complejos desafios institucionales y politicos.

No es cualquier mito, porque no fue cualquier cultura, la extraordinaria ca-
pacidad de generar conocimientos, resistir y mantenerlos a lo largo de siglos a
pesar de los procesos de aculturacién y su imbricacion en practicas sociales, ar-
tisticas, estéticas y politicas capaces de filtrar la modernidad pero sin someterse
totalmente a ella, son algunos de los elementos que explican la razén por la cual
mads de 500 afios (sobre)vividos en condiciones adversas no fueron suficientes para
exterminar esta cultura. Es en este sentido que, a mi juicio, Bautista argumenta
que Vivir Bien significa “vivir como se vivia antes”, no como un retorno al paraiso
perdido, porque esto es ya imposible, sino como un recuperar esa estructura ética
(Bautista, 2011:109) y estética’. Este argumento tiene un valioso significado ya
que ese mito fundacional no es necesariamente volver a lo mismo, pero si implica
mantener esa eticidad de la tradicion.

Hay que destacar, sin embargo, que este proceso no estd fundado solamente
en un pueblo indigena sino que reconoce un crisol de identidades y de pueblos
indigenas y grupos sociales excluidos que no se reconocen como tal, pero se adhie-
ren al proyecto. Ademds, se encuentra atravesado por las instituciones modernas,
los intereses, las tensiones y contradicciones sociales y politicas de la nacién en
el sentido republicano del término. En razén de ello, estas identidades emergen-
tes son identidades ineludiblemente recortadas e influenciadas por el discurso atin
vigente de la modernidad (una cultura politica) existente en estos paises, lo cual
le otorga una cierta especificidad que es dificil de comprender y, ademads, deter-
mina la trayectoria y naturaleza de este proyecto de cambio. Por ello, el idealismo
que procura configurar una visién pura de esta concepcion plurinacional choca
irremediablemente con una realidad cultural, politica e institucional pre-existente
que le da un matiz complejo y conflictivo al proceso, y que no puede analizarse
con las miradas occidentales tradicionales. Para algunos dirigentes y pensadores

2 Choquehuanca hace una interesante reflexién reclamando el estatus de arte a toda la riqueza cultural indigena, que,
a su juicio, se soslaya desde lo occidental ddndole el calificativo de artesania o folklor, otra manera de minimizar los
aportes estéticos de los pueblos indigenas como arte (Choquehuanca, 2011: 75-92).
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indigenas, sobre todo en Bolivia, se trata de restablecer las instituciones politicas y
sociales incaicas, la pregunta es si ello es viable. Sin embargo, ha habido esfuerzos
importantes como el de transformar el Estado nacional en plurinacional y recono-
cer la estructura politico administrativa de la comunidad indigena originaria en un
nivel de autonomia similar al concepto moderno de municipalidad.

Interpretaciones del “Vivir Bien”

Intelectuales y cientificos sociales indigenas, académicos, cientistas sociales
y politicos de izquierda se han dado a la tarea de interpretar, conceptualizar y sis-
tematizar esta nocion del “Vivir Bien”. Asimismo, en cuanto ahora es un discurso
estatal y, no solamente subordinado, ha obligado a los técnicos a realizar un esfuer-
zo de operacionalizacién en estrategias, politicas, planes y programas (Plan Na-
cional de Desarrollo, en Bolivia y Ecuador). Hasta los tecndcratas internacionales
se han esforzado en traducir esta nocion ética y moral en el discurso positivista del
indicador social. Pero, hay que reconocer que este es un discurso que ha logrado
preservarse, sobre todo, oralmente y ha sobrevivido en las pricticas sociales de
los ayllus o comunidades originarias. Este no es un relato que, como las nociones
pre-modernas de los griegos, pudo ser sistematizado en escritos originales, dado
que la conquista arrasé con iconos de una civilizacién que s6lo ha podido ser re-
construida gracias a los esfuerzos arqueoldgicos y a la preservacion de la tradicién
oral. De ahi que se localicen importantes contribuciones e interpretaciones de este
concepto, que procuran realizar este esfuerzo.

Hay dos corrientes que pueden identificarse claramente y cuya produccion
es tan reciente como los nuevos regimenes politicos: a) la vision en la que plani-
ficadores, cientificos sociales y politicos, sobre todo de izquierda, proponen un
cambio social inspirado o que toma en cuenta como referente serio a esta nocién,
formulando una interpretacion que pone énfasis en el desarrollo sustentable o una
modernizacién con “rostro humano” en armonia con la naturaleza y los derechos
humanos; y b) la corriente indigena, que hace un esfuerzo por sistematizar el con-
cepto como una propuesta moral y filoséfica capaz de presentar la organizacién
social indigena como una perspectiva distinta a las concepciones modernas del
capitalismo y socialismo.

El vivir bien como un concepto alternativo de desarrollo
La primera corriente hace una interpretacion que rescata, sobre todo, el ca-

rdcter anti-neoliberal y anti-capitalista del concepto Vivir Bien, basdndose en sus
contenidos éticos que aluden a nociones modernas como la del desarrollo humano
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vis a vis la modernizacion sin fin del capitalismo salvaje, y los derechos humanos.
Uno de los primeros intentos es la reflexion que se realiza en el marco del debate
constituyente en Ecuador, en el cual se hace un esfuerzo por conceptualizar suma
kawsay (buen vivir en quechua). Para Alberto Acosta, el Buen Vivir coincide con
una concepcién de la economia basada en el ser humano y dirigida a privilegiar
la solidaridad sobre la competencia, los derechos humanos, incluyendo la libre
circulacién y protecciéon de las personas, y un esquema de descentralizacién y
autonomia que garantice la equidad y la participacién. En tal sentido “...el suma
kawsay [...] conmina a superar el extractivismo y a construir conscientemente
una economia post petrolera” (Acosta, 2009: 27). “Para alcanzar tal propdsito se
debe reconocer que el principal factor de produccidn es el ser humano, el que, a su
vez, siempre viviendo en armonia con la naturaleza, es el objetivo del desarrollo”
(Idem.: 29). Para la feminista y economista Magdalena Ledn, el desafio consiste
en “afrontar transformaciones de fondo que lleven a una economia centrada en la
acumulacién y la tiranfa del mercado, hacia una orientacién de estabilidad de la
vida, la justicia y la democracia” (Ledn, 2009: 63). Para ella, esta visidn estd en
la nocién del suma kawsay, la cual “... hace parte de todas las formas de trabajo
y produccién y reproduccién orientadas a la subsistencia: en las propuestas de
economia solidaria (con sus alcances de modelo alternativo) y en la economia del
cuidado humano (protagonizado por mujeres en condiciones de subordinacién); y
que constituye el centro de las formulaciones feministas de la economia y adquiere
singular fuerza y sentido contemporaneo en la economia ecoldgica” (Idem.: 64).
Otro intento es la elaboracién de los planes de desarrollo tanto en Ecuador como
en Bolivia, los cuales ponen énfasis en el acceso a las necesidades bésicas, entre
otras prioridades necesarias para una transformacién productiva que genere un
mayor desarrollo en estas naciones. En este contexto, se realizaron debates acerca
del Buen Vivir y el Vivir Bien. En uno de ellos, el entonces ministro de Planifi-
cacién del Ecuador, René Ramirez, defini6 el suma kawsay como “la satisfaccién
de las necesidades de una calidad de vida y muerte dignas, el amar y ser amado,
y el florecimiento saludable de todos, en paz y armonia con la naturaleza, para la
prolongacién de las culturas humanas y de la biodiversidad. El Buen Vivir supone
tener tiempo libre para la contemplacién y la emancipacién, y que las libertades,
oportunidades, capacidades y potencialidades reales de los individuos/colectivos
se amplien y florezcan de modo que permitan lograr simultdineamente aquello que
la sociedad, los territorios, las diversas identidades colectivas y cada uno — visto
como un ser humano/colectivo, universal y particular a la vez- valora como objeti-
vo de vida deseable (tanto material como subjetivamente, sin producir ningin tipo
de dominacién a otro). Nuestro concepto de Buen Vivir nos obliga a reconstruir
lo ptiblico y lo comtin para reconocernos, comprendernos y valorarnos unos a otros
—y ala naturaleza- entre diversos pero iguales, a fin de que prospere la posibilidad
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de reciprocidad y mutuo reconocimiento, y con ello viabilizar la autorrealizacién y
la construccién de un porvenir social compartido” (Ramirez, 2011: 61).

La vida buena de matriz aristotélica surge en el contexto de estos debates
como un referente importante para comprender esta nocién del Vivir Bien. Pri-
mero, contribuye a establecer un ligamen con las civilizaciones occidentales que
alimentaron la modernidad. Segundo, coadyuva a estos autores a mostrar que estas
concepciones €ticas basadas en una idea humanista no se limitan a los pueblos
indigenas de los paises andinos, sino que forman parte de la recuperacién, para
decirlo en términos de Habermas, de estas energias utdpicas que definen el pro-
yecto de modernidad, el cual fue colonizado por las concepciones instrumentales
presentes en el capitalismo. La vida buena estd asociada al logro de la felicidad
y vinculada con la virtud civica. Ultimamente, hay esfuerzos por incorporar estos
elementos y medir el bienestar como una funcién del acceso a bienes y servicios
bdsicos, y a ciertas condiciones como seguridad ciudadana, ausencia de conflicto
y cohesién social, que garanticen una mayor compenetracion entre el individuo y
la sociedad. Pero Vivir Bien, como bien ha sefialado Alb6 (2011:141), no puede
medir sélo el acceso a determinados bienes materiales, ni se puede realizar una
cuantificaciéon econémica, ya que esta nocion incluye dos elementos adicionales,
que son centrales: la calidad de las relaciones sociales (por ello este autor define
Vivir Bien como convivir en paz) y la calidad de la Madre Tierra.

La concepcion indigena

Contrariamente a la anterior concepcion, que mezcla distintas fuentes del
pensamiento social y politico modernos orientados a configurar una opciéon huma-
nista del desarrollo recogiendo aspiraciones de los pueblos indigenas, los intelec-
tuales indigenas ubican su concepto como una perspectiva anti-modernidad. El ac-
tual canciller boliviano, David Choquehuanca, es muy claro al establecer esta linea
divisoria: “A nosotros, nos han ofrecido dos caminos, un camino que va por el lado
del capitalismo y un camino que va por el lado del socialismo. Para el capitalismo,
lo més importante es la plata, la obtencién de la plusvalia, la ganancia, el dinero; la
vida no importa. Por otro lado, para el socialismo lo mds importante es el hombre,
el socialismo busca la satisfaccion de las necesidades cada vez mas crecientes, tan-
to materiales como espirituales, del hombre; esto he aprendido de Cuba. Para no-
sotros los indigenas, para el Vivir Bien, lo mds importante no es el hombre ni es el
capital. Estamos contra el capitalismo porque el capitalismo no considera siquiera
la vida, por eso, tenemos muchas coincidencias con el socialismo. Buscamos la
satisfaccion de las necesidades de los seres humanos, pero para nosotros lo mas
importante es la vida, el hombre estd en el dltimo lugar, lo mds importante para
nosotros son los rios, las piedras, los drboles, las montafias, nuestros lagos, plantas
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y animales. Después estamos nosotros, y nosotros somos una parte, una pequefia
parte del cosmos, simplemente somos eso” (Choquehuanca, 2011: 91).

La concepcién indigena se basa en una idea multidimensional y espiritual
del mundo, que tiene arraigo en una visidn naturalista y cosmoldgica de la vida. No
es una concepcion moderna en sentido de que no le interesa el control y la razén
instrumental, aunque le da énfasis a la comunicacién como elemento constitutivo
de la comunidad. Como sefiala Alb6: “En el contexto aymara y andino (...) no
se trata de los bienes “materiales” sino también los espirituales, como son todos
los intercambios de reciprocidad, los compadrazgos y las celebraciones, que van
siempre cargados de afecto y carifio. Ademads, se podria afiadir que las familias ay-
maras tampoco viven aisladas sino en una red de intercambio intenso con el resto
de la comunidad y el ayllu” (Alb6, 2011: 136). Uno de los principales ide6logos
aymaras del Vivir Bien en Bolivia, Fernando Huanacuni, coincide con esta visién
del suma gamaria: “...es el proceso de vida en plenitud. La vida en equilibrio
material y espiritual. La magnificencia y lo sublime se expresa en armonia, en el
equilibrio interno y externo de una comunidad. Es el camino y el horizonte de la
comunidad, que implica primero saber vivir y luego convivir. Saber vivir, implica
estar en armonia con uno mismo: estar bien y luego saber relacionarse o convivir
con todas las formas de existencia” (Huanacuni, 2010:15). En tal sentido, Choque-
huanca afirma que “Vivir bien” es un concepto particular que se basa en principios
y conceptos de la vida y de la comunidad que responden a formas de vida y de
organizacién politica social ancestral de los pueblos indigenas (Choquehuanca,
2011: 75-92).

Hay una eticidad clara en esta nocién que de algin modo sistematizé Do-
minique Temple como “vivir como humanos, vivir en convivencia, intercambios y
reciprocidad, una valoracién al otro distinto y una espiritualidad”. En el inevitable
juego de identidades del mundo moderno, ello conduce necesariamente a mostrar
la diferencia que existe entre ese ideal ético y la comprensién del ser humano
como parte de una lucha permanente por el éxito y por ser mejor. En este sentido,
hay una critica a la modernidad (socialismo y capitalismo), a la cual considera
como la causa de los problemas que vive el mundo actual. Uno de los autores mas
profundos sobre este tema, Javier Medina, le da un alcance atin mayor a este con-
cepto, destacando que responde a una légica y una construccién del conocimien-
to -radicalmente distinta a la occidental- basada en ese equilibrio, reciprocidad y
complementariedad. Es asi como “...dentro de la 16gica de la complementariedad
de opuestos, llama la atencién sobre nuestras otras potencialidades reales, ventajas
concretas y oportunidades, dentro del horizonte de la tercera revolucion cientifico
técnica y el tercer ciclo rebelde anticolonial indigena, para construir una sociedad
de convivencia, de equilibrio y calidad de vida; eso, justamente, significa suma
gamaiia” (2006: 26).
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El concepto indigena no diferencia lo natural de lo social, como se hace en
las concepciones modernas (incluyendo el marxismo) y las principales fuentes
del pensamiento social de Occidente. Como bien sefiala el sociélogo ecuatoriano
Rafael Quintero: “lo que expresa el Buen Vivir es la aspiracion del ser social, no
el reflejo de lo realmente existente, aunque su importancia radique en incorporar a
la naturaleza en la historia. Se trata de un cambio fundamental en la epistemologia
moderna, porque si de algo se jactaba el pensamiento moderno es, precisamente,
de la expulsién que habia logrado de la naturaleza de la historia. De todas las so-
ciedades humanas, la episteme moderna es la tnica que ha producido tal evento
y las consecuencias empiezan a pasar la factura” (Quintero, 2009: 89). La natu-
raleza constituye un ser vivo y es parte constitutiva del concepto de comunidad.
He ahi una de las principales diferencias entre la interpretacion de los cientificos
y politicos de esta nocion y la de los indigenas. Comunidad es algo mds que lo so-
cial, articula lo social, la naturaleza y el espiritu, en una unidad indisoluble, basada
en una concepcion mitica del mundo, que la modernidad rompe proponiendo un
proceso no solo de secularizacién de lo social, sino de expulsién y busqueda de
control de la naturaleza.

En el mundo occidental monoteista y antropocéntrico, el hombre es ima-
gen y semejanza de Dios, estd por encima de la naturaleza y, por consiguiente,
aspira a ser como €l. Su lucha es contra su naturaleza, de ahi que adopta la razén
como el mecanismo para acercarse a esa idea divina del hombre (Jesucristo) y en
ese afan pierde la dimension espiritual de su ser (necesita asesinar al ungido para
mostrar que Dios no es hombre, pero que el hombre es una criatura de Dios). Para
los indigenas ocurre todo lo contrario, la comunidad incorpora a los ancestros
como elementos espirituales presentes en la vida de la persona y de la comunidad.
Comunidad equivale a tres dimensiones: hombre, espiritu y naturaleza, las cuales
deben estar en equilibrio y armonia. En este sentido, comunidad no es solamente
la integracién de personas en un colectivo o totalidad, como es calificada por el
estructuralismo de Durkheim, cuya identidad se sobrepone a sus partes, sino que es
una célula viviente, vital, que integra las tres dimensiones de la vida. A diferencia
de la sociedad moderna, donde la identidad es un proceso de adscripcion indivi-
dual, en la nocién indigena del “vivir bien” no hay tal proceso de individualizacién
o de preferencias que se vive durante la sociedad moderna. Hay una jerarquia en
la cual estdn las personas mayores, las que tienen una conexion especial con el
cosmos y los ancestros, y las autoridades (rotativas); ambas tienen un peso funda-
mental en la guia de las decisiones pero se deben a la comunidad.

Los conceptos como complementariedad y reciprocidad son los que marcan
las relaciones entre las personas y las comunidades. Mujer y hombre son sujetos
complementarios dado que cumplen funciones diferenciadas en la sociedad. La
nifiez, por su parte, es considerada un proceso de socializacién hacia la adultez, no
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una ruptura que establece un periodo de moratoria y de preparacién para el trabajo,
como ocurre en la sociedad moderna. De ahi que conceptos modernos como escue-
la no forman parte de las costumbres ancestrales de esta sociedad.

Los valores que se traducen en pricticas sociales son concebidos como una
dindmica natural o “dones”, més que procesos de racionalizacién expresados en
instituciones organizadas conscientemente, tal y como lo conocemos en Occiden-
te. La competencia o el control social como factor ajeno a la sociedad no existe en
sentido estricto, todo es un proceso endégeno marcado por la comunidad. Asimis-
mo, el ancestro dentro de la concepcién indigena tiene un destacado peso en la
comunidad, lo cual es un reconocimiento de su cardcter historico. El ancestro sigue
presente en el mundo y es un referente permanente. Esta presencia es histdrica y
social, pero, sobre todo, espiritual e intersubjetiva. Mientras tanto, la sociedad
moderna se encuentra sometida a una modernizacidn incesante que practicamente
le niega la historicidad a la persona, ya que el afén es el cambio, la innovacion, el
control del devenir, no importa el costo. Dos ejemplos de ello son los siguientes:
en las sociedades industrializadas no hay tiempo para cuidar a la nifiez ni a los
ancianos, por lo tanto el cuidado deja de ser una funcién de la familia y se trans-
forma en un papel del Estado o del mercado. La historia deja de ser una realidad
cercana a la persona y los valores dejan de transmitirse familiarmente, los ancianos
ya no cumplen rol alguno en la sociedad y muchos de ellos, desmemorizados, son
recluidos en lugares especializados, mientras los jévenes siguen la carrera deshu-
manizada por lograr el éxito y colonizar el futuro. Todos ellos estdn en funcién del
futuro (seguros, mercados a futuro, concepto de riesgo, etc).

El concepto ancestral no pretende colonizar el futuro, como la moderni-
dad, pero si mantener el contacto con el pasado. El pasado es un referente para
construir un futuro ajustado a las ensefianzas de quienes acumularon experiencia
y sabidurfa. No hay una obsesién por colonizar el futuro porque no hay la pers-
pectiva instrumental del control como eje de su sociedad, se trata de vivir bien el
presente en una situacion de equilibrio y armonia natural, social y espiritual. Por
ello, la idea de que el futuro estd en el pasado reafirma esa visién histérica de la
realidad y esa importancia que cobra el ancestro en la vida futura. La evolucién de
la sabiduria es capaz de mostrar el camino correcto a todos.

Si bien esta concepcidn puede entenderse como una perspectiva mitica de lo
social, constituye -a decir verdad- una racionalidad diferente de la que predomina
en la sociedad moderna. Medina hace un esfuerzo muy sistemdtico por mostrar que
este concepto, en tal sentido, no sélo implica una manera diferente de concebir la
vida sino una légica distinta (complementariedad de opuestos y tercero excluido),
que se esfuerza por comprender el mundo, conlleva un pensamiento o una apro-
piacién muy diferente de la realidad que nos circunda. No hay, en consecuencia,
un concepto de desarrollo y menos de modernizacién tal y como se concibe en la
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sociedad moderna, en la cual “todo cambia” y el mundo estd en funcién del futuro,
entendido como colonizacién del mafiana. Tampoco hay una nocién de orden so-
cial y, por tanto, de conflicto social. El orden esta establecido a partir de jerarquias
indisolubles e incuestionables de cardcter natural en el marco de una comunidad
que se sobrepone sobre los individuos. La nocién de democracia, por consiguiente,
no existe como tal, dado que es una forma moderna de racionalizacién de la parti-
cipacion y el poder politico. Menos atin, la nocién de derecho humano que implica
otra racionalizacién, esta vez de la relacion entre los individuos y la comunidad.
La politica, desde esta perspectiva, tampoco existe porque no existen intereses
(es una sociedad pobremente diferenciada) y no hay un reconocimiento del poder
en virtud de que las relaciones son de complementariedad y reciprocidad y no de
competencia. Vivir bien es convivir en paz. Choquehuanca es bastante explicito
cuando critica a las posiciones de izquierda en el sentido de que los pueblos indi-
genas no luchan por la dignidad sino por la identidad.

Interculturalidad, derechos humanos y el vivir bien:
entre lo factico y lo ético

La incidencia de los pueblos indigenas en el ejercicio del poder del Estado
ha llevado a que su discurso adquiera viabilidad y facticidad, y se convierta en un
elemento generador de politicas publicas, lo cual implica que éste se encuentre so-
metido a procesos de rearticulacion. Este es otro espacio, el espacio de la politica
y la técnica, el cual filtra los conceptos, los contamina y los devuelve procesados.
Una cosa es la ética expresada en un discurso con pretensiones utdpicas y otra la
“real politik” que se procesa en acuerdos programadticos y normas técnicas y admi-
nistrativas capaces de transformarse en acciones plausibles?.

La complejidad que ello tiene para los pueblos indigenas es que deben adop-
tar cddigos de la modernidad para proponer un enfoque no moderno (a través de
un instrumento moderno como la politica piblica) que, con el afan de transformar
la filosofia en una politica estatal, puede llevarlos a perder dimensiones de su pro-
puesta al mismo tiempo que incorporan elementos de las otras perspectivas. La via
que proponen algunos de sus mds representativos ide6logos para evitar este riesgo,
es limitar la politica al reforzamiento de las Comunidades Indigenas Originarias
en el marco de transformaciones politico administrativas a favor de su autonomia
y de las concepciones agraristas. Esto robustece la pervivencia del concepto, pero
tiende a limitar la potencialidad emancipatoria con la que irrumpe el movimiento

3 Hay que recordar que la formulacién, adopcién e implantacion de las politicas no solamente es un proceso de
racionalizacién social que procura conducir la sociedad hacia un fin (estratégico y teleoldgico) sino que, ademas, implica
una condensacion de fuerzas (coaliciones y tensiones entre grupos sociales y politicos) que redefine los términos
originales de la propuesta.
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indigena desde los afios 90. De hecho, lo que para algunos autores (Medina) es una
potencialidad, puede constituir al mismo tiempo una debilidad de la nueva pro-
puesta, ya que limitar la experiencia a lo rural -en que individuo, comunidad y na-
turaleza forman una unidad indisoluble- puede resultar contraproducente para sus
pretensiones de convertirse en un discurso hegemonico, en el sentido que postula
Ernesto Laclau, de que las naciones son hoy en dia sociedades urbanas. Aunque la
problematica y cultura urbanas son muy distintas a las de las comunidades rurales,
preservan, como dice Albd, costumbres y valores indigenas. Al mismo tiempo, las
estrategias para adoptar politicas publicas alineadas con esta nocién, posiblemente
sean muy diferentes a las implementadas en el drea rural.

Como se puede imaginar, esta es una tarea compleja, desafiante y con enor-
mes riesgos. La hipdtesis que se sostiene en este trabajo es que lo que estd ocu-
rriendo es una yuxtaposicién de posiciones entre las originarias y las funcionales,
que recuperan el concepto ancestral. Ello ha tendido, gradualmente, a generar in-
tercambios que parecieran ir propiciando un didlogo intercultural y la articula-
cién de nociones indigenas y modernas en un nuevo discurso plurinacional-estatal,
principalmente en el caso boliviano donde el protagonismo indigena es palpable.
El asunto es mds que discursivo, enfrenta retos politicos alrededor de variables
estructurales de peso que otorgan al discurso indigena una mayor o menor inciden-
cia en el nuevo discurso hegemoénico. Concretamente, se trata de atender algunos
dilemas producto de la exigencia econdmica y social inmediatas que enfrentan
estas sociedades para asegurar la solucion de los graves problemas de pobreza 'y de
desigualdad; por ejemplo, la determinacién extractivista de la economia, la trans-
formacion productiva y la modernizacidn, el desarrollo urbano y metropolitano,
el sistema politico y la atencién a las profundas desigualdades y exclusién de las
mujeres y la nifiez, particularmente los que viven las zonas rurales. Dependiendo
de como se resuelvan estos dilemas la nocién del Vivir Bien puede constituir tan
s6lo un insumo de un discurso emancipador con fuertes rasgos occidentales o pue-
de transformarse en su eje articulador.

La experiencia de operacionalizacion del enfoque de los derechos humanos*
puede contribuir a trazar una ruta y a alimentar este inevitable didlogo intercul-

4 Esnecesario hacer una precisién para dejar en su justo lugar a los derechos humanos, mas alla de cualquier uso que se haya
hecho de este concepto. Estas normas y posiciones morales sobre el quehacer social y politico nacen en el contexto del
inicio del capitalismo, el que se alimenta de las ideas mas individualistas de las concepciones neoclésicas pero también de
las luchas del movimiento obrero y social por la defensa y garantia de sus derechos civiles y politicos. No es cierto que los
derechos humanos constituyan exclusivamente una concepcién burguesa de la sociedad, una manifestacién de ello es que
han venido amplidndose en la medida en que las demandas y luchas sociales se han extendido, incluyendo la demanda al
reconocimiento de los derechos de identidad de los pueblos indigenas. Sin embargo, ciertamente los derechos humanos
constituyen una expresién de la modernidad que procura “racionalizar” relaciones que hoy se reconocen mediadas por
el poder, como, por ejemplo, los derechos de la nifiez que procuran alcanzar un reconocimiento entre la sociedad adulta
de sus derechos de libertad y autonomia; asi como el derecho de acceso a un minimo del bienestar o los derechos de las
mujeres que exigen igualdad y equidad con respecto a los hombres.
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tural de una manera tal que refuerce la importancia estratégica de consolidar el
Vivir Bien como un paradigma de las politicas de cambio social y cultural. ; Qué
es el enfoque de derechos humanos? El reconocimiento, en primer lugar, de que
las normas deben expresarse legalmente para cumplir un rol democratizador de
lo social®; pero, al mismo tiempo, no pueden reducirse a ellas ya que implican un
cambio cultural. Por tanto, en segundo lugar, significa que legitimamente tales
cambios deben expresarse en rutinas sociales nuevas o transformadas que fluyen a
través de las (nuevas) instituciones sociales y politicas. También implica, en tercer
lugar, generar una institucionalidad producida por politicas encargadas de organi-
zar el Estado y la sociedad hacia esos fines, y, por dltimo, implica propiciar sujetos
capaces de reflexion y accion (actores sociales) enmarcados en una eticidad basada
en el reconocimiento reciproco.

Desde esta concepcion progresista, el enfoque de los derechos humanos
puede contribuir a realizar la transicion entre una filosofia de la vida y un paradig-
ma capaz de atravesar las instituciones. De hecho, una caracteristica de los nuevos
regimenes con base indigena consiste en la refundacién del Estado a través de un
nuevo marco juridico que inicié con una nueva Constitucion Politica del Estado
y ha continuado con una serie de importantes leyes que redefinen las relaciones
sociales y la organizacion juridica, politica y territorial. La falta de operacionaliza-
cién de este marco ético y normativo, también lo vivié el enfoque de los derechos
humanos en sus primeras etapas, que fueron promovidos, originalmente, por agen-
cias del Sistema de Naciones Unidas y organizaciones no gubernamentales. Este
enfoque se plantea un desafio semejante al que enfrenta la nocién del Vivir Bien:
la transformacion de las instituciones como via mds sensata para superar las rela-
ciones de desigualdad y de dominacion entre hombres y mujeres, nifiez y adultez,
pueblos indigenas y minorias étnicas, etc.

(Cudles son los aportes y sacrificios conceptuales para alcanzar una socie-
dad intercultural donde la nocién del Vivir Bien se articule al concepto de los
derechos humanos? Primeramente, habrd que sefialar que son perspectivas que
proponen planteamientos morales y €ticos que procuran horizontes utdpicos seme-
jantes y una critica al reduccionismo instrumental de la sociedad moderna. Entre
sus similitudes estdn:

i) el cardcter humanista y no instrumental de ambas concepciones. Los
derechos humanos ponen centralidad en el sujeto y se reconocen como
holisticos, mientras la concepcién indigena apuesta a la vida como la
unica manera de garantizar la existencia. Ambos parten de un ethos
similar;

5 Elpolitélogo estadounidense David Easton definia a la politica ptblica como una imposicién autoritaria de valores. Este
es el sentido de la norma legal, un esfuerzo por cambiar la cultura y las instituciones de la aprobacién democrdtica de
leyes, que deben ser de acatamiento obligatorio.
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ii)el énfasis en el reconocimiento reciproco y la complementariedad. En
el primer caso, el reconocimiento implica la interlocucién con el otro
sujeto en condicién de igualdad y de complementariedad: reconocer la
diferencia. En el segundo caso, reconocimiento y complementariedad
implican aceptar el valor y la contribucién del otro basado en el don de
reciprocidad;

iii) la importancia que le asignan a la convivencia en paz, el encuentro
como intercambio y comunicacién. En la concepcion de los derechos
humanos la accién comunicativa se asegura con el desarrollo de la esfe-
ra publica, mientras en el Vivir Bien en torno al concepto de comunidad
en la que hay un encuentro y una convivencia social.

Como ha podido verse, si bien cada uno de estos 4mbitos de coincidencia
tienen sus matices, ofrecen condiciones para emprender un sincretismo cultural
que puede contribuir a proponer una modernidad diferente o, mejor dicho, una post
modernidad capaz de articular en un nuevo proyecto civilizatorio una perspectiva
que garantice la existencia de la vida en el planeta y de un sujeto social protagdni-
co que tiene como principal propdsito ético y moral el bienestar, el equilibrio y la
participacién plena. Los derechos humanos han evolucionado en la historia, ya que
son espacios para discutir la eticidad y moralidad de la sociedad contempordnea.

La nocién del Vivir Bien contiene elementos que van mds alld de las formu-
laciones institucionales y culturales occidentales, sobre todo respecto al concepto
de la vida. Sin embargo, puede retroalimentar la concepcién de los derechos hu-
manos postulando nuevas perspectivas y obligando a su debate y reformulacién.
Existen avances en este sentido, como la incorporacién del pluralismo juridico
dentro del Sistema de Administracién de la Justicia en Bolivia, que puede consti-
tuirse en un acicate para organizar y reglamentar una forma ancestral de justicia y
para generar un debate interno en la institucidn de la justicia propiamente tal. La
Ley de la Madre Tierra recientemente aprobada, igualmente tiene como referente
los saberes y practicas sociales indigenas y el concepto de la educacién intra e in-
tercultural que incluye como uno de sus elementos fundamentales la recuperacién
de las lenguas indigenas como lenguas del saber y no simplemente de la comunica-
cién. Ello implica la transmision y preservacion de los saberes ancestrales; ademads
de desafios juridicos, conceptuales y operativos que se traduzcan en politicas y en
cambio cultural.

Este didlogo entre culturas no estd exento de tensiones; es un espacio para
alcanzar acuerdos interculturales dentro de un proyecto de cambio social dirigido
a asegurar el acceso al poder y la inclusion cultural. Ello es un campo de lucha
y de negociaciones donde el Vivir Bien ha dejado de ser un concepto de vida de
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solamente los pueblos indigenas para transformarse en un discurso con posibilidad
de ser hegemonico. Este pensamiento es un transito ambicioso y, al mismo tiempo,
sinuoso. Hay que reconocer que el referente ancestral estd mediado, pues ademads
de formas de comunidades indigenas originarias que se aproximan mads al “mode-
lo” de vida social y natural del Vivir Bien, también es cierto que las comunidades
indigenas, incluidas las en estado mds “puro”, estdn atravesadas por la modernidad
y sus consecuencias. En tal sentido, asi como es posible concluir que en ninguna
sociedad los derechos humanos existen como una realidad absoluta también se
puede llegar a una conclusién semejante con el Vivir Bien. Algunas sociedades
se acercan mas a este codigo moral que otras. Igualmente, algunas comunidades
indigenas o ayllus practican de manera mds plena el Vivir Bien. Estas son nociones
normativas que proponen horizontes que orientan nuestras sociedades, son nocio-
nes que se encuentran atravesadas por tensiones y cuya aplicacién resulta compleja
y mediada. De ahi que es necesario hacer la diferencia entre el concepto normativo
y la politica. Mientras el primero tiene un cuerpo relativamente coherente, la se-
gunda estd sujeta a interpretaciones. Es por ello que hoy podemos identificar esta
diferencia entre el concepto del Vivir Bien esgrimido por los idedlogos indigenas y
el recogido por los intelectuales, académicos y tecndcratas, y el expresado en poli-
ticas, planes y programas. Diferencia que reconoce Choquehuanca cuando analiza
los avances logrados en el texto del Plan Nacional de Desarrollo “Vivir Bien” del
primer periodo del gobierno del presidente Evo Morales Ayma, y las limitaciones
que presenta para expresar esta nocién normativa de origen indigena.

También hay que recordar lo que hace ya bastantes afios nos proponia el
economista y te6logo alemdn Franz Hinkelammert: estos son conceptos limites
(horizontes utépicos) que no existen de manera pura, solamente en su eticidad. Por
ello se hallan sometidos a debates intensos y, en la medida que se plantean como
politicas, a modificaciones inevitables. Asi, “las pérdidas” conceptuales pueden
constituirse en ganancias politicas si logran tener capacidad articuladora. Uno de
estos aspectos que puede refuncionalizarse es el mito, en la medida en que puede
transformarse en una aspiraciéon de democracia e inclusion. Quiza esa perspecti-
va iusnaturalista puede ir abriendo paso a otra en la que se haga un esfuerzo por
recoger los principios y categorias centrales de la nocién indigena del Vivir Bien,
articuldndolos a una propuesta de racionalizacidn social que recoja las dimensio-
nes emancipatorias de la modernidad, tal y como lo plantea Habermas cuando se
analiza criticamente su discurso.

En Occidente estamos acostumbrados a que cuando hablamos de democra-
cias, esfera publica o ciudadania nos remontamos a los filésofos griegos o al dere-
cho romano. Por ello, para discutir el Vivir Bien, existe la tentacién de remontarnos
a la fuente del pensamiento occidental: al concepto aristotélico de la buena vida,
aunque como sefialan Choquehuanca y Medina, son conceptos muy diferentes. Lo
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interesante es que tal practica es comun entre los intelectuales, a pesar de que las
fuentes originarias formaban parte de las concepciones miticas e iusnaturalistas
del mundo que la modernidad se propuso superar. Un ejemplo es el concepto de
felicidad que forma parte de la vida buena y es fuertemente combatido desde Kant
y remitido hoy a los confines de la vida privada. Son temas subjetivos ya que pos-
tulan una ética sin metafisica y ética sin religién (Rodriguez Dupla, 2006: 46). En
su lugar emergid la teoria de la justicia para debatir los temas de la moral y la ética
desde la perspectiva de los derechos humanos.

Hay una vasta discusién al respecto, sobre todo con el renacimiento de las
teorias aristotélicas y el comunitarismo. Existen también bastantes riesgos en el
retorno a un concepto que restituya la ética civil y se imponga una moral de vida
atendiendo a criterios subjetivos como definitivos y universalmente reconocidos
como obligatorios. Los derechos constituyen, en tal sentido, un avance en la me-
dida en que se reconoce como un mundo normativo institucionalizado, exigible
y producto de un debate ptblico y un consenso; en este contexto, la autonomia
-como una dimensién de la libertad- es un avance que garantiza a la persona dere-
chos individuales, pero el debate actual de los derechos humanos plantea que ello
no es suficiente para las sociedades desiguales, ya que el ejercicio de la autonomia
depende de capacidades y oportunidades, lo que se encuentra pobremente distri-
buido en las sociedades contemporaneas, sobre todo en las sociedades pobres.

La capacidad se reconoce, en consecuencia, como un factor que garantiza el
ejercicio de esta libertad, la que, por consiguiente, depende del acceso a bienes y
talentos que permitan a todas las personas constituirse en sujetos y actores indivi-
duales y colectivos. Alli es donde la justicia va mds alld del simple reconocimiento
del derecho como no intervencion y se requiere incidir en las estructuras politicas
y sociales para evitar la dominacién. Aqui es donde la nocién kantiana de los de-
rechos se ve limitada y los aspectos subjetivos (libertades subjetivas) y programé-
ticos (accesos) alcanzan significacién en un mundo en el que la reduccion de las
desigualdades pasa por la intervencion en dmbitos subjetivos, y la moral es recons-
tituida por el derecho. El Vivir Bien puede realizar una importante contribucién a
este debate, constituyéndose, al igual que la vida buena, en una fuente para revisar
categorias politicas e interpretar los derechos, la ética y la moral. El cardcter mitico
o iusnaturalista evidentemente no es una limitacién, pero podria serlo si renuncia
a la posibilidad de construir un pensamiento universal y se limita a una perspec-
tiva particular. Al contrario, asi como el pensamiento griego, la fuente ancestral
indigena puede ser un estimulante ingrediente para discutir los riesgos del futuro
de la humanidad si continuamos con un proyecto que insiste en el olvidarse del ser
humano y de la naturaleza.

El desafio que plantean Medina y Albé de proponer una eticidad a partir de
la riqueza conceptual y moral del modo de vida ancestral, es una ambicién que va
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mds alld del reconocimiento antropoldgico; obliga a abordar y debatir la ciencia
social desde este dngulo; a aceptar el reto de un programa intercultural de investi-
gacion, de reflexion sistemadtica y debate politico. También obliga a su operaciona-
lizacién en politicas, planes y programas, pero desde un esfuerzo meso-analitico
de repensar las teorias de alcance medio y de proponer un itinerario sistematico
de discusion y debate de conceptos, politicas y estrategias, por ejemplo, en los
campos de la educacidn, la salud intercultural, el desarrollo sustentable. Desde
la perspectiva concreta de dar respuesta a los problemas que enfrenta la sociedad
actual en estas naciones es urgente resolver los problemas de acceso, calidad, equi-
dad a los servicios sociales de atencion, entre otras urgencias. Este esfuerzo es el
que llevara finalmente a que esta nocion se convierta en un eje del cambio social.

Conclusiones

Vivir Bien es una nocién que ha adquirido vigencia con el cambio politico
y cultural que viven los paises andinos, particularmente Ecuador y Bolivia. Es una
sistematizacién del modo de vida de las comunidades originarias indigenas, prin-
cipalmente de las dreas rurales, aunque en el mundo urbano también se preservan
algunas costumbres y conceptos de la vida, sobre todo a nivel simbdlico. Hoy va
mds alld de cualquier estudio antropoldgico, constituye un referente juridico y po-
litico que forma parte de las constituciones politicas del Estado de estas naciones
y un paradigma de planes y programas. Es una nocién no moderna, iusnaturalista
y mitica que postula conceptos que cuestionan las ideas de control y separacién
de la naturaleza del hombre y de la mujer, de la modernizacion incesante basada
en el éxito, individualismo egocéntrico y el hedonismo que promueve el mercado.
Al igual que han hecho los pensadores occidentales con el concepto aristotélico
“vida buena” y con las nociones griegas de democracia, ciudadania y esfera pu-
blica, Vivir Bien es una nocién que puede contribuir, junto a otras concepciones
humanistas, al impulso de un proyecto civilizatorio centrado en el ser humano y
la naturaleza. También puede coadyuvar a alimentar el enfoque de los derechos
humanos y otros que buscan recuperar la preservacion de la vida.

No obstante, Vivir Bien no es simplemente una filosofia, es un horizonte
ético y moral que busca constituirse en el cemento que articule una concepcién
politica y social que dirija el cambio social y cultural de estas naciones. Dejé de ser
un objeto de estudio antropoldgico y se transformé en un ethos. Como la vigencia
no es académica sino politica y cultural, esta nocion estd atravesada de tensiones
y desafios propios de todo proceso de esta naturaleza. Una paradoja del proceso
de cambio es que esa centralidad politica lograda por los pueblos indigenas se en-
cuentra asociada a la configuracidn de un proyecto politico capaz de articular a los
otros. Un esfuerzo importante, en este sentido, ha sido convertir su modo de vida:
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Vivir Bien, en un cemento ético, moral e ideoldgico a través de la implementacién
de politicas publicas. Este hecho establece otra paradoja: el Vivir Bien es un dis-
curso no moderno que se encuentra compelido a traducirse operativamente a través
de este tipo de instrumentos racionalizadores de lo social. Estas paradojas derivan
en debates profundos y en dilemas bastante complejos.

La operacionalizacion de un horizonte ético de este talante no sélo no es algo
facil sino que propicia un amplio espacio politico y del saber para el desarrollo de
la interculturalidad. El mundo contempordneo es sincrético, y uno de los logros
de este cambio politico es reafirmar este sincretismo vis a vis las concepciones
monoculturales y racistas presentes en estas sociedades diversas y plurinacionales.
Cientos de afios de desconocimiento plantean la importancia de la equidad cultural
y de la construccién de la igualdad. Por tal razén, algunas de las politicas publicas
en estas naciones tienen un ingrediente de reafirmacion o de equidad cultural, que
ha sido denominada descolonizacidn. Sin embargo, la construccion de la igualdad
como elemento articulador y cohesionador de la sociedad exige que ese esfuerzo
ético sea lo suficientemente abarcador. Esto plantea desafios importantes para que
el Vivir Bien pueda ir més alld de un concepto tradicional y alimente una teoria
politica y social capaz de desarrollar, por un lado, conceptos como democracia, co-
munidad, libertad, solidaridad, entre otras y, por otro lado, técnica y practicamente
nociones como la pedagogia, el cuidado, el comunitarismo y otras que se expresan
en teorias de alcance medio y que pueden orientar tales politicas publicas. Este
esfuerzo implica ineludiblemente el debate y la incorporacién de otros elementos
que contribuyan a forjar una ingenieria social, politica y ambiental teniendo este
concepto como referente central. Para ello es necesario que se desarrolle una es-
trategia de gestion de conocimiento sistemadtica y bien articulada de soporte de las
politicas publicas.



Reflexiones sobre Vivir Bien y derechos humanos: Un punto de vista practico 211

Bibliografia:

Acosta, Alberto (2011). “Sélo imaginando otros mundos, se cambiard éste.
Reflexiones sobre el Buen Vivir”. En Farah, Ivonne y Vasapollo, Luciano
(Eds) CIDES-UMSA, Sapienza, OXFAM (189-208), La Paz: Bolivia.

Acosta, Alberto (2009). Siempre mds democracia. A manera de prdlogo. En
Acosta, Alberto y Martinez, Esperanza (Eds) El Buen Vivir. Una via para el
desarrollo. Ediciones Abya-Ayala, (19-30) Quito, Ecuador.

Albé6, Xavier (2011). “Suma Qamaifia: Vivir Bien ;Cémo medirlo?” En Farah,
Ivonne y Vasapollo, Luciano (Eds) CIDES-UMSA, Sapienza, OXFAN (133-
143), La Paz, Bolivia.

Batista, Rafael (2011). “Hacia una constitucion del sentido significativo del
vivir bien”. En Farah, Ivonne y Vasapollo, Luciano (Eds) CIDES-UMSA,
Sapienza, OXFAM (93-124), La Paz, Bolivia.

Choquehuanca, David (2011). Vivir Bien Diplomacia para la Vida. Ministerio de
Relaciones Exteriores, La Paz, Bolivia.

Huanacuni, Fernando (2010). Vivir Bien/Buen Vivir. Filosofia, politicas, estrategias
y experiencias regionales, Coordinadora Andina de Organizaciones
Indigenas, La Paz, Bolivia.

Ledn, Magdalena (2009). “Cambiar la economia para cambiar la vida. Desafios de
una economia de la vida”. En Acosta, Alberto y Martinez, Esperanza (Eds)
El Buen Vivir. Una via para el desarrollo. Ediciones Abya-Ayala, (63-74)
Quito, Ecuador.

Medina, Javier (2011). “Acerca del Suma Qamaifa”. En Farah, Ivonne y Vasapollo,
Luciano (Eds) CIDES-UMSA, Sapienza, OXFAM (39-64), La Paz, Bolivia.

Quintero, Rafael (2009). “Las innovaciones conceptuales de la Constitucién
de 2008 y el Sumak Kawsay. Desafios de una economia de la vida”. En
Acosta, Alberto y Martinez, Esperanza (Eds) El Buen Vivir. Una via para el
desarrollo. Ediciones Abya-Ayala, (73-92) Quito, Ecuador.

Ramirez Gallegos, René (2010). “Socialismo del sumak kawsay o biosocialismo
republicano”. En SENPLADES, Los nuevos retos de América Latina:
socialismo y Sumak Kawsay, SENPLADES, (55-76) Quito, Ecuador.

Rodriguez Dupla, Leonardo (2006). Etica de la Vida Buena, Coleccién Etica
Aplicada, Desclee De Browner, Espaia.

Sanjinés, Javier (2009). Rescoldos del Pasado. Conflictos culturales en sociedades
postcoloniales, Programa de Investigacién Estratégica de Bolivia, La Paz,
Bolivia.

Bauman, Zygmunt (2010). Identidad, Editorial Lozada, Buenos Aires: Argentina.

Temple, Dominique (1986). Ensayo sobre la economia de las comunidades indige-
nas, Hisbol-AUMM y R&C, La Paz Bolivia.






PARTE 4.
Vias hacia el Vivir Bien 1.

Critica al capitalismo
y la “Otra Economia”






La economia social y solidaria:
hacia la busqueda de posibles convergencias
con el Vivir Bien

José Luis Coraggio*

1. ¢{Traduccion o asimilacién? La metafora del Vivir Bien (VB) y el
lenguaje cientifico

Creemos que el alcance y sentido de la propuesta socio-cultural traducida al
espafiol como “Vivir Bien” o “Buen Vivir”, debe buscarse en la comprensién de su
historia, que es la de los pueblos indigenas, y en la diversidad de relatos orales o
escritos por parte de miembros de las culturas Aymara y Quichua, respectivamen-
te. Existe ya una profusién de definiciones, interpretaciones y “lecturas” que se
hacen desde la cultura occidental, en particular desde las ciencias sociales hijas del
positivismo de la modernidad y de las disciplinas hermenéuticas, en muchos casos
buscando una traduccién unilateral, no dialégica, de los contenidos.

Al respecto, dudamos de la pertinencia de algunos de los procedimientos
que se vienen manifestando, en particular del intento de recodificar esa cosmovi-
sién -para su uso en la coyuntura- en términos del lenguaje cientifico, analitico,
homogeneizante, como es propio de la modernidad. Un ejemplo de esto es la apu-
rada bisqueda de “indicadores objetivos”, particularmente cuantitativos, del Vivir
Bien. Se busca que puedan ubicarse en la misma métrica que los que provienen de
una versién de la utopia liberal de sociedad, del desarrollismo, del eficientismo y
del economicismo (en términos, en Ultima instancia, de una economia y una socie-
dad de mercado, que funcionan como utopia y proyecto politico) implantados des-
de la Segunda Guerra Mundial y afirmados durante 30 afios de pensamiento tinico
en los lenguajes de la politica publica. Nos parece que, ain cuando esa buisqueda

* Economista argentino. Director Académico de la Maestria en Economia Social, Instituto del Conurbano, Universidad
Nacional de General Sarmiento, Argentina.
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se inscriba en la critica de izquierda y moderna del capitalismo, se corre el riesgo
de empobrecernos al pretender reducir lo cualitativo a lo cuantitativo.

Es necesario aclarar que nos referimos a la traduccién del Vivir Bien o del
Buen Vivir (BV) como propuesta de convivencia y no a las condiciones para al-
canzarla en una sociedad “moderna”. Efectivamente, una buena parte de esas con-
diciones, en particular las materiales, pueden expresarse segtin criterios técnicos
mediante indicadores cuantitativos, descriptivos o normativos (ejemplo: la distri-
bucién de la tierra de diversa productividad entre sectores poblacionales, las tasas
de morbilidad, las correlaciones entre indicadores de acceso a bienes materiales y
sectores étnicos, las relaciones de densidad de poblacion, etc. evaluados segtn cri-
terios de igualdad)'. Sin embargo, ;coémo medir, por ejemplo, el “reconocimiento
del otro”, la “autonomia”, la “reciprocidad”, o la comunidad misma?

A la vez, ese tipo de intentos de traduccién puede ser eficaz como parte de
una estrategia de alianza contra-hegemonica con las propuestas criticas que vienen
emergiendo desde el mismo campo de la ciencia y la hermenéutica occidental, con-
tra el desarrollismo y el pensamiento tnico atn vigentes. Sin embargo, al seguir
encuadrados en la metodologia cuantitativista, las posiciones progresistas (lo que
ademds arrastra la carga de la definicién moderna de “progreso”), no terminan de
salir de la matriz cognitiva subyacente al programa politico neoliberal. Creemos
que esa contradiccion debe explicitarse para vigilar que el procedimiento de didlo-
go no resulte ser un nuevo intento de asimilacion?.

Un ejemplo de esto puede ser la denominacién “derechos de la naturale-
za” de la Constitucion ecuatoriana, que puede entenderse como una traduccion de
la cosmovision indigena a la cultura de los derechos humanos®. Por eso mismo,
puede afirmarse que la naturaleza es sujeto, recayendo en una concepcion antro-
pocéntrica. Puesto asi, esto no deja de ser conceptualmente problemadtico para la
geometria de la cultura occidental, incluso la de su izquierda. En todo caso, hardn
falta actores sociales vicarios que defiendan esos derechos, sean del Estado o de
la sociedad civil.

1 Ver, por ejemplo, la profusién de indicadores cuantitativos propuestos en Carlos Camacho N. (2008).

2 Estamos usando el término “didlogo” en el sentido que le da Boaventura de Souza Santos: “Cuando mucho, los
antropélogos, los socidlogos y otros cientificos sociales pueden funcionar como facilitadores del didlogo, promoviendo
aclaraciones analiticas y resultados de experiencias comparadas.... Entonces, a partir de ahi podemos crear un diélogo,
que ciertamente es tenso, que tiene problemas, pero que es la Unica salida posible contra la violencia y la opresién
cultural (que también es politica, social y econdmica). Ver Miguel Chavarria y Fernando Garcfa, Didlogo con Boaventura
de Sousa Santos: “Otra globalizacién es posible”. A esto agregariamos que la opresién y alienacion no es sélo la de las
culturas indigenas sino la de las mayorias populares que se ubican en la occidental. Algo equivalente a la diferenciacién
entre patriarcado y demanda de equidad de género.

3 La cultura andina afirma obligaciones hacia la comunidad antes que derechos: Ama sua (no robaras), Ama llulla (no
mentirds), Ama sipiq (no matards), Ama g’ella (no seras ocioso).
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Con las dificultades inevitables, parece prudente entablar un didlogo con
autenticidad y pleno reconocimiento de la diferencia y la irreductibilidad, en uno
u otro sentido. Sin pretender tampoco la “conversion” de unos por los otros, sino
apostando a una pluralidad cultural abierta a todos los aprendizajes y cambios de
mirada que resulten de un intercambio genuino entre pares, lejos de declarar supe-
rioridades o idealizaciones. Como propone Boaventura de Sousa Santos: “... todas
las culturas son incompletas y problematicas en sus concepciones de dignidad hu-
mana”. “La incompletitud proviene de la existencia misma de una pluralidad de
culturas pues, si cada cultura fuese tan completa como se juzga, existiria una sola
cultura. El reconocimiento de las incompletitudes mutuas es una condicién sine
qua non de un didlogo intercultural” (De Sousa Santos, 1997).

En esto hay que considerar que no se trata siempre de un didlogo con pre-
tension de autenticidad. De un lado y otro habra propuestas de agendas de debate
y defensa de conceptos centrales en busca de un lugar en el discurso politico. En
el mismo sentido, las disputas entre organizaciones politicas pueden dar lugar a
confrontaciones conceptuales manipuladas estratégicamente. En este trabajo no
tendremos en cuenta tal posibilidad.

a. (Cual es el alcance politico del Vivir Bien?

. Se trata de una demanda particular que cobra fuerza en la coyuntura de
crisis y transicion indefinida actual? ;Se demanda que cese el colonialismo y los
pueblos indigenas puedan vivir segin su propia cultura conviviendo en una so-
ciedad intercultural? Esta particularidad, que se presenta como propia del mundo
ancestral andino, ;tiene el potencial para asumir la representacién del todo, como
proyecto civilizatorio alternativo? En todo caso tal demanda se encuentra con
otras, también particulares: las de los movimientos de liberacion de la mujer, del
movimiento alterglobalizacién, de la via campesina, del socialismo aggiornado al
Siglo XXI, de defensa de los derechos humanos, de las autonomias territoriales, de
la otra economia -social y solidaria (ESS)- ... Ese encuentro ;da o puede dar lugar
a una red de equivalencias entre luchas parciales (Laclau, 2005) que constituyen
al pueblo frente a un enemigo comin? ;Cudl es éste sino el capitalismo globali-
zado con su insistencia en sostener el proyecto histérico de la modernidad y en
profundizar su modelo antidemocratico de dominacidn y explotacién? Puesto en
clave polanyiana: ;es el Vivir Bien un componente aglutinador de ese mas amplio
“segundo movimiento”, intercultural y plurisectorial, de defensa no sélo de una
cultura sino de la sociedad humana ante el neoliberalismo globalizador? En otros
términos: ;/puede el Vivir Bien ser un significante capaz de convocar a los sujetos
de otras reivindicaciones particulares para lograr una convergencia popular que no
dejara de ser contingente y, por tanto, objeto de la politica?
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Algunas convergencias de estos movimientos han sido el Foro Social Mun-
dial de Porto Alegre, las protestas de Seattle, el freno al ALCA en Mar del Plata,
la Cumbre de los Pueblos en Rio de Janeiro, y muchas més. Y todo hace pensar
que no habrd intentos de organizacién abarcadora, menos atin de organizacion par-
tidaria en el sentido del siglo pasado, sino que la contingencia de lo politico y de
movimientos sociales no estructurados son parte de su modo de su constitucion. Es
en este sentido que nos preguntamos qué relacién hay o puede haber entre el Vivir
Bien o Buen Vivir y la Economia Social y Solidaria.

2. El punto de partida

Podria discutirse si existe o debe existir un movimiento social particular
de Economia Social y Solidaria. Por lo pronto, en su concepcion mas abarcadora,
quienes sostienen la Economia Social y Solidaria plantean una demanda de rees-
tructuracién del sistema econdémico global, hoy bajo hegemonia del capital y su
estrategia de globalizacion. En esta concepcién se ha avanzado mads alld de las
protestas y acciones compensatorias de grupos excluidos, planteando nuevas préc-
ticas orientadas por la construccién, con otro sentido, del sistema econémico en
su conjunto. A la vez que se ha avanzado en propuestas de re-institucionalizacién
concreta de procesos econdémicos, como es el caso de las monedas sociales, el co-
mercio justo, o el trabajo asociado autogestionado, se proponen y sostienen accio-
nes de regulacion o desplazamiento de la 16gica del mercado total. La Economia
Social y Solidaria confronta al proyecto neoliberal no sélo por sus efectos actuales,
sino por su tendencia intrinseca a la destruccion de la vida en todas sus formas. A
nuestro juicio, la Economia Social y Solidaria es una contribucién al didlogo antes
referido, aunque no necesariamente dé lugar a un movimiento social especifico.

En los préximos acépites nos limitaremos a exponer esa propuesta, generada
originalmente dentro de la sociedad occidental, particularmente en Europa, como
parte del programa de emancipacién de la naciente clase obrera. A diferencia del
sindicalismo, se buscaba la autonomizacion organizativa del trabajo respecto al
capital, como fue el caso de las cooperativas de produccioén o de las mutuales, di-
sefiadas para reducir la miseria que generaba el capitalismo naciente. En general
fueron formas de asociacion libre de los trabajadores en el campo econémico, que
buscaron contrarrestar la fragmentacion de las comunidades y el individualismo
resultantes del emergente capitalismo industrial.

Tal propuesta se dinamiza en la actualidad por la crisis de reproduccién de
las sociedades capitalistas y, mds especificamente, por la crisis de reproduccién de
la vida. La crisis de la sociedad salarial como forma paradigmaética de integracién
social de la economia capitalista es estructural, mds profunda y decisiva que la
crisis resultante de la financiarizacion del capital, la que el capital global podra
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resolver a costa del sufrimiento extremo de las mayorias y la extensién de la irra-
cionalidad ecolégica. La conceptualizacidn de esa propuesta prictica se construye
a partir del desarrollo de la critica del sistema capitalista, en particular de su abso-
lutizacion del mercado autorregulado y toda su institucionalidad®.

a. El punto de partida (i): algunas condiciones subjetivas

El capital globalizado genera fuerzas econémicas que exacerban sus tenden-
cias intrinsecas depredadoras de la naturaleza en general, y de los seres humanos en
particular. El extractivismo, la sobre-explotacion de los asalariados y de otras for-
mas de organizacién del trabajo, subsumidas al capital, son fenémenos producidos
por la légica de acumulacion ilimitada de capital, que dirige la nueva aceleracién
de la innovacion destructiva y la ola de consumismo de los sectores privilegiados.
En lo relativo a las condiciones humanas, produce la exclusién sistematica de mi-
les de millones de habitantes de un trabajo “digno” (incluso en los términos de las
mismas sociedades capitalistas). Genera la polarizacion de la sociedad entre un
grupo pequeiio de propietarios de las condiciones de la produccion y de limitadas
clases medias con acceso a la riqueza producida por un lado, y masas pauperizadas
y destituidas por el otro. Lo que la sociologia denomina “nueva cuestién social”, es
decir la exclusién del trabajo asalariado “formal” (y sus derechos sociales vincula-
dos) y no ya la mera explotacion del trabajo por el capital, es una manera benévola
y eurocéntrica de caracterizar la crisis de reproduccion de la vida humana. Las dra-
maticas consecuencias sobre el circuito de la vida, los desequilibrios ecolégicos, el
hambre, los desequilibrios sociales y psiquicos que genera, agravados por la utili-
zacion de las guerras como parte del mecanismo de acumulacién, son evidentes y
no requieren mucha investigacion para ser advertidos.

Este proceso material conlleva efectos subjetivos que derivan de la hegemo-
nia de la cultura capitalista. Nos referimos concretamente al efecto de 30 afios de
neoliberalismo que podemos resumir como la formacién de un sentido comtn que
implica, como aceptacidn fatalista:

* la integracion social de la economia a través de un conjunto de institucio-
nes propias de una economia de mercado (la economia de mercado es un
hecho irreversible, s6lo se la puede moderar politicamente o limitar sus
fallas)

4 Por ejemplo: los sistemas juridicos que garantizan la propiedad privada irrestricta (ahora a nivel global), la
conceptualizacién de la naturaleza como “recursos naturales” apropiables como mercancias, la generalizacién del
paradigma de trabajo asalariado, también tratado como “mercancia con derechos”, etc.
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¢ Jla definicidn de la racionalidad como racionalidad instrumental, orientada
por la absolutizacién del utilitarismo de individuos o grupos particulares
(somos egofistas por naturaleza),

el paradigma de la empresa de capital que implica identificar rentabilidad
con eficiencia, y competir antes que cooperar (debemos aprender de las
empresas a maximizar nuestros ingresos a costa de los demads);

* la definicion de riqueza como masa de mercancias, ignorando la produc-
cidén para el propio consumo familiar o comunitario (el modo de vida que
todos deseamos es el que da acceso a los bienes deslumbrantes producto de
la innovacién empresarial);

* la identificacion de la buena vida como acceso individual a opciones que
tienen en comuin la maximizacién del bienestar entendido como posesiéon
y consumo de mercancias (mds tengo, mdas feliz soy y mds me reconoce la
sociedad);

* la discriminacion social entre los exitosos y los perdedores en el mercado,
asi como entre las culturas afines al capitalismo y las regidas por otras
l6gicas, particularmente las comunitarias (los indigentes lo son porque no
quieren trabajar);

* la cosificacion y mercantilizacion de la naturaleza y de la vida humana en
todas sus expresiones (todo es recurso, cuya utilidad se mide por la ganan-
cia o ingreso que permite apropiar).

En sintesis, se asume una aceptacion fatalista de la tendencia a autonomizar
y des-responsabilizar al sistema de mercado y todos sus valores y comportamien-
tos respecto a la sociedad, y al ciclo vital en general, sin asumir todas sus conse-
cuencias. El neoliberalismo ha exacerbado las tendencias individualistas y parti-
cularistas de la sociedad, asi como la produccién y el consumismo irresponsables.
Pero, sobre todo, ha introyectado en el sentido comun la idea thatcheriana de que
no hay alternativa al mercado total, y que sélo resta luchar por integrarse a él; lo
que se traduce en el antisolidario “sdlvese quien pueda”. Esto es parte inescindible
del dificil “punto de partida” subjetivo de toda transformaciéon econdémica poco
proclive a la solidaridad y el reconocimiento del otro y sus necesidades.

El pensamiento critico no sélo no ve estos procesos materiales y sus efectos
subjetivos como inevitables, sino que los considera éticamente inadmisibles. Y
anticipa que la politica y los Estados, asi como las practicas cotidianas defensivas
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de la vida de las mayorias, potenciadas por sujetos constituidos como movimientos
sociales, pueden contrarrestar esas tendencias intrinsecas del capital, no ya para
que se recupere el ritmo de acumulacién de capital y el quimérico pleno empleo,
sino para garantizar la reproduccion y desarrollo de la vida.

b. El punto de partida (ii): la economia mixta nacional

Otra faceta del punto de partida empirico de una economia periférica con
hegemonia capitalista, aunque con desarrollo desigual, es dividirla en tres sectores
agregados segun el sentido y las formas de organizacién de los procesos economi-
cos: (i) el empresarial privado, (ii) el ptiblico estatal, y (iii) el de economia popular.

El sector de economia empresarial privada se organiza como un subsiste-
ma de empresas de capital mas o menos articulado. Su articulacion se realiza a
través de grupos econdémicos, fusiones, subcontrataciones formales, relaciones de
mercado recurrentes, etc. El sentido del sector, transmitido por las instituciones a
la subjetividad de los empresarios, es acumular capital,y para ello se debe compe-
tir, ganar y reinvertir sin limite en las actividades mercantiles mds rentables. Para
lograrlo, se trata de aplicar la racionalidad instrumental, donde fodo puede ser me-
dio (recurso) para lograr ese fin. Segtin la ideologia econdémica hegemonica, para
sobrevivir en el sistema de mercado, toda forma econémica tiene que asumir esos
criterios, sea el Estado, una ONG, o un emprendimiento familiar.

El sector de economia piiblica-estatal abarca las unidades administrativas
de organizacién de los Estados: instancias de gobierno central, provincias, muni-
cipios, empresas publicas, organizaciones que proveen servicios publicos (como
la escuela o el hospital), y para funcionar requieren recursos econémicos que pro-
vienen del sistema fiscal de redistribucidn, de los excedentes que producen sus
empresas, o del crédito. Su articulacién estd dada por la rigida estructura burocra-
tica y verticalista que une sus elementos. Sus sentidos no siempre son los mismos
para cada coyuntura, partido de gobierno o segmento del subsistema. En general,
pueden ser: incentivar y orientar la inversion y el proceso de crecimiento nacio-
nal, asegurar la gobernabilidad del sistema, acumular poder y, finalmente, lograr
el bien comiin. Uno puede subordinar a los demds, o darse una combinacién mas
pareja entre ellos.

El sector de economia popular tiene como base de organizacién econémica
las unidades domésticas (UD), basicamente los hogares, sus extensiones (organi-
zaciones econdmicas asociativas de diverso tipo) y las comunidades. En general,
su principal recurso es el conjunto de capacidades de trabajo de sus miembros.
Este sector, lejos de estar articulado como tal, es magmatico, fluye, cambia de
formas. Puede pasar de un predominio de la insercidn en el mercado de trabajo en
relacion de dependencia a la multiplicacién de emprendimientos familiares o no
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familiares (como son las cooperativas, asociaciones, o mutuales). Puede pasar de
comunidades bien consolidadas a comunidades en proceso de desintegracion por
la migracioén, la dependencia del mercado, etc. Si acumula es a niveles elementa-
les, como inversién inmediata para los emprendimientos, o en la vivienda y sus
instalaciones (esta acumulacién no es de capital; se trata de ahorros monearios o
de formas de riqueza para su uso final o productivo). Su sentido es la reproduccion
biologica y comunitaria o social de la vida de sus miembros en las mejores con-
diciones posibles. Es de esperar que haya solidaridad entre dichos miembros, no
necesariamente con otras UD.

Diferenciando las diversas formas de organizacién econémica por sectores
podemos graficar la economia mixta como sigue:

La Economia Mixta

Economia Publica Economia Empresarial-privada

Nac'lon, Empresas,
regiones, grupos
provincias, econdémicos,
municipios, holdings,
empresas clusters
publicas

Emprendimientos
familiares,
sector informal,
autoconsumo,
trabajo asalariado

Economia Popular

Las intersecciones entre los tres octogonos reflejan formas combinadas
como una empresa cogestionada por patrones y trabajadores, o una empresa ‘“mix-
ta” (privada-estatal), o una empresa de servicios publicos con participacion de los
usuarios, etc.

Entre los tres sectores hay intercambios mercantiles, destacandose la compra-
venta de fuerza de trabajo, pero también transferencias unilaterales monetarias o
no monetarias (subsidios, impuestos, donaciones, bienes puiblicos, remesas, etc.),
cuya evolucidn, estructura y tendencias deben estudiarse en cada caso concreto.
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La economia popular®

Para la Economia Social y Solidaria es particularmente relevante la econo-
mia popular. Entre sus agentes, grupos, ramas o regiones especificas hay relaciones
y flujos econdémicos. Pueden intercambiar bienes de consumo, servicios, insumos,
instrumentos, conocimientos y sus contrapartidas financieras y monetarias, o bien
trocarlos en especie.

Es un sector cuyos agentes emprenden a escala global (exportando, migran-
do y enviando remesas a su lugar de origen) y, sin embargo, en buena medida
estd condenado a la ilegalidad en su origen (“informales” urbanos) o en su desti-
no (inmigrantes indocumentados). Esta es una de las caracteristicas del mercado
capitalista. Institucionaliza las relaciones de produccion y de propiedad segtin el
tipo ideal de la empresa de capital, generando normativas legales y costos de ac-
ceso a esas figuras juridicas que son prohibitivos para muchos emprendimientos
econdmicos populares. Por otro lado, crea un “mercado” de fuerza de trabajo y un
“mercado” de capital, pero de manera asimétrica: mientras propende a la libertad
de movimientos del capital, limita o habilita la de los trabajadores segin convenga
al proceso de acumulacidn.

En una sociedad salarial la economia popular en su conjunto vende prin-
cipalmente fuerza de trabajo que, como indica Polanyi®, funciona como una mer-
cancia ficticia, separable de las personas. En América Latina, la economia salarial
es parcial por no haberse generalizado esa forma de insercién del trabajo en la
economia, sea por la insuficiencia dindmica del mercado para absorber toda la
fuerza de trabajo como trabajo asalariado, o porque hay grupos sociales que pre-
fieren el trabajo auténomo. A esto se suman las formas de esclavitud que persisten
o se amplian, como es el caso actual. Esto es fuente de una heterogeneidad estruc-
tural, caracteristica de la regidn, con importantes repercusiones sobre la sociedad
y la politica.

Libradas a su légica, las empresas compran la fuerza de trabajo como un
recurso mds y pagan lo minimo necesario para lograr los comportamientos produc-
tivos y la reproduccién de la oferta de fuerza de trabajo. Salvo regulaciones poli-
ticas, no contrataran fuerza de trabajo que no sea rentable, ni pagaran lo necesario
para asegurar la reproduccién de la vida de los trabajadores y sus familias, en cuyo
caso no sélo hay explotacion sino sobre-explotacion.

También la economia publica estatal contrata fuerza de trabajo necesaria
para producir los bienes y servicios publicos, aunque -a diferencia de las empresas-

5 Para un desarrollo adicional, ver José Luis Coraggio, 2007.

6 Ver Polanyi. Textos Escogidos, UNGS/CLACSO/Imago Mundi, Buenos Aires, 2012. En particular: “La economia como
proceso instituido (1957)".
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tendrd en cuenta efectos macroecondmicos como el que se expresa en la bisqueda
del pleno empleo, el crecimiento nacional o los requerimientos econdémicos de
gobernabilidad del sistema en su conjunto.

Se puede estar incluido a través del empleo asalariado y el consumo de
mercancias, y a la vez ser pobre por ingresos insuficientes. En principio puede
esperarse que, siendo generalizada entre las UD una estrategia de mezcla de in-
serciones, o de combinacion de fuentes de ingreso, a mayor ingreso familiar por
via del salario se requiera menor actividad de produccién auténoma y de produc-
cién para el autoconsumo; o a menor posibilidad de obtener un salario suficiente
mds se recurra a la produccion mercantil o al trabajo doméstico de autoconsumo.
Esta preferencia por el trabajo en relacién de dependencia se debe en parte a que
en gran medida los derechos sociales han sido asociados al estatus de trabajador
asalariado, y a las dificultades para competir con las empresas. Las UD combinan
produccién y reproduccién, pero raramente se aproximan a unidades totalmente
autdrquicas capaces de resolver su sustento sin participar en el sistema social de
division del trabajo, particularmente en el dmbito urbano. A todo lo expuesto se
agregan las transferencias monetarias o de recursos materiales para el consumo, o
la produccién que reciben o aportan las UD. Asi, la asistencia publica resultante
del principio de redistribucién, puede estar complementando la produccién para el
autoconsumo y los ingresos mercantiles de hogares pobres.

Aungque la lucha por la supervivencia genera comportamientos individualis-
tas, en la economia popular hay comunidades originarias, redes de ayuda mutua,
asociaciones de productores que compran insumos, comercializan, generan ahorro
o se dan crédito solidario, o que circulan bienes y trabajos regulados por relaciones
de reciprocidad.

La capacidad de compra de bienes y servicios por la economia popular de-
pende no solo de los precios a los que vende (sea su fuerza de trabajo o bienes y
servicios producidos auténomamente), sino también de los precios de lo que com-
pra. Los trabajadores organizados necesitan no sélo trabajar y sindicalizarse para
defender el salario nominal y las condiciones de trabajo, sino ejercer fuerza solida-
ria en el conjunto del campo de relaciones de la economia mixta (por ejemplo, las
movilizaciones de protesta o los movimientos organizados de usuarios de servicios
que pugnan por el acceso, por la gratuidad, o por evitar aumentos en los precios de
bienes y servicios publicos esenciales para la subsistencia).

El mercado no es exclusivo de la economia empresarial privada, en ocasio-
nes mal denominada sector de mercado. El mercado atraviesa también la econo-
mia popular y puede generar comportamientos altamente competitivos, como en
el denominado “sector informal urbano”. En la situacién de exclusién masiva y de
dificultad para la reproduccion, agravada en estos afios, han resurgido formas de
organizacién de mercados como las ferias, por ejemplo, que son una forma de ins-
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titucionalizar el intercambio como espacio de encuentro directo y solidario entre
productores y consumidores.

Es a esta complejidad de una economia mixta con amplios sectores sociales
excluidos o integrados de manera marginal, precaria y al borde de la mera supervi-
vencia, que se dirigen las propuestas de la Economia Social y Solidaria.

3. El significado de la Economia Social y Solidaria (i)

La Constitucion del Ecuador afirma que la economia es social y solidaria.
Sin embargo la Economia Social y Solidaria es todavia una propuesta de caminos
practicos a distinto nivel para defender la vida en el terreno mismo de lo econo-
mico (definido en sentido sustantivo, que veremos mds abajo). Sin embargo, eso
no es separable de una contribucién a la lucha simbdélica contrahegemdnica que
requiere confrontar el economicismo, avanzar ideas, discutir valores, elaborar
conceptos, analizar la realidad con criterios criticos, generar y sistematizar tam-
bién criticamente las practicas colectivas que intentan avanzar hacia un proyecto
civilizatorio alternativo.

Como posiblemente ocurre con el Vivir Bien y el Buen Vivir, la historia del
concepto, las practicas de Economia Social y Solidaria y la fenomenologia de sus
sentidos actuales permiten identificar en su interior contenidos compartidos y a
la vez diferencias significativas, cuando no conflictos abiertos. Nos limitaremos
a América Latina, aunque algunas referencias a Europa podran ser utiles. Ade-
lantamos desde ya nuestro desconocimiento de sus equivalentes en Africa y Asia,
tarea de reconocimiento que debe ser hecha pues, sin duda, encontraremos conver-
gencias y diferencias que iluminen las bisquedas de los movimientos sociales de
esta region. En lo que sigue expondremos lo que, a nuestro juicio, es una version
integradora del conjunto de précticas que se autodenominan de Economia Social
y Solidaria.

En primer lugar, es necesario ubicar la Economia Social y Solidaria en el
campo mas amplio de la economia en general. Adoptamos la siguiente definicion:

La economia es el sistema de principios e instituciones, normas y practicas,
que se da (no ocurre por evolucidn natural, es una construccién histérica) una
comunidad o una sociedad de comunidades e individuos para proveer sus
bases materiales, definiendo (por ejemplo: ;son lo humano y la naturaleza
“recursos”?) movilizando o generando, distribuyendo y organizando
combinaciones de recursos (no necesariamente escasos), con el fin de
producir, distribuir, intercambiar y utilizar bienes y servicios que sean
ttiles (valores de uso, no necesariamente mercancias) para realizar, de la
mejor manera posible y, a través de las generaciones, las necesidades y
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deseos que la sociedad considera legitimos, de todos sus miembros (no
s6lo de los que tienen algtn tipo de éxito). Cada tipo de institucionalizacion
de los procesos economicos se correspondera con un tipo de sociedad (sus
estructuras, valores, reglas de comportamiento, etc.), no como determinismo
mecanico sino como relacién dialéctica.

Para esta definicion’, la racionalidad es una racionalidad reproductiva®, pues
una economia que no resuelve la reproduccién de la vida de todos sus miembros
actuales y de las generaciones futuras, no es una buena economia, es irracional.
Producir armas para exterminar poblaciones puede ser un negocio para algunos,
pero es irracional desde este punto de vista. Minimizar costos per se (un criterio
fundamental de la economia neoliberal) puede significar reduccién de los salarios,
pérdida de proteccion y de contribuciones patronales que aseguren los derechos de
los trabajadores, puede significar desempleo, exclusién y pérdida innecesaria de
vidas de los trabajadores que son una de las fuentes de la riqueza. El crecimiento
o la maximizacion de la produccién per se puede significar acabar con los recur-
sos naturales, otra de las fuentes de la riqueza. Cada hecho o accién econémica, o
cada encuadre institucional del conjunto de la economia, debe ser evaluado por su
efecto directo o indirecto sobre la reproduccién de la vida en todos sus niveles y
componentes. Los criterios de eficiencia propios de la evaluacién de inversiones
de capital privado o del consumidor que busca maximizar su placer, no son dejados
de lado sino subordinados a esta racionalidad considerada superior.

Por otro lado, la institucionalizacién de las précticas no se reduce aqui a una
sola institucion (el mercado y su ética utilitarista), ni lo econdmico se separa de la
sociedad como un mecanismo automético que determina la sociedad. Si se permite
que la economia se desarraigue de la sociedad, imponiéndole las consecuencias del
funcionamiento del mercado real que no es un mercado competitivo a secas sino
un mercado como campo de fuerzas donde imperan los monopolios y los Estados
capitalistas -como ha venido ocurriendo en los 30 afios de neoliberalismo-, aquella
produce desastres sociales y ecoldgicos, como estd a la vista. Para cumplir con el
objetivo de proveer las bases materiales para satisfacer las necesidades de todas y
todos, el proceso econdmico debe ser pautado, regulado y coordinado desde una
sociedad civil y un Estado democratizados, y ser abierto, combinando una plura-
lidad de formas de organizacién y principios econémicos’, los que se manifiestan
como practicas econdmicas institucionalizadas en momentos y culturas diversas
e irreductibles la una a la otra. Cada sistema econémico especifica y combina de

7 Siguiendo a Polanyi esta definicién se ubica dentro de lo que él denomina Economia Sustantiva.
8 Concepto propuesto por Franz Hinkelammert y Henry Mora, 2009.
9 Sobre esto, ver Jean Louis Laville (Comp.), 2004.
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manera particular principios relativos a la organizacién del trabajo y sus relaciones
sociales y con la naturaleza, a la distribucién primaria de la riqueza, a la redistri-
bucidn, a la circulacién por reglas de reciprocidad o siguiendo las indicaciones del
mercado, al modo de consumo y, finalmente, al modo de coordinacién de todos los
procesos que constituyen la economia'®.

Volviendo a la Economia Social y Solidaria, hay algo comun en todas sus
variantes practicas, que es su objetivo de defender a las victimas (individuos, fa-
milias, comunidades) de la insuficiencia de medios materiales para reproducir sus
vidas particulares. Esto puede ampliarse para cubrir el reconocimiento del otro y
sus necesidades; es decir, para asumir que la vida es vida en comunidad o sociedad
y que —por razones morales o estratégicas- cada uno debe compartir la responsabi-
lidad por la vida de todas y todos y, de manera mds abarcadora, por los equilibrios
de la naturaleza. En lo relativo a los individuos o grupos victimados, encontramos
dos opciones mds o menos explicitas: intentar su reinsercion en el mismo sistema
econdmico que los excluyd, o avanzar hacia una transformacion fuerte de ese siste-
ma. En los limites, se trata de apuntar a la mera sobrevivencia o a la emancipacién.

Cuan cerca esté cada practica de una u otra opcidn no puede ser determinado
aisladamente, sino que dependerd de su articulacidn con otros niveles o formas de
accion y de la coyuntura particular en que se desenvuelve. En particular, depende-
rd de su relacion con lo politico. Ya visto en su conjunto, el sentido de las practicas
de Economia Social y Solidaria dependera de su posicionamiento ante el conjunto
de instituciones asociadas al principio de mercado, absolutizado por el movimien-
to conservador neoliberal''. Aparecen dos variantes estratégicas: a) un intento de
retorno a formas de relacion entre Estado, politica y sociedad, propias del periodo
de los 30 afios de Estado de bienestar y del Estado desarrollista modernizador; o b)
proponer otras formas de integracién social, lo que implicaria una superacién del
capitalismo y de la sociedad de mercado que produce.

Tres elementos empiricos fundamentan la necesidad de proponer nuevos pa-
radigmas econémicos (variante b) y no sélo un retorno a instituciones que hicieron
mds gobernable el sistema (variante a). Ellos son:

i. La estrategia de globalizacién del mercado impulsada por el capital im-
plicé un debilitamiento del Estado nacional ante las fuerzas globales, atin
cuando en algunos casos en América Latina se haya producido reciente-
mente una recuperacion de su capacidad coyuntural de regulacion interna
(se destacan Argentina, Bolivia, Ecuador, Venezuela). La irreversibilidad

10 Sobre esto, ver José Luis Coraggio, 2010.

11 Para el programa conservador, toda actividad o necesidad humana que pueda ser negocio debe organizarse como un
mercado de propietarios sin otra restriccién que la competencia y sus propios limites.
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de la globalidad alcanzada en muchos sentidos (como la interdependen-
cia de los ecosistemas) hace improbable la sostenibilidad de los intentos
de volver al modo de regulacion segmentado, propio de los 30 afios que
mediaron entre el fin de la Segunda Guerra Mundial y la mitad de los 70,
donde el Estado nacional jugaba un papel central y habia otra correlacién
de fuerzas a nivel mundial por la presencia del bloque socialista;

ii. Las ya mencionadas transformaciones en el mundo del trabajo, donde otro
componente vital de los 30 afios mencionados, la figura del trabajador asa-
lariado con derechos y los sindicatos como sus representantes, deja de ser
central (lo que mal se llama incorrectamente “fin del trabajo”). A la vez
-dentro del nuevo régimen de acumulacién de capital- se produce una con-
tradiccion estructural entre las posibilidades tecnolégicas y la metas del
pleno empleo; y

iii. Las consecuencias ecoldgicas del sistema de industrializacién capitalista
que ya se advertian desde los afios 70 (pensadas como los limites de los
recursos no renovables al crecimiento econdmico), constituyen hoy un de-
sastre planetario, en algunos aspectos irreversible por muchas generacio-
nes si es que no siglos.

No existen paradigmas institucionales alternativos, como alguna vez lo fue
el llamado “socialismo real”. La propuesta de Economia Social y Solidaria que
presentamos intenta contribuir a orientar la transicién a Otra Economia que ain
no estd claramente delineada. Sin embargo, dada la urgencia de concentrar ener-
gias en frenar ya los efectos dramdticos de las fuerzas desatadas del capitalismo
financiarizado y los automatismos de mercado (Coraggio, 2004), una versién débil
de la Economia Social y Solidaria puede resultar siendo un mero paliativo para la
miseria extrema, sin fuerza para contribuir a otros proyectos civilizatorios. Por ello
es fundamental que la propuesta sea asumida en su integridad por la diversidad de
movimientos sociales y por los gobiernos populares.

4. El significado de la Economia Social y Solidaria (ii) y su ubicacién en una
economia mixta

Cuando se adjetivan las practicas econdmicas como “sociales” hacemos re-
ferencia no a la obviedad de que no existen sistemas econémicos que no sean So-
ciales, sino a que los sujetos de esas practicas son conscientes de que, al resolver
el problema econémico, construyen determinados lazos sociales. Aqui nos concen-
traremos en el aspecto de la solidaridad.
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Hay dos tipos predominantes de solidaridad en las sociedades modernas: /a
solidaridad simétrica, como las redes de ayuda mutua, donde todos aportan ain
sin saber cudndo y cdmo van a recibir, sin que ello implique cambios equivalen-
tes'?. La otra es la solidaridad filantrdpica, donde hay un donante y un receptor
que no estd en condiciones de devolver, dindose una asimetria que crea dependen-
cia, un lazo social que la Otra Economia no propicia. En un sistema democrético,
la solidaridad puede ser el resultado de reivindicaciones colectivas que reclaman
reciprocidad por sus aportes a la sociedad, y ser institucionalizada como un sis-
tema de derechos sociales que la autoridad central debe garantizar'®. En cambio,
el neoliberalismo ve los derechos sociales como un obstdculo a la eficiencia del
mercado. Por otro lado, el asistencialismo ejercido como favor y no como derecho,
también crea relaciones de dependencia, como es el caso del clientelismo politico
(Laville, 2009).

Hay diversos niveles de solidaridad. El nivel micro-socioeconémico, en el
que hay solidaridad entre los miembros de una organizacién como una familia,
una comunidad, una cooperativa o una mutual. Esto puede ser compatible con
la competencia y comportamientos estratégicos respecto a otras organizaciones
igualmente solidarias. El nivel meso-socioeconémico, donde organizaciones si-
milares o diversas mantienen relaciones solidarias entre si, por ejemplo, mediante
la formacién de redes, formas de cooperacién y complementariedad, u organiza-
ciones reivindicativas de segundo grado. Finalmente, el nivel sistémico, donde la
solidaridad estd institucionalizada como estructura que enmarca el conjunto de los
procesos y actores econdmicos.

A medio camino entre los dos ultimos niveles, para desarrollar un sector
orgdnico (subsistema) de organizaciones de economia social (preocupadas por qué
sociedad producen sus acciones) y solidarias (responsables por la situacion de to-
das y todos) se requiere la accidn del Estado. Pero, para contar con esa fuerza ins-
titucionalizada hay que modificar la concepcién usual entre los gobiernos de que
economia “social” implica “asistencia” subsidiada por donaciones, para atender
provisoriamente a la emergencia, a la pobreza y para pobres'*.

Se trata de que la economia popular, la de los trabajadores y sus familias y/o
comunidades, les permita acceder colectivamente —sectorial o territorialmente- a

12 Por ejemplo: mas alla del intercambio, las comunidades de pescadores donan pescado a las comunidades agricolas
porque fallé la cosecha y hay una devolucién en situaciones inversas. Otro ejemplo: los aportes a un fondo mortuorio,
0 a un sistema de seguridad social en general, o al presupuesto del Estado; cada uno no sabe qué va a recibir a cambio
(sabe que se va a morir, pero puede ser que emigre y no use el fondo).

13 Como vemos, en la realidad los principios no estén separados totalmente (la redistribucién tiene componentes de
reciprocidad y a la inversa).

14 De hecho, las politicas sociales focalizadas que desarrolld el neoliberalismo dieron lugar a programas de autoempleo
asociado, destinados a aliviar marginalmente la pobreza que las transferencias monetarias no alcanzan a resolver.
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medios de vida para poder resolver directamente parte de sus necesidades; asi
como acceder a medios de produccién que les permitan desarrollar su potencial
productivo y reconstruir o construir un nuevo tejido social, hoy fragmentado por
las politicas neoliberales. Esto incluye, como aplicacién del principio de redistri-
bucién, condiciones de vida y trabajo tan importantes como los servicios publicos
gratuitos o subsidiados, de educacion, salud, vivienda, agua, transporte, etc.'.

La solidaridad no se manifiesta solamente en la encarnacion de principios
morales y comportamiento individual fraterno hacia las personas cercanas, sino en
consensos para lograr una institucionalizacion de las buenas pricticas existentes
como sistemas que son estructuralmente solidarios y depositan en una autoridad
legitima la funcién de legislar y redistribuir'®.

“’Hacer’ Economia Social [y solidaria] es entonces un concepto para la
transicion desde la periferia, que implica contribuir conscientemente a
desarticular las estructuras de reproduccion del capital y a construir un
sector orgdnico que provea a las necesidades de todos con otros valores,
institucionalizando nuevas prdcticas en medio de una lucha contra-
hegemonica, contra la civilizacion capitalista, que afirme otro concepto de
la justicia social, que combine el mercado regulado con otros mecanismos
de coordinacion de las iniciativas, que pugne por redirigir las politicas
estatales y en particular la produccion de bienes piiblicos, pero que —salvo
excepciones puntuales- no puede por un tiempo (que resulta muy largo para
la sobrevivencia inmediata pero corto para el largo periodo historico) dejar
de operar dentro de la existente” (Coraggio, 2007a: 39).

Se trata de una opcién estructural que, durante un largo periodo de transi-
cion en que la economia del capital estd lejos de desaparecer, implica un cambio

15 Por ejemplo, se puede pasar de subsidios individuales con contrapartida laboral o de obligaciones familiares (vacunar
los nifios, enviarlos a la escuela) a programas que inviertan sistematicamente en conjuntos locales articulados de
produccidn y servicios, centrados en el trabajo asociado y en el desarrollo de las capacidades de los trabajadores. Esto
puede iracompafiado de un subsidio universal en un nivel aceptable, posible, que de una base de sustentacién para poder
emprender corriendo algunos riesgos. Por otro lado, més qué créditos individuales, corresponde financiar fondos de
desarrollo a nivel local, o a nivel sectorial, que sean administrados por fideicomisos donde participen las organizaciones
sociales y comunidades, de manera transparente, donde aportan la Economia Publica e incluso la Empresarial Privada, y
que sea un fondo revolvente que pone en marcha el proceso de desarrollo centrado en la auto-organizacion del trabajo
para la resolucion de las necesidades. Hay que agregar que, en ese proceso de transicion hacia formas més solidarias,
los ahorros de la economia popular, que hoy van al sector bancario empresarial, deberian quedar dentro de la misma
economia popular a través de la potenciacion o la reactivacién de las cajas de ahorro y crédito que fueron practicamente
aniquiladas con las leyes neoliberales de reforma del sistema financiero (al menos en el caso de Argentina, no asf en el
de Ecuador).

16 Un ejemplo son los sistemas de seguro social, donde cada uno aporta segln sus posibilidades y recibe segun sus

necesidades. Lo contrario de esto son los fondos privados de capitalizacidn para retiro, que son individuales o a lo sumo
corporativos (y quiebran en las crisis financieras).
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cualitativo de la economia, que beneficiard al conjunto de la sociedad dando bases
materiales a una mejor democracia, asi como recursos que favorecerdan la compe-
titividad del sector empresarial remanente y la viabilidad econémica y legitimidad
del Estado. El subsistema de economia popular solidaria, en proceso de confor-
macion y consolidacién, deberd coexistir con los otros sectores inicialmente mas
estructurados. Deberd probar su capacidad de gestionar las necesidades colectivas,
pero inevitablemente -como sistema- pasard por fuertes conflictos internos dada
la heterogeneidad del punto de partida de los diversos segmentos populares. No
podra librarse de la contradiccion entre los intereses particulares y el (siempre
por definir) “interés comin”. Debera competir —politica, econémica, tecnoldgica y
culturalmente- con el sector de economia organizado como empresas capitalistas,
y disputar el sentido de la economia publica estatal.

La vision de la economia mixta de tres sectores en proceso de transicion,
con un segmento que tienda a organizarse como subsistema de economia solida-
ria en su seno, es una aproximacion para visualizar sistémicamente lo existente
(eludiendo el individualismo metodoldgico) y lo posible a corto y mediano plazo
(eludiendo el fatalismo de lo ya existente hoy). Se trata de incidir para que la
economia popular y la puiblica estatal se vuelvan interna y orgdnicamente soli-
darias; para que la primera desarrolle sus capacidades mediante la asociacion, la
construccidn de formas de comercio solidarias con precios definidos de acuerdo a
criterios de justicia social, con sus propios centros de tecnologia y educacion, y se
apropie —por acceso en la redistribucion que debe hacer el estado moderno o por
autogestion- de bienes publicos requeridos para su reproduccién ampliada. Para
que intercambie con el sector de economia empresarial privada y con el sector
estatal; pero los términos de ese intercambio deben ser disputados en un campo de
fuerzas donde lo popular no esté disgregado, sino que sus diversas identidades e
intereses puedan converger en acciones conjuntas. Este proceso supone luchar por
radicalizar la democracia, porque las mayorias tengan otra posibilidad de definir
el sentido de lo publico.

En esas tensiones serd preciso pugnar por evitar la internalizacion de los
criterios de eficiencia del capital o los del clientelismo politico estatal (contra-
hegemonia). De ninguna manera el segmento de economia popular solidaria se
agota en si mismo; su sentido politico debe estar marcado por la conjuncién de
transformacion interna en interrelacion con la légica de acumulacion del capital
y la l6gica de acumulacién del poder politico, encarnando y proyectando en esas
relaciones los valores e intereses de las mayorias crecientemente emancipadas.

Esta aproximacion, orientada desde una perspectiva sistémica, debe con-
tribuir a evitar que nos perdamos en la accion localista, microsocial, esperan-
do que las transformaciones estructurales resulten por afiadidura. También nos
ayuda a advertir que la economfia solidaria no es s6lo popular (y que no toda la
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economia popular es solidaria), sino que incluye elementos de los tres sectores,
donde el papel de la economia publica solidaria es fundamental. Esto puede gra-
ficarse como sigue:

La Economia Solidaria en la Economia Mixta

Economia Publica Economia Empresarial-privada

Empresas, grupos
econdémicos,
holdings, clusters

Nacién, regiones,

provincias, municipios, , Empresas publico
Seguro empresas publicas » privadas
social, salud,
educacién,
planificacion.

Organismos filantrépicos
Fundaciones, cogestion
obrera, cooperativas de
Presupuestos participativos capital y trabajo

Gestidn asociada . .
Ongs, sociedad civil,

actividades productivas
apoyadas por el Estado

Emprendimientos
familiares,

sector informal,
autoconsumo,
trabajo asalariado

Cooperativas,
asociaciones, mutuales,
Economia Popular redes, comunidades

Economia Solidaria

5. Las practicas de la Economia Social y Solidaria

Siguiendo los tres niveles de solidaridad antes enunciados, distinguimos tres
niveles correspondientes de accion de los actores de la Economia Social y Solida-
ria. En la medida que las précticas se limiten o concentren empirica y conceptual-
mente en uno u otro, nos referiremos a ellos como “corrientes” que difieren en su
apreciacion del alcance de la Economia Social y Solidaria .

i.Un primer nivel, que trabaja a nivel microeconémico, se caracteriza por
un conjunto de practicas de inserciéon que se focalizan en lograr el alivio de
la pobreza y la exclusion, por medio de la re-insercion (o la primera insercion)
de grupos de personas o familias excluidas del mercado de trabajo en sentido
amplio'®. Asi, promover y apoyar el surgimiento de emprendimientos asociativos

17 Aunque nos referimos alos promotores, lo que indicaremos es vélido para los actores sociales involucrados directamente
en los procesos econdmicos solidarios, sean promovidos o actiien por motu propio.

18 Es decir que no nos limitamos al trabajo asalariado, sino a otras formas de trabajo, como la pequefia produccién
mercantil que, estadisticamente es considerada como participante indirecta en dicho mercado. En cambio no se
considera el trabajo para el propio consumo o el trabajo comunitario..
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locales, gestionados por sus trabajadores-propietarios, va en la direccién del au-
toempleo para producir y vender (o comprar y revender) en el mercado, y obtener
ingresos monetarios ademas del desarrollo de las capacidades por el aprendizaje
asociado a la practica. Para las estadisticas dejardn de aparecer como desocu-
pados. La promocién se compone de una serie de actividades mas especificas, en
buena medida ya institucionalizadas en toda América Latina, que intentan crear
las condiciones requeridas por esos emprendimientos para surgir, consolidarse y
prosperar:

(a) formacién: introyeccion de espiritu de empresa y su concepto de eficien-
cia, contabilidad y célculo de costos y beneficios, conocimientos sobre los
tramites u otras relaciones con el Estado, identificacién de mercados poten-
ciales, métodos de propaganda y comercializacion, seleccién de técnicas
de produccion, gestion elemental del negocio.

(b) donacién de una dotacién inicial de medios de produccién o un crédito
inicial para adquirirlos.

(c) dar acceso recurrente a crédito para financiar parte de la actividad
econdmica.

En general, esta corriente tiene como paradigma la empresa de capital (ex-
plicita o implicitamente): su modo de calculo de costos y resultados, el concepto
de ganancia y de capital; pero sobre todo, su concepto de eficiencia y de raciona-
lidad. Y evaldan las probabilidades de sostenibilidad de los emprendimientos por
su resultado econémico y sobre todo financiero en términos del mercado: ingresos,
gastos monetarios, costos imputados de recursos utilizados, como alquiler de su
propia casa, servicios publicos, y su propio trabajo (Coraggio, 2009).

Esto da lugar a practicas de microcrédito, las incubadoras universitarias o mu-
nicipales, las cartillas de formacidn, etc.; y a la busqueda de regulaciones juridicas
que reconozcan a estas formas en su especificidad, y faciliten su funcionamiento
(“formal” por oposicién al informal): que puedan facturar sus compras y ventas, pa-
gar o ser exentos de impuestos, recibir apoyos del Estado, tener acceso a crédito, etc.

19 Por supuesto, hay programas de reconversién o capacitacién laboral de individuos, usualmente como parte de las
politicas de los ministerios de trabajo. En tal caso se trata de trabajo asalariado. Estas intervenciones sin duda ayudan
a la economia popular pues generan ingresos para las UD, pero no desarrollan su solidaridad extra-familiar o extra-
comunitaria, sino que mantienen la impronta individualista. Por otro lado, mejoran las capacidades de los receptores del
programa para competir en el mercado de trabajo, pero no resuelven el problema del desempleo estructural ni siguen
la via asociativa caracteristica de la Economia Social y Solidaria. Aparte de esto, si vemos como parte de la ESS a las
asociaciones sindicales, o de pequefios productores, de usuarios.
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Otra caracteristica es la separacién propugnada entre el microemprendi-
miento (visto como semilla de una microempresa) y la economia doméstica/fa-
miliar o comunitaria (que no perteneceria al &mbito del mercado). Asimismo, se
busca evitar la proliferaciéon de emprendimientos unipersonales por cuenta propia,
afirmando la necesidad de alcanzar escalas minimas mediante la asociacion. Esto
ultimo, para formas de produccién intensivas en fuerza de trabajo, implica que los
emprendimientos deben estar formados por un grupo de trabajadores asociados
que cooperan, creando asi una capacidad mayor que la suma de las individuales.
El asociacionismo “utilitario”, en el interés material de los trabajadores, es carac-
teristico de esta corriente.

Estas practicas de promocién son de nivel microeconémico y no dejan de
serlo porque posteriormente se incurra en relaciones mesoecondmicas buscando
mayores ingresos, se piense en cadenas de valor, mecanismos de abastecimiento
o comercializacidon conjunta. Sus promotores pueden ser ONG u organizaciones
sociales, pero también programas de gobierno financiados e impulsados desde or-
ganismos internacionales. No plantean una critica al mercado como institucién,
mucho menos al capitalismo, y se concentran en lograr una produccién y circula-
ciéon competitiva de mercancias, procurando obtener el mayor valor neto posible
para esos trabajadores.

Agreguemos a todo lo dicho que estas practicas suelen estar dirigidas a los
sectores mds pobres, lo que establece un punto de partida débil en términos de
recursos, capacidades y autonomia, adquiridas previamente. Esto marca todo el
proceso de promocion, generando tendencias a la solidaridad unilateral y al clien-
telismo que deben ser contrarrestadas especialmente.

En resumen: es el nivel de accion mds problemdtico y necesario, atiende
a la urgencia, lo que genera tendencias al asistencialismo, la solidaridad filan-
tropica, la buisqueda de satisfactores singulares, y al particularismo. Pero no se
desprende de la cultura del mercado.

ii. Un segundo nivel de accion se orienta hacia la creacion de un sector
orgdnico (subsistema) de Economia Social y Solidaria en coexistencia con la eco-
nomia empresarial y la publica. Incluye précticas que, iniciadas como las ante-
riormente descriptas a nivel microecondmico, o saltando “etapas”, van mds alla al
advertir que la eficacia social y la sostenibilidad de las iniciativas econdémicas no
se logran sélo con una mayor eficiencia definida como la de las empresas (resulta-
do monetario neto), ni con la eventual articulacién de los microemprendimientos
asociativos a través de relaciones de mercado. Esté claro aqui que hacen falta redes
de redes solidariamente competitivas, pero no meramente econdémicas sino con
complementariedades sociales y politicas. Esas solidaridades deben concretarse en
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la formacién de sujetos colectivos, como asociaciones locales pro desarrollo local,
o diversas asociaciones sectoriales y transversales de emprendedores.

Desde el comienzo de la intervencion se trata de evitar la fragmentacion de
los emprendimientos, y promover la conformacion de un sector articulado orgéni-
co. Por “orgédnico” nos referimos a algo mds que una sumatoria mecdnica, como
cuando se asocian productores para reclamar mejores precios. Ese término apela
a la idea de partes que cumplen funciones en un todo interdependiente y que, en
el caso de un organismo social, conlleva la emergencia de sujetos colectivos con
capacidad de planificar transformaciones de ese todo y, en general, de responder
conjuntamente al contexto socioecondémico y politico cuando sus intereses y valo-
res compartidos estdn en juego.

Se trata también de actuar sobre el proceso econdémico en su conjunto: pro-
duccién, distribucidn, circulacién y consumo, generando asociaciones de produc-
tores, de comerciantes, de financiadores, de consumidores; pero, ademds, con arti-
culaciones conscientes entre todos ellos y con diversas instancias del Estado. Re-
ferente a esto ultimo, se trata de impulsar acciones colectivas para lograr mejores
relaciones de redistribucion a través del Estado: asignaciones monetarias, ingreso
ciudadano, tasas de interés, tasas de servicios publicos, sistema fiscal, precios rela-
tivos, acceso a bienes publicos (salud, educacion, servicios subsidiados como el de
transporte, energia, agua, etc.), pues sin ellas faltaria un piso bdsico que protege a
los productores contra la alta vulnerabilidad de sus emprendimientos.

El punto de partida es la economia popular del sistema capitalista que, aun-
que registra formas de solidaridad, estd fuertemente condicionada por valores su-
bordinados e individualistas. El desarrollo de la solidaridad de segundo nivel es
central, articulando redes y territorios o grupos sociales heterogéneos (como es el
caso de las redes de comercio justo).

Con una visién mds amplia de economia popular se incluye y promueve
-como actividad econdémica del subsistema- la produccién colectiva para el auto-
consumo familiar o comunitario (huertos, infraestructuras, etc.).

Finalmente, se promueven formas participativas en las instancias locales de
gobierno, presupuestos participativos y la prestacion de servicios publicos.

En este enfoque se trata de comenzar por una anticipacion de los eslabo-
namientos o relaciones de resoluciéon compartida de condiciones generales de la
produccion, y desde esas opciones es posible ir generando paralelamente los em-
prendimientos que van a articularse mediados por el mercado o directamente®.

20 Por ejemplo: no se comienza con productores textiles a partir de materias primas compradas y con bocas de salida
usuales, sino que ya se incluyen de entrada los participantes potenciales para cubrir cada eslabén de la cadena:
productores de lana, transportistas, productores de hilo, de tejidos, confeccionadores, comercializadores, entidades
0 mecanismos de financiamiento, vinculacién con agencias de asesorfa tecnoldgica, etc. O por lo menos se lo tiene
como horizonte antes de que el aislamiento sea un problema, mientras se avanza con grupos de productores que se van
organizando y compartiendo esa vision...
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En esta perspectiva se plantean condiciones de escala y calidad. Por ejem-
plo, no alcanza con el crédito personal y pequefio; se requiere un sistema solidario
de ahorro y crédito de otra escala, con fondos publicos de garantia que le permitan
prestar para actividades productivas o un periodo mds largo de recuperacién (como
las inversiones en infraestructura), y con modalidades que admiten tomadores de
crédito colectivos. Casos de nuevas instituciones a este nivel son el de la Ley de
Economia Popular Solidaria del Ecuador, o el de las monedas sociales promovidas
por el Estado en Venezuela (Plasencia, 2012). Otro caso es la supervision y certi-
ficacidn conjunta de bienes y servicios producidos por cada subsistema, tanto en
cuanto a la calidad de su valor de uso como a las condiciones de trabajo (relaciones
sociales sin explotacién, comunitarias, relacién equilibrada con la naturaleza).

Otra diferencia es que es posible superar la mera relacion de mercado, ge-
neralmente asimétrica con empresas de capital, y abrir la posibilidad de negociar
conjuntamente los intercambios con ese sector. La sostenibilidad de los empren-
dimientos (ahora parte de un sector orgdnico o subsistema) es socioeconémica o
econdmica, en el sentido sustantivo presentado anteriormente. En esta vision, los
subsidios (problema recurrente entre promotores y entre quienes estdn fuera de
este sistema, como las clases medias) son considerados una categoria permanente
necesaria que no es otra cosa que la aplicacion del principio de redistribucidn para
sostener actividades. Los promotores de esta corriente incluyen actores colectivos,
como sindicatos, organizaciones ya existentes de emprendimientos solidarios, etc.

En resumen, este nivel de accion es fundamental para la emergencia de
actores sociales colectivos a partir de la articulacion de prdcticas, necesidades
y demandas econémicas que surgen a nivel micro, pero aiin se focaliza en la re-
solucion de las necesidades de grupos particulares, por complejas que sean sus
interdependencias.

iii. Una tercera corriente, que piensa y actua a nivel sistémico, va mds alld
de la propuesta de construir un subsistema de Economia Social y Solidaria dentro
de una economia mixta. Es la que llamamos la Otra Economia. Sin pretender
abolir las formas empresariales capitalistas, se busca limitar su accionar irrespon-
sable y superar el sistema cultural capitalista, trabajando sobre las contradicciones
y conflictos, y sobre los acuerdos posibles disputando su hegemonia.

Un elemento econémico importante en esa disputa es cuestionar el modo de
consumo propio de una economia de mercado, impulsora de deseos ilimitados, que
condena a los individuos a una insatisfaccion permanente y al consecuente impul-
so a poseer objetos. Como opcidn cultural se plantea la racionalidad reproductiva,
la valoracién de otras motivaciones y las relaciones basadas en el reconocimiento
del otro, el contexto de convivencia y la naturaleza de los satisfactores (Max-Neef
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et al, 1986)%'. La accién reflexiva en territorios es fundamental, entendido el te-
rritorio no como un mero segmento geografico sino como un entramado histérico
y potencial de relaciones de complementariedad (que no obvia las diferencias y
conflictos) entre personas y grupos y con la naturaleza. El tratamiento conjunto de
necesidades locales y capacidades, afirmando el principio de autarquia relativa por
sobre el de competitividad en el mercado global, es un salto en calidad de estas
acciones comunitarias para la transformacién del status quo local (un ejemplo es
la soberania alimentaria).

La definicién de esa economia tendria que saldar debates importantes, entre
otros, sobre el papel del Estado, el grado admitido de automatismo de mercado,
las formas de propiedad y apropiacion, el papel y control del dinero y el grado de
mercantilizacion del trabajo y la naturaleza, asi como sobre los valores morales
propugnados como constitutivos de la nueva economia. En todo caso, no estd claro
ni es facilmente decidible si se presenta como un principio de utopia o como una
propuesta de economia realizable. Con todo, es posible un largo proceso de accién
experimental, recuperacion histérica, produccion tedrica y aprendizaje, en el que
las ideologias cristalizadas y autoreproductivas no ayudarian mucho. Las institu-
ciones de esa otra economia no estdn predeterminadas ni han sido deducidas de la
critica al capital, ni se saldan con la discusién sobre el socialismo como transicién
ya experimentada.

Un ejemplo “duro” de esta postura seria el de la economia socialista que se
inventd en la URSS, y que luego se model6 e implanté (con algunas variantes) en
Cuba. Otro menos “duro”, es el del estado de bienestar desarrollado en la posgue-
rra en Europa y Estados Unidos, que luego fue importado en versién lavada en
nuestra region como estado desarrollista. Existe ain otra, menos explicita como
sistema complejo, como fue la propuesta de Marcel Mauss o ahora de Paul Singer,
de construir un “mundo de cooperativas”, que algunos vinculan con la experiencia
del socialismo yugoslavo. Posteriormente, Mauss reviso su posicién indicando que
no es posible imponer a la realidad un paradigma de cambio, sino que a lo sumo
la ley (o sea el Estado) sélo puede sancionar a partir de realidades, de practicas
existentes, pues la sociedad real tiene una diversidad de formas que no se pueden
reducir mediante la imposicién de un modelo uniforme. Esto cualifica el postula-

21 Manfred Max-Neef el al proponen categorfas de necesidades, atendiendo al tener, hacer y estar, y la evaluacién de los
satisfactores, diferenciando, por ejemplo, los singulares caracteristicos de las politicas sociales neoliberales (atencién
focalizada en una necesidad particular, ej: distribucion de alimentos, vacunacion), sinérgicos (la atencién conjunta de un
complejo de necesidades: alimentacion con productos producidos en comunidad, fortaleciendo lazos interpersonales;
relaciones simétricas y afectivas entre médicos y enfermos y co-construccién de programas de prevencion). Por otro
lado, se ve las necesidades no meramente como carencias, sino como oportunidades de efectivizacién de las capacidades
humanas. Otra dimensidn relevante es la relativa a las relaciones de género que realizan diversas formas de resolucién
de las necesidades. (Quiroga, 2012).
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do de que es posible construir otra economia; es posible, pero no serd disefiando
prototipos y sobre-imponiéndolos a la realidad, en una suerte de ingenieria social.

En todo caso, ya no se trata s6lo de proponer la construccidon y desarrollo
de un subsistema dentro de otro sistema econdmico. Aqui se trata de la relacién
de conjunto entre los campos interpenetrados de la sociedad, de la economia, de la
cultura y de la politica, y de su posicionamiento en el sistema interestatal global.
Implica pugnar por revertir la autonomizacién del mercado profundizada por el
neoliberalismo. Supone avanzar en su regulacion desde la sociedad y la politica,
sin caer en la absolutizacién del principio de planificacion. Se trata de ir a una so-
ciedad con mercado, no de mercado.

Implica, por ejemplo, no ver al sistema educativo formal como contexto
externo, sino de integrar sus elementos (maestros, alumnos, curriculo) como parte
del subsistema. Otro tanto es necesario hacer con los centros de salud o con el
sistema de seguridad social. Estas condiciones de la reproduccion suelen categori-
zarse como ‘““sociales” aunque son claramente econémicas, gestionadas —estatal o
no estatal- piblicamente o mercantilizadas.

Se trata de redefinir los mecanismos y alcances del principio de redistri-
bucién de dinero y bienes publicos, incorporando la redistribucion de la tierra,
del agua, del conocimiento, el control del dinero como bien publico y no como
mercancia controlada por bancos privados. Sin embargo, con respecto a esto dl-
timo, no se trataria s6lo de distribuir de otra manera lo existente, sino de revisar
las reglas de apropiacion y disposicién de los medios productivos. Supone no sélo
redistribuir (algo que hoy caracteriza a los gobiernos de sentido popular, no nece-
sariamente autodenominados revolucionarios, en América Latina), sino transfor-
mar la estructura productiva interna atendiendo a criterios éticos (qué y como se
produce y bajo qué relaciones sociales). Supone reinstitucionalizar los modos de
legitimacion de las necesidades y de consumo y las relaciones externas locales,
regionales, nacional y supranacionales (grado de soberania alimentaria, energé-
tica, financiera...). Incluye redefinir las relaciones sociales y las que se dan entre
sociedad y naturaleza. Implica reestructurar el sistema de generacién de conoci-
miento cientifico y tecnolégico, hoy orientado a producir conocimientos patenta-
bles privadamente para hacer negocios, y el sistema educativo en su conjunto. Una
ultima caracteristica de esta corriente virtual que estamos delimitando, es la que
propone orientar las practicas con un horizonte de transformaciones radicales (con
tiempos a determinar en cada situacidn concreta), antes que quedarse en el alivio
de la pobreza.

En resumen: Este es el nivel en el que surgen o pueden surgir sujetos politicos
y constituirse en pueblo. La politica no se limita a la administracion de lo
existente sino a la transformacion estructural; por ejemplo, incluyendo
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reformas fuertes del sistema bancario y manejo de la moneda y no solo
armando subsistemas de finanzas solidarias a su sombra. Los equilibrios del
ecosistema se convierten en una cuestion a la que la institucionalizacion de
los procesos economicos debe atender, mds alld del territorio inmediato. Las
cadenas de valor y los entramados productivos regulados se convierten en
un medio para la realizacion de cadenas de valores de uso orientadas a la
resolucion sinérgica de las necesidades de todos.

Es preciso aclarar que, a estas opciones, las llamamos “corrientes” en tanto
predomina entre los actores de la Economia Social y Solidaria una u otra practica
y vision del alcance de la Economia Social y Solidaria. Sin embargo, visto des-
de la tercera corriente, se trata de tres niveles de intervencién que se necesitan
mutuamente para poder concretarse como opciones efectivas a la economia de
mercado. Se puede actuar al nivel 3, pero sin el piso de las practicas del nivel 2 y
1 no podria ser un proyecto eficaz, democraticamente incluyente y con potencial
emancipatorio. Se puede actuar al nivel 1, pero sin el nivel 2 se pierde eficacia y
sostenibilidad. Si no se llega al nivel 3, las realizaciones a nivel 1 y hasta 2 pue-
den quedar aisladas o subordinadas dentro de una economia donde predomina el
principio de mercado.

6. Los principios de accion de la Economia Social y Solidaria *

Si se analizan el discurso y/o las practicas que en América Latina se autode-
nominan de Economia Social y Solidaria, sin pretender que se cumplen en los tres
niveles antes enunciados, encontramos una amplia envolvente de rasgos usuales
o potenciales, sobre los cuales planteamos las hipétesis que siguen. Las opciones
que se presentan no estin pensadas como normativas derivadas de la teoria, sélo
pretenden describir criterios o principios orientadores de las actuaciones que ob-
servamos, con la expectativa de que los actores de la Economia Social y Solidaria
puedan reconocerse en ellos. Sin embargo, al consolidarlos, en cada grupo se re-
saltan las “mejores propuestas o practicas”, lo que implica asumir como horizonte
la perspectiva estratégica del nivel 3 antes descripto.

Relativos a la produccién
* Trabajo digno para todos, especialmente el asociativo.

e Acceso de los trabajadores a todas las formas de conocimiento.
e Acceso de los trabajadores a medios de produccion.

22 Para una ampliacién de lo que sigue, ver José Luis Coraggio, 2010.
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Cooperacidn solidaria.

Autogestion colectiva de las condiciones generales de la produccién y la
reproduccidn (infraestructura, etc.)

Produccién socialmente responsable en cuanto a la calidad de los produc-
tos, cuidado de la biodiversidad.

Relativos a la distribucién y redistribucion

Justicia social, garantia de la reproduccion y desarrollo de la vida de todos,
particularmente a través de la insercion econdmica de los excluidos.
Distribucion a cada cual segun su necesidad y su trabajo, evitando fuertes
diferencias.

No explotacién del trabajo ajeno.

Redistribucion colectiva del excedente al interior de cada unidad econdmica,
y a nivel del sistema mediante una autoridad central legitima.

Relativos a la circulacion

* Autosuficiencia (autarquia).
e Reciprocidad. Evitar la filantropia (solidaridad asimétrica).
e Intercambio. Propuestas de regulaciéon del mercado. Privilegio del

comercio justo; acercamiento socio econdémico y personalizacion de las
relaciones entre productores y consumidores. Reduccion de los costos de
intermediacion.

e EI dinero no crea dinero (usura). El dinero como medio y no como fin.

Monedas sociales como creadoras de tejido social local.

Relativos a la coordinacién?

e Comunidad. Privilegio a la concertacion y complementariedad segun cos-

tumbres o mediante programacion en comunidades preexistentes o resul-
tantes de la libre asociacién y de relaciones de proximidad.

e Mercado regulado desde formas politicas o de organizacién social.
* Planificacién. Coordinacién democritica de las iniciativas, prevision y

control de efectos no deseados.

23 Estos principios generalmente no han sido desarrollados en las précticas de base de la Economia Social y Solidaria,
donde predomina la accidn fragmentaria y microsocial.
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Relativos al consumo

* Consumo responsable. Consumir lo suficiente (opuesto al consumismo) en
equilibrio con la naturaleza. Cuidado especial a la calidad de los satisfac-
tores, privilegiando los sinérgicos.

Transversales

* Libre iniciativa e innovacion socialmente responsable.

* Pluralismo/diversidad. Admision de multiples formas de organizacién eco-
némica y de propiedad.

* No discriminacion de personas o comunidades. No se admiten relaciones
econdmicas o valoraciones asimétricas en la distribucién primaria entre
géneros, generaciones, etnias, religiones, urbano/rural, etc.

* Complejidad/sinergia. Tendencia a la multiactividad respondiendo a la ar-
ticulacion de necesidades y capacidades mediante la asociacidn en redes
dentro de una misma actividad o entre actividades complementarias (enca-
denamientos productivos, efectos de masa local).

 Territorialidad. Prioridad al tejido social de proximidad, valoracién del lu-
gar y la comunidad. Se debe favorecer la autogestion de los recursos comu-
nes en el territorio de las poblaciones locales.

Es preciso tener presente el sentido posible de estas practicas en la perspec-
tiva de la construccion de Otra Economia, si bien muchos actores y promotores no
le dan ese alcance. Se trata de avanzar hacia el desarrollo de economias integradas
en la sociedad sobre la base de relaciones de solidaridad, de justicia, de igualdad,
orientadas por el criterio de la reproduccién ampliada de la vida o paradigma del
Buen Vivir o el Vivir Bien. Recordemos también que, dado el punto de partida,
esto supone grandes transformaciones y, por tanto, la articulacién del plano econé-
mico con el cultural y el politico.

7. El caracter politico de la Economia Social y Solidaria

La propuesta de Economia Social y Solidaria debe pasar el test de la respon-
sabilidad, mostrando no sélo la deseabilidad sino la factibilidad de construir otra
economia. ;Cémo se transita hacia otra economia? ;Quién lo hace? Al hablar de
“construir” estamos diciendo que la economia actual no conducird, por evolucién,
a otra economia mds justa, socialmente més eficiente, basada en la libertad positi-
va, en la innovacion social, y en la reciprocidad. En suma, no serd por si solo que
emerja un sistema de principios, instituciones, valores y practicas donde el interés
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individual inmediato y la competencia de todos contra todos queden subordinados
a la solidaridad en la accidn, al reconocimiento pleno del otro y sus necesidades, y
a la responsabilidad compartida por la vida de todas y todos.

Esto implica un imprescindible anélisis critico, en cada una de nuestras so-
ciedades, de los sistemas institucionales actuales, con formas particulares, pero
basicamente los mismos. Esto no quiere decir empefarse en ver todo negativo,
sino en no ocultar con la indolencia, con mantos ideolégicos, con el predominio de
intereses particulares, o con el oportunismo politico partidario, la realidad de las
fallas y de los efectos no deseados de esos sistemas. Tampoco implica no analizar
criticamente los modos de gobernar de los nuevos gobiernos con orientacion po-
pular. EI mismo andlisis critico da bases firmes para pensar alternativas. Cuando
hablamos de “transformacién” no se trata necesariamente de grandes trastroca-
mientos inmediatos; pueden ser reformas fuertes (como las que estamos presen-
ciando en algunos de nuestros paises) que pueden visualizarse si tenemos presente
la realidad y posibilidad de la realidad actual.

Otro elemento importante son los componentes utdpicos de nuestro razo-
namiento. No se afirma un sistema social ideal completo con sus instituciones
pre-figuradas, sino elementos utépicos que nos orienten sobre la direccién en que
“queremos” ir. Esto implica un “nosotros” que, en muchos casos, ain no existe
con suficiente potencia y auto-reconocimiento como para constituirse en sujeto
colectivo del proyecto de transformacién social.

Elementos utépicos son, por ejemplo, los que conforman un ideal de so-
ciedad justa, una sociedad donde seamos mucho menos desiguales, donde todos
seamos solidarios, donde se respeten las culturas diferentes y se favorezca la bio-
diversidad. Se trata de negar la irracionalidad de las sociedades que dejan que su
economia destruya su cohesion y la calidad de su sociabilidad, y que ademds ero-
sionan irreversiblemente su base natural. Todo esto tiene que ver con la politica.

Las pricticas de Economia Social y Solidaria se encuentran y lidian cons-
tantemente con situaciones particulares en que -de una u otra forma- se niega la
vida (zonas de pobreza, destitucién, sujecion, estigmatizacién, contaminacién, ex-
tractivismo) y se juzgan estas situaciones particulares como irracionales. El salto
en comprension se da cuando se advierte que también es irracional el sistema eco-
némico y cultural que sostiene esas negatividades, no s6lo en coyunturas y lugares
particulares sino de manera extendida y estructural. Pero debe completarse esa
constatacion critica con propuestas de Otra Economia, y hacer plausible su fac-
tibilidad. Esto no es una mera cuestién de sabios ni de técnicos. Se trata de crear
alianzas por la vida, de constituirse en sujetos colectivos con capacidad y voluntad
para pensar alternativas de accién, para institucionalizar los comportamientos eco-
némicos bajo la primacia de la racionalidad reproductiva. Y esto no estd planteado
como un valor subjetivo, como una cuestion de preferencias, que unos pueden
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compartir y otros no, sino como una condicién necesaria de la vida. Es condicién
para mantener y expandir la posibilidad de optar libremente por qué modo de vida
persigue cada uno, cada grupo, cada comunidad, limitados no sé6lo por la escasez
sino por el pleno reconocimiento de las necesidades de los otros y la naturaleza.

En primer lugar, tenemos que acordar que no habra soluciones universales
como suponen las propuestas del mercado total o de la planificacién total. Jugara
en ellas la historia particular, la cultura de cada sociedad, de cada regién. Conside-
ramos que, lejos de pretender uniformar, la Economia Social y Solidaria debe ver
la plurinacionalidad e interculturalidad, la diversidad de instituciones, como fuen-
tes de enriquecimiento de la vida social y también de la economia. Asimismo, debe
defender el derecho de cada sociedad a decidir democraticamente, por parte de una
poblacidon bien informada de las opciones posibles, lo menos alienada posible, qué
sociedad (y qué economia) se quiere tener. Estamos acostumbrados a pensar que
eso mismo es una utopia. Sin embargo, una Asamblea Constituyente como las que
recientemente hubo en Venezuela, Ecuador y Bolivia eran posibilidades reales en
esas sociedades.

En la definicion sustantiva que se dio de economia se especifico: “que se da
una sociedad”. La opcién por la vida, resultante de la decision colectiva, democra-
tica, consciente, es la que se propugna en el entendido que plantean Hinkelammert
y Mora (2009) de que una sociedad no puede querer suicidarse. Pero también son
las sociedades las que pueden decidir, por defecto, reproducir estas economias. Por
ejemplo, a través de sus sistemas imperfectos de representacion social y politica,
de sus democracias de baja intensidad, de admitir que los medios de desinfor-
macién -que responden a intereses corporativos minoritarios- formen la opinién
publica, sedimentando un sentido comin que ve como imposible o muy penoso
cualquier cambio importante (como hace el determinismo econémico fatalista). En
todo caso, un factor fundamental serd la voluntad politica de los sujetos que, sien-
do criticos de la realidad actual, se proponen transformarla. Polanyi anticipaba, en
base a una proyeccion de la historia que analizd, que las sociedades confrontadas
con los efectos caotizantes y fragmentadores de la imposicién y generalizacion
del mecanismo de mercado, terminarian resistiendo en eso que llamaba “segundo
movimiento”. Pero si esa resistencia no se procesa por instituciones al menos re-
lativamente democraticas, puede dar lugar a resultados también catastréficos. No
necesariamente. Polanyi decia que la economia que corresponde a una sociedad
plenamente democrética es una economia socialista. Tal vez hoy diria “una econo-
mia social y solidaria”, como manda la constitucién ecuatoriana.

Esa resistencia masiva y frontal implica, creemos, haber llegado ya a situa-
ciones de crisis permanente de la vida cotidiana, como por ejemplo las hiperinfla-
ciones o los ajustes estructurales brutalmente agresores de las mayorias. Situacio-
nes extremas que no se pueden alentar ni celebrar en nombre de que generan las
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condiciones para “el cambio”, porque implican mucho sufrimiento y porque, en el
intermedio, pueden dar lugar a acciones en defensa del sistema como fue el caso
del fascismo en Europa y las dictaduras militares en América Latina. Pero hay que
marcar otras diferencias. Una cosa es la rebelion o insurreccion popular que puede
derrocar un gobierno (como los casos recientes de Ecuador, Bolivia, Venezuela
y Argentina); otra es poder impulsar y sostener un cambio en las instituciones
del poder simétrico, tener o generar una propuesta alternativa y ser sujetos de su
realizacion. Una larga practica de Economia Social y Solidaria, de forjamiento de
valores contrapuestos a los hegemoénicos, de comprobacién de las propias capaci-
dades para modificar el entorno, pueden ser un suelo fértil para estos momentos de
reajuste de fuerzas y expectativas. Pero no se estd afirmando que a fuerza de acu-
mular practicas micro-socioeconémicas a nivel de la vida cotidiana, va a resultar
otro sistema econdémico.

(Cudnto tiempo lleva construir una sociedad justa y una economia solida-
ria? Siguiendo a Gramsci, en materia social, las predicciones no son proyecciones
mecdnicas como la que permite anticipar dénde y a qué hora podemos ver la luna,
sino que son anticipaciones de una realidad que se considera posible pero que, para
que se cumpla, deben configurarse sujetos colectivos que actien con un proyecto
social compartido.

Ese proyecto, en lo fundamental, debe ser l6gicamente coherente acerca de
los principios sobre cuya base se institucionalizaria la nueva economia. Por ejem-
plo, no es coherente proponer la absolutizacion del derecho a la propiedad privada
y la del derecho a la vida al mismo tiempo. {Como salir de esta contradiccion sin
plantear una falsa opcién: “o la propiedad privada o la vida”? Puede resolverse,
por ejemplo, admitiendo una pluralidad de formas de acceso a recursos y bienes,
como plantean Duchrow y Hinkelammert (2007), y ella ya es reconocida por las
constituciones antes mencionadas. Otro tanto ocurre con la vieja contraposicién
entre mercado y plan. No se trata ni de la abolicién del mercado ni de la propiedad
privada, sino de la regulacion del mercado por un Estado democratico en defensa
de la comunidad humana y su base natural, y de imponer una responsabilidad so-
cial a quienes detentan propiedades privadas.

Es posible, seguramente, anticipar algunos rasgos de esas instituciones
bdsicas, asi como una estrategia amplia y no rigida, sujeta al aprendizaje conti-
nuo. Una estrategia que oriente las respuestas tdcticas ante cada coyuntura que se
vaya abriendo en el proceso de accién politica; en este caso, la Economia Social
y Solidaria en su nivel 3 (la Economia Social y Solidaria definida como practicas
de transformacion, no como conformacion de un sub-sistema estable dentro de la
economia mixta). Esa accién politica serd progresiva y desigual en sus ritmos, por
cuanto se propone algo tan ambicioso como transformar la economia de tal modo
que pueda aproximarse a la garantia de que se reproducird el ecosistema Tierra,
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y con él la vida digna de todas y todos. Se trata de algo sumamente complejo
como para dar respuestas universales, porque su punto de partida es una combi-
nacion variable de situaciones y organizaciones que enfrentan opciones de accién
diversas, que comparten rasgos de un proyecto de transformacién social; pero
también comparten un sentido comiin colonizado con el “sdlvese quien pueda”,
y un cuadro institucional, incluso juridico, que tiende a conservar el sistema que
queremos superar.

Un dilema recurrente dentro de las teorfas y practicas de Economia Social
y Solidaria y sus variantes es €ste: ;el impulso y la iniciativa deben partir y per-
manecer en el seno de una sociedad civil auténoma, y evitar que el Estado diri-
ja, controle o subsidie de diversas maneras a las organizaciones de la Economia
Social y Solidaria? Paradojalmente, en su version fuerte, una respuesta positiva
lleva a una dependencia de las fuerzas del mercado. Otra posicién es que sélo
desde el Estado es posible propiciar cambios estructurales que suponen grandes
desplazamientos de recursos (tierra, crédito, conocimientos, etc.), el desarrollo de
las capacidades de los trabajadores alienadas por el capital, transformaciones en
el sistema juridico, etc.

Como casi siempre pasa, esa opcion es un falso dilema. No hay que elegir,
en principio es preferible que la iniciativa esté en la sociedad civil, pero su Estado
debe acompaiar y apoyar las demandas de recursos materiales, de politicas socia-
les y econdmicas, de legislacidn, etc. a favor del crecimiento de un sector organico
de emprendimientos econémicos autogestionados por sus trabajadores (nivel 2).
Por otro lado, puede darse una situacién, como la de la Revolucién Bolivariana en
Venezuela, en que el Estado toma una posicién protagénica; lo que puede justifi-
carse por la debilidad histérica de su sociedad civil y a condicidon de que uno de
sus objetivos sea abrir espacios publicos para el desarrollo democratico de organi-
zaciones auténomas.

Esto no significa caer en un relativismo sino en la responsabilidad que de-
ben tener quienes hacen propuestas sin “vender ilusiones”; es decir, ello implica
“hacer un andlisis concreto de cada situacién concreta” (Gramsci). La politica
democrética se basa tanto en una critica del sistema imperante como en la capaci-
dad de iniciar y continuar un proceso politico que vaya avanzando con pequeiias,
medianas o grandes transformaciones (los tres niveles de la ESS que presentamos
pueden estar asociados a esto). Ese proceso debe hacerse preferentemente con
base en el consenso activo de los actores de esos cambios, consolidando al mismo
tiempo sujetos colectivos; es decir, que tales actores se asocien en base a proyec-
tos sociales compartidos.

Se trata de buscar amplias alianzas de sectores y movimientos sociales di-
versos para una lucha dificil y en varios niveles: desde lo cotidiano hasta las po-
liticas publicas, desde lo inmediato hasta lo estratégico; una lucha que enfrenta
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no s6lo fuerzas materiales poderosas —politicas y econdmicas- sino un sistema de
hegemonia cultural. Se requiere una cuidadosa autovigilancia para no quedar atra-
pados en la hegemonia del mercado capitalista en nombre del pragmatismo (como
cuando se acepta el concepto empresarial de eficiencia). Como ideal se requiere
una apertura de miras, capacidad para observar, comprender y aprender colectiva-
mente, evitando los productos enlatados (como el metodologismo al que se redu-
cen muchas cartillas) y el vanguardismo. Se requiere militancia y mistica, aprender
a ofr y a suscitar la comunicacién horizontal, evitar reproducir la cultura de los
expertos. El pensamiento critico no se aplica s6lo a la realidad del capitalismo ni
a los discursos y acciones de otros. Se aplica directamente a las propias practicas
de la Economia Social y Solidaria. La sistematizacion critica de las experiencias
es fundamental. Y no se trata sélo del usual “intercambio de experiencias”. Es tan
importante aprender de los errores como de los éxitos.

8. No es posible construir Otra Economia sin (otra) Politica

Atravesamos un dolorosamente largo momento de transicién epocal (cam-
bio de época, de cultura, de valores, de teorias) en que no hay paradigmas sobre la
sociedad como un todo, ni tedricos ni empiricos, ni cientificos ni utépicos. Hay que
actuar en un campo ambiguo, donde experimentamos trastrocamientos brutales de
lo que se consideraba un sistema injusto, irracional, pero que mostraba capacidad
de sostenerse. Este sistema inclufa determinadas formas de resistencia en su inte-
rior (lucha sindical, reforma, accién colectiva) o iba acompafiado de intentos de
transformacion “desde afuera” (revolucién, contrarrevolucion). Hoy la critica de la
modernidad capitalista permite advertir que esas formas de lucha eran propias de
esa misma modernidad, y que ahora estd en cuestion la centralidad de la lucha con
base en las clases econémicas. Hoy se pone en el centro a luchas como la critica
del patriarcado, institucion histéricamente mas amplia que la misma modernidad,
y emergen nuevas formas de pugna social.

Todo esto lleva a tematizar la relacién entre politica y Economia Social y
Solidaria (Coraggio, 2007a). Una razén de la eficacia del proyecto neoliberal ha
sido, justamente, lograr que la politica fuera reducida a la mera gestién piblica de
lo existente, o al arte de la gobernabilidad, dejando o impulsando que el mercado
produjera una sociedad cada vez mads cercana a la sociedad de mercado. ( Es eso la
Politica (con maytscula)?

Politica, en un sentido no vaciado por el neoliberalismo, implica accién para
la transformacién de sistemas sociales mediante un proyecto de sociedad democra-
tica, solidaria, racional en términos de asumir el imperativo ético de la reproduc-
cién y desarrollo de la vida de todos. Partiendo de las sociedades existentes, esto
implica acciones estratégicas asumidas por un sujeto colectivo, un “nosotros” que
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es parte de las tareas de la politica construir, porque no estd predeterminado desde
el seno mismo del capitalismo como postul6 una version de la izquierda marxista
(la clase obrera como el sujeto histérico).

El principio ético de reproduccion y desarrollo de la vida de todos y todas
no es resultado de una afirmacién a priori, basada en gustos o valores, sino -como
muestra Franz Hinkelammert- en una proposicién féctica: si no hay vida, no hay
posibilidad de ninguna institucién, de procesos de decision, de libertad. Por eso la
seleccidn de fines y la racionalidad instrumental estdn subordinadas a la racionali-
dad reproductiva de la vida, incluida la naturaleza exterior. Esto no implica que no
haya acciones, instituciones y sistemas que violan ese principio ético, dando lugar
a sistemas irracionales y autodestructivos como el capitalismo globalizado. Incidir
sobre las posiciones de los actores sociales desde esta perspectiva, para evitar la
destruccién ya en marcha, no es una cuestion de esencias que se imponen, sino de
Politica (Laclau, 2005).

Hoy estamos inmersos en un sistema hegemonico, donde no es la mera fuer-
za bruta militar la que nos domina, sino el convencimiento de que no se pueden
cambiar las cosas proveniente de lo que se ha llamado el “pensamiento tinico”: un
sentido comiin legitimador del sistema existente que nos inhabilita para inventar
o escuchar con simpatia propuestas de accién transformadora. Sentido comun que
puede hacer que las resistencias populares sirvan sélo de alarma de que se han
superado los limites de lo soportable, y que -entonces- hay que aflojar un poco la
miseria que genera el sistema.

Pero la resistencia también puede no ser funcional, lo que Wallerstein llama
“movimientos antisistémicos”(Wallerstein, 2004) contrahegemdnicos, como es la
resistencia de los pueblos originarios al colonialismo, la de ciertas vertientes eco-
logistas a la irracionalidad destructiva de la naturaleza, la de algunos movimientos
feministas al patriarcado, proponiendo, estos y otros movimientos, el Buen Vivir
o Vivir Bien.

Ni se puede, ni tendria el apoyo social necesario, pretender materialmente
“implementar” un nuevo sistema econémico (que, por lo demds no se sabe cémo
seria efectivamente). De lo que se trata es de pensar en un proceso abierto de
transicion, siempre en contradiccidn con este sistema opresivo e injusto. Eso si, con
un eje-horizonte vertebrador que permita ir ganando en organicidad al nivel meso,
ir transformando progresivamente las estructuras econémicas donde se generan
y distribuyen cotidianamente las bases materiales para la vida. Esas estructuras
no son meramente técnicas ni, por tanto, sujetas a la racionalidad instrumental;
son significativas, con valores, relaciones sociales, sentidos y culturas que operan
efectos sobre la subjetividad. Por ejemplo, si no se trasforma la subjetividad, el
mero cambio en las proporciones de la desigualdad mediante redistribucién del
ingreso (via bonos de asistencia a los mds pobres) no permite avanzar hacia niveles
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transformadores del contexto que regenera el problema social que se atiende. Los
“beneficiarios” podran seguir como dependientes de esa ayuda clientelar o como
sujetos de derecho. Siendo muy importante la redistribucién de ingresos, si no se
asume correctamente no generard otra relacion entre sociedad, politica y economia.

9. De agentes econdmicos a sujetos de Otra economia

Vale insistir en que todo proyecto social, para ser movilizador y durable,
tiene que ser ampliamente participativo en su disefio e implementacidn, particular-
mente por quienes serian los “beneficiarios-objeto”, devenidos en sujetos. Aqui es
importante plantear la diferencia entre agente, actor y sujeto. El agente es quien
actia de acuerdo a las pautas que le marca su posicién en la estructura de relacio-
nes en la cual se mueve. Esas pautas le indican qué hay que hacer o qué se espera
que haga en una situacién determinada (que puede formalizarse como en el caso de
las cartillas mecanicistas). Lo hace por lo que Bourdieu llamé habitus, por costum-
bre, por la internalizacion de la eficacia de determinadas précticas (como comprar
o vender, o trabajar, o desempefarse como maestro o estudiante, o buscar empleo,
por ejemplo). El agente, sin proponérselo, reproduce las estructuras dentro de las
que actia (Bourdieu, 2001).

El actor, en cambio, es consciente de la existencia de las instituciones en que
se mueve, de sus limites y posibilidades. Puede moverse dentro de los mérgenes de
accion que toda institucidn permite. Asi, puede practicar el comercio justo, puede
pagar “salarios dignos” a sus empleados o admitir la cogestion obrera; puede ser
un maestro que ve a sus alumnos como co-productores de conocimiento y no me-
ramente como receptores pasivos, o puede incorporar a las practicas de asistencia
una dimensién de promocién de capacidades y posibilidades de autoempleo aso-
ciado, etc. Progresivamente y sin proponérselo, puede ir construyendo variantes de
las instituciones que pueden devenir en nuevas instituciones (el comercio justo, la
educacion popular Freireana).

El sujeto, por su lado, tiene un alto grado de conciencia de las estructuras y
de la determinacion y grados de libertad que producen, y agrega la capacidad de
pensar y sopesar alternativas estructurales y las estrategias para lograrlas, asi como
de actuar de manera acorde movilizando recursos y voluntades. Definido de esta
manera, un sujeto con esa capacidad debe ser colectivo, y la democracia es una
condicién y un resultado de su potencia.

En el espacio de las practicas relevantes para las relaciones y procesos eco-
némicos, interactian los actores de la sociedad civil, el gobierno y sus diversas
instancias organizativas y los millones de personas, de unidades domésticas, de
comunidades de la sociedad que “hacen economia”. Tal como fue definido, no es
facil encontrar los limites de lo econdmico. Lo religioso es parte de la cultura e in-
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cide; incide la doctrina social de la Iglesia Cat6lica. El surgimiento y perduracion
de la corriente de la Teologia de la Liberacién tuvo y tiene un efecto muy profundo
sobre las practicas econémicas populares en América Latina, como lo tienen los
avances de los sectores evangélicos. Igualmente, el clientelismo politico marca
al menos parte de muchas “politicas sociales”, y muchas practicas econémicas
populares se modifican si se da lugar a practicas democratizantes. Los medios de
comunicacién —tan influyentes sobre el imaginario econdmico- pueden jugar un
papel distinto si son democratizados por una ley de medios como la recientemente
aprobada en Argentina. La cosmovisién del Buen Vivir o Vivir Bien de los pue-
blos indigenas se vuelve inspiracioén para la politica y las ciencias sociales. Las
corrientes feministas que se activan contra el patriarcado, sin duda tienen un efecto
directo sobre las practicas de Economia Social y Solidaria. O corrientes politico-
ideoldgicas lo hacen con diversas concepciones del sistema econémico deseable.
No se incluyen aqui los movimientos mas directamente econémicos, como el Mo-
vimiento de los Sin Tierra en Brasil o el Mocase en Argentina, los movimientos
campesino, sindical y cooperativista, o la multiplicidad de movimientos reivindi-
catorios de condiciones puntuales de reproduccidn.

En general, las politicas publicas suponen que los agentes y actores son
utilitaristas, que actian basados exclusivamente en el cédlculo de su interés. En
tal caso, se basardan en la idea de disefiar un sistema de premios y castigos que
oriente las pricticas en uno u otro sentido. Un viejo ejemplo al respecto son las
leyes de cooperativas. Tampoco puede esperarse que las politicas publicas supon-
gan un mundo del desinterés individual o corporativo. Se trata de ir induciendo o
facilitando, en las pricticas econdmicas cotidianas, dimensiones de reciprocidad,
de donacién, de cuidado del otro, de justicia, de valoracién de la naturaleza, de
solidaridad, de libertad positiva. Hay que incidir sobre lo cotidiano, pero también
sobre lo trascendente, como es -por ejemplo- parar el avance sobre la Amazonia,
la simplificacién de los ecosistemas, la destruccion irreversible de condiciones de
vida por la mineria a cielo abierto en todo el mundo andino.

Otras combinaciones y jerarquizaciones de los principios éticos, y especifi-
camente econdémicos, pueden ser favorecidas desde un gobierno democréatico, con
legitimidad y autonomia relativa de los poderes econémicos concentrados, o desde
organizaciones de la sociedad civil que también deben ser legitimadas. Sin duda,
también inciden la sociedad politica, el parlamento y el sistema de justicia. Es de-
cir, las politicas publicas se definen dentro del Estado ampliado (Estado y sociedad
civil), y las practicas de Economia Social y Solidaria sobre todo del nivel 3; en
breve, inciden sobre ese Estado y sus relaciones con la sociedad. Tampoco estd ex-
cluida la accidn desde la sociedad inorgdnica o la espontaneidad, como fue el caso
de las asambleas que emergieron en Argentina con la crisis del 2001, o el movi-
miento de base de los trabajadores desocupados (;,quién hubiera anticipado que los
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desocupados podian organizarse y actuar colectivamente de manera perdurable, en
lugar de competir despiadadamente entre si por un puesto de trabajo?). Pero esa
energia social, esa potencia, para no ser cooptada, tiene que ser institucionalizada
para poder generar y sostener nuevas formas, nuevas relaciones econémicas o, al
menos, su propuesta. Implica un desarrollo de pensamiento critico que posibilite
visualizar el sistema que explica los fendmenos sociales indeseados y sobre esa
base pensar, proponer y construir formas alternativas.

Los gobiernos tienen por mandato constitucional la responsabilidad de de-
fender la vida de todos, y de como se asuma esto dependerd el alcance y el estilo de
gestion de sus politicas publicas, como las de redistribucidn y regulacion del mer-
cado. Pero, ademas, tienen la responsabilidad de superar sus propias tendencias al
burocratismo, a la privatizacién de lo publico y a los arreglos estabilizadores re-
gresivos con los grupos de poder econémico. Tienen también la obligacién de de-
fender el patrimonio ptiblico que la sociedad ha puesto bajo su tutela y de proteger
los comunes. Los gobiernos y los actores colectivos en general, para ser sujetos de
la transformacion econdmica, tienen que transformarse a si mismos en el proceso.

Se trata de que, desde el Estado en sentido ampliado, se contribuya a que los
actores socioecondmicos, normalmente fragmentados, se constituyan como sujetos
desde la misma base economica, con una unidad orgdnica (generalmente impo-
sible) o con una convergencia contingente de sus reivindicaciones y propuestas,
desde donde puedan pugnar por la hegemonia alrededor de una propuesta de esa
Otra Economia, con mds independencia.

Para eso, quienes desde el Estado en sentido amplio propongan alternativas
deberén ser creibles, confiables, responsables en sus propuestas, tener argumentos
tedricos y empiricos solidos, y estar dispuestos a oir disidencias y participar en la
complicada tarea de lograr consensos o convergencias a partir de intereses parti-
culares diversos. Politica y éticamente es importante incorporar en este proceso
no sdlo a las victimas materiales extremas del sistema sino también a los sectores
medios, hoy atrapados en la ideologia cinica del consumismo y en su “seguridad”
econdmica a cualquier costa. En lo fundamental, esos dirigentes y funcionarios de-
beran cumplir el mandato que les dio el pueblo, mandar-obedeciendo y no mandar-
mandando, como dicen los zapatistas.

10. Algunos desafios de la Economia Social y Solidaria

Un desafio importante es como traducir intereses y valores no econémicos
(culturales, étnicos, de género y generacion, identitarios) y articularlos con los de
clase, en una propuesta de institucionalizacion del proceso econémico de conjun-
to, interactoral e intercultural. Otro desafio es incorporar estas dimensiones en el
espacio de las politicas publicas (estatales y no estatales). Es importante reconocer
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el pragmatismo inmediatista y el temor que la precariedad generada por la volati-
lidad de los mercados y la pérdida de proteccion ha introyectado en las mayorias.
Una Economia Social y Solidaria debe proveer mayor proteccion y posibilidades
de desarrollo a las personas y comunidades; y, sin embargo, dar margenes amplios
para la iniciativa econdmica auténoma, el riesgo y la creatividad. Para ser plau-
sibles, las propuestas deberdn combinar la anticipacién de otro mundo posible y
creible con demostraciones experienciales de que, avanzando en esa direccidn, se
resuelven mejor los problemas cotidianos en el contexto de un nuevo pacto de con-
vivencia, como el del Sumak Kawsay o Suma Qamaria, Buen Vivir o Vivir Bien.

A lo dicho anteriormente debe agregarse que una de las condiciones para
lograr la sostenibilidad y desarrollo de un sector de economia solidaria, respon-
sable por los efectos que su actividad tiene sobre la sociedad, es la continuidad y
coherencia de las politicas publicas de Economia Social y Solidaria, no estatales y
estatales en sentido restringido. Cuando se habla de “politicas de Estado” general-
mente se hace referencia a que hay un acuerdo politico sobre que, aunque cambien
los gobiernos, tales politicas se mantendran. Sin embargo, esta no es la regla a la
que estamos acostumbrados. Las “innovaciones” o cambios de signo social y poli-
tico de los nuevos gobiernos o funcionarios, dan virajes que afectan los desarrollos
de nuevas formas econémicas muy dependientes de la iniciativa y los recursos que
controla el Estado.

Esto agrega otro desafio, el de la relacion entre Estado y sociedad civil. Las
organizaciones y movimientos de la sociedad civil, que normalmente tienen mas
permanencia que los gobiernos, deben ser potentes y jugar un papel central en las
politicas publicas. Pero esto no supone caer en la simplificacion de que la sociedad
civil es la que debe impulsar la Economia Social y Solidaria, con la menor inje-
rencia posible de los gobiernos. Sin la fuerza y el poder investido en las instancias
de gobierno, no ha resultado posible realizar y sostener transformaciones cons-
cientes de alcance societal. Por lo demads, las sociedades civiles reales no pueden
ser idealizadas ni son una suerte de sujeto histérico del progresismo. Pueden ser
regresivas, incluso las organizaciones sindicales, y frenar cambios positivos que
vienen de la sociedad politica y los gobiernos. Su vinculacién con los poderes eco-
némicos concentrados puede dar lugar a una sociedad manejada o amenazada por
el corporativismo. No por nada la lucha contrahegemonica, la guerra de posiciones
de Gramsci, se da en buena medida en la sociedad civil. En cada situacion concre-
ta, los sujetos politicos y sociales podran (o no) resolver esta compleja relacion.

Por supuesto no hay ley de hierro en esto, y las coyunturas nacionales e
internacionales pueden influir mucho en un mundo en turbulenta transicién. Sin
embargo, puede afirmarse -como lo hacen Hinkelammert y Mora (2009a)- que el
camino para fortalecer las capacidades de las mayorias para controlar una parte
creciente de la produccion y gestion asociada de sus condiciones de vida (la Eco-
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nomia Social y Solidaria), es un camino comunitario, mas seguro que el individua-
lismo utilitarista, que la continuada bisqueda de una competitividad espuria (basa-
da en la degradacion de la fuerza de trabajo y la naturaleza) y que una adaptacién
compulsiva a los golpes de mercado.

La construccién de tejidos sociales y sujetos auténomos y con un grado
importante de autarquia, tanto como la proteccion politico social ante las fuerzas
del mercado global, son imprescindibles para defender la vida. Pero esto es muy
dificil si estamos expuestos directamente a los procesos globales sin la mediacién
de los Estados nacionales y sus alianzas (por ejemplo, el caso de UNASUR). El
concepto de comunidad no quiere decir ni pequefio ni puramente interpersonal, ni
local. Se puede y debe actuar solidariamente a todos los niveles, aunque a nivel
territorial (los tejidos sociales locales de proximidad y sus condiciones materiales)
la Economia Social y Solidaria debe asegurar las bases mas esenciales de la sobre-
vivencia. La bandera de la soberania alimentaria es expresion de la necesidad de
ganar autarquia y no dejar que algo tan elemental como la alimentacién dependa
de las especulaciones del mercado financiero global.

Para resumir, concluimos con una cita de un trabajo del 2007:

La economia social y solidaria es entonces un modo de hacer economia,
organizando de manera asociada y cooperativa la produccion, distribucion,
circulacion y consumo de bienes y servicios no en base al motivo de lucro
privado sino a la resolucion de las necesidades, buscando condiciones de
vida de alta calidad para todos los que en ella participan, sus familiares y
comunidades, en colaboracion con otras comunidades para resolver las
necesidades materiales a la vez que estableciendo lazos sociales fraternales y
solidarios, asumiendo con responsabilidad el manejo de los recursos naturales
y el respeto a las generaciones futuras, consolidando vinculos sociales
armonicos y duraderos entre comunidades, sin explotacion del trabajo ajeno.

La promocion socioeconomica asi encarada atiende tanto a las necesidades
materiales como alosvaloresyrelaciones sociales [y politicas],y su coherencia
ética exige que los programas concretos sean acordados conjuntamente
entre las instancias publicas y las diversas organizaciones de la sociedad en
cada nivel de decision relevante, con especial atencion al nivel local. Siendo
necesario que el Estado proponga lineas de accion y asignacion de recursos,
su disefio y aplicacion contard con las capacidades, recursos e iniciativas
populares y atenderd a las prioridades y formas de accion conjunta acordadas
democrdticamente por los actores de base expresando sus valores culturales.
Diversas formas de presupuestacion, programacion y gestacion participativa
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serdn disefiadas, sin modelo previo, con los actores, asumiendo publicamente
compromisos de lado y lado que podrdn ser monitoreados por la poblacion.

Mientras en la politica neoliberal se hablaba sin lograrlo de la inclusion en
el sistema excluyente de mercado, en esta concepcion se trata de la inclusion
en una sociedad multicultural pero igualitaria, a través del reconocimiento
y articulacion de sistemas de produccion alternativos, con la mira puesta
en los derechos sociales y politicos, individuales y colectivos, que deberdn
desarrollarse simultdneamente. No hay contradiccion entre individuos
y comunidades a las que pertenecen si predominan valores y relaciones
de solidaridad. El Estado cumplird asi con su obligacion de garantizar la
efectivizacion de los derechos de la ciudadania y de las comunidades que
establecen los compromisos constitucionales y legales, fuera ya de un sistema
estigmatizador, fortaleciendo la autodeterminacion de las comunidades de
produccion y reproduccion.

Creemos que esta formulacion de la ESS, una alternativa a la economia de
mercado de orientacidn neoliberal, converge con la propuesta del Vivir Bien o del
Buen Vivir.
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Economia plural y vivir bien.
¢Nuevo capitalismo o alternativa a la
modernidad capitalista?

lvonne Farah Henrich

1. Capitalismos, economia plural y Vivir Bien

Las diversas crisis estructurales que atraviesa el capitalismo en la actualidad
y que han llegado a su centro global (Europa y Estados Unidos), estdn poniendo a
la deriva lo que fue su mayor conquista civilizatoria en Occidente: el estado social
protector de sus ciudadanos y la democracia. Esas crisis se intentan resolver con
la aplicacién de ajustes neoliberales que fracasaron ya en nuestra regién por sus
efectos perversos de diversa indole, y que generaron masivas movilizaciones de
resistencia que han rematado en transformaciones politicas profundas de carécter
post-neoliberal y, en casos, de aspiracion anti o post-capitalista. Esas crisis y sus
respuestas en el Norte global contrastan con el espiritu de época emergente en
el Sur, originado en las impugnaciones y criticas a la 16gica destructiva social y
natural del capitalismo, y que apuntala alternativas civilizatorias que parten del
reconocimiento de realidades culturales, econémicas y sociales plurales que, en
buena medida, han nacido de la resistencia y critica a los efectos, valores y practi-
cas centrales del capitalismo como sistema histdrico y su indole homogeneizadora
e individualista.

Las resistencias al capitalismo no son novedad, tienen raices lejanas en el
pensamiento producido en torno a su critica' y, sobre todo, en las luchas y formas
sociales y politicas de lidiar cotidianamente con las contradicciones y efectos de
su especifica forma de reproduccion e institucionalizacién (Echeverria, cit en Gan-
dler, 2007). Al acompaifiarlo en su historia de siglos, ellas han logrado cristalizar
—en mayor o menor medida- en principios e instituciones tanto funcionales como

1 Como el humanismo social, marxismo, ambientalismo / ecologismo, feminismo, teologia de la liberacion, “indigenismo”,
entre otros.
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contrarios a los del capitalismo; han cristalizado en formas distintas de concebir y
organizar la reproduccion de la vida humana y natural, y la convivencia social a su
interior, encontrando las condiciones para resistir y/o sobrevivir bajo su dominio
sea en términos de cooperacion o de conflicto.

Los conflictos y resistencias -emergentes de la capacidad de organizacion
y de la accidn colectiva y consciente principalmente de los sujetos econdmicos-
han dado lugar casi siempre a reformas o transformaciones sociales en contextos
histéricos y culturales concretos como diversos, han dado lugar a capitalismos
diferentes o -en palabras de B. Echeverria- a diferentes ethe de la modernidad
capitalista, los que se sustentan en estructuras socioecondémicas, culturales y poli-
ticas complejas y plurales. Aunque hablar de capitalismo histérico significa, cier-
tamente, hablar del dominio de la l6gica de la acumulacién incesante y privada
de riqueza en la reproduccién de la sociedad; sin embargo, a su pesar, esa logica
funciona en una sociedad constituida a partir de diversos ejes de divisién o con-
tradiccidn que se expresan en una cantidad, calidad y diversidad de sujetos o acto-
res sociales, politicos e institucionales que fundan su accion en una pluralidad de
l6gicas, instituciones e interdependencias no exentas de contradicciones. Y estas
lineas de division (clivajes) son el soporte material, social y politico sobre el que
se configuran las modalidades de relacion entre Estado - sociedad y en el seno
de la sociedad misma. Asi, el conflicto o la cooperacién que de ellas emerge, se
mantiene por determinado tiempo requiriendo de instituciones politicas o norma-
tivas para procesarlos, entre las que destacan las propias acciones estatales bajo
la forma de politicas publicas.

En las formas de lidiar con los efectos y contradicciones capitalistas sub-
yacen subjetividades y/u horizontes diversos de pensamiento critico de alcance
global, sectorial o intermedio de la realidad. Un eje fundamental del conflicto ha
girado y gira alrededor de la organizacion y reproduccién de la economia capita-
lista, su fundamento en la separacion capital-trabajo con sus especificas relacio-
nes de explotacion y su légica lucrativa de acumulacion privada que deriva en el
desigual acceso a recursos y poder, en la progresiva privatizacién de bienes co-
munes y publicos, en la creciente explotacion de los recursos naturales, la degra-
dacion ambiental y de las condiciones de reproduccion de la vida de la mayoria
de la gente, en el marco de una sociabilidad individualista basada en la bisqueda
de beneficios particulares.

Esta organizacion econdmica y su constante transformacion tecnolégica y
social, al reproducirse en el seno de una sociedad diversa y compleja social, politi-
ca e institucionalmente, ha generado una progresiva desafiliacién laboral ahondada
por la discriminacién, en directa relacién con los dos fenémenos simultdneos pro-
ducidos por el capitalismo: desigualdad y exclusion social. Esta dltima sostenida
en relaciones de opresion erigidas sobre construcciones culturales y normativas
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fundadas en las diferencias corporales e identidades de género, raza y etnia, edad y
otras, que hablan de unidades institucionales de practicas diversas?.

Por ello, fue y es frecuente que los diversos sujetos econdmicos involucra-
dos y/o afectados por esa especifica estructura productiva se organicen para repre-
sentar, defender intereses, negociar recursos, poder social y politico ante el Estado
y/o ante la sociedad misma para garantizar su reproduccion. En breve, la amplia
desigualdad y exclusion social, la degradacion de las condiciones de reproducciéon
de la vida y del ambiente, han deslegitimado éticamente el capitalismo reforzan-
do el pensamiento critico, las formas de resistencias y, también, las practicas so-
cioecondémicas alternativas®.

El complejo proceso de expansion del capitalismo, de inicio mundializado
por el hecho de la colonizacién, fue articuldndose en formaciones sociales diferen-
ciadas socioecondémica y culturalmente las que, segtin Echeverria (2002 y 2011),
podrian clasificarse siguiendo su hipétesis del “cuddruple ethos de la modernidad
capitalista”: realista, romdntico, cldsico y barroco?. Cada una de esas formaciones,
con sus modos particulares de recepcionar, lidiar o adaptarse a esa especifica mo-
dernidad -y siguiendo ahora a Polanyi (2007 y 2009)-, presenta una pluralidad de
principios institucionalizados de integracidon socioeconémica: de reciprocidad, de
redistribucion, de economia doméstica y de intercambios mercantiles mas o menos
desarrollados y articulados de manera dindmica entre si, como condicién de repro-
duccioén de la sociedad y sustento de la humanidad’. Esto en si implica una relacion

2 Nos referimos principalmente a las unidades domésticas o familiares, comunidades culturales especificas, entre otras.

3 Entendemos que de ello habla Coraggio cuando sefiala que “... toda economia real es una economia mixta” (Coraggio,
2007:34)

4 Entérminos especificos, el ethos realista -cuyo origen seria la ética protestante y su versién contemporanea mas extrema
el “american way of life”- consistiria en la intensificacién del dominio de la forma valor sobre la forma natural, mientras el
ethos romantico, un intento de inversion de este dominio a través de la construccién de patrias nacionales; en cambio, el
ethos clasico serfa una adaptacion al capitalismo que intenta corregir los efectos perversos del mismo, pero sin atentar
contra él; finalmente, el ethos barroco, tipico de América Latina, seria una forma de resistencia al sacrificio de la forma
social-natural que implica el capital. Ver Farah, lvonne y Mauricio Gil, 2012.

5 Definidos en dos de sus textos fundamentales: La gran transformacidn, y El sustento del hombre, como sigue. i)
Principio de intercambio mercantil, cuya Iégica de intercambio impulsa a los participantes a orientarse tinicamente en
funcién de los precios; es decir, al margen de una relacién social personalizada entre agentes durante la transaccién.
Pese a ello, constituye una modalidad de ejercicio de la libertad (acto de voluntad y eleccién racional) que, sin embargo,
requiere para su realizacién no solo de instituciones de mercado sino -con frecuencia- también del apoyo de otras
como las redes sociales; ii) Principio de reciprocidad, referido a intercambios propios de estructuras sociales donde las
personas 0 grupos se reconocen en posicion o estatus equivalente o simétrico, aunque ese reconocimiento no excluya
asimetrias y desigualdades reales. Es decir, ese reconocimiento permite la complementariedad y solidaridad propias
de la reciprocidad, sin que la complementariedad sea sinénimo de igualdad real, pero si de intercambios reciprocos
duraderos en el tiempo con base en el lazo social/personal. Esta es su diferencia con los intercambios mercantiles donde
ese lazo es, por lo general, inexistente. iii) Principio de redistribucion, se desarrolla al interior de una estructura politica
centralizada y jerarquizada, y muchas veces articula las anteriores dos Iégicas. Los bienes que se redistribuyen circulan
entre el centro politico o el estado esencialmente y los otros espacios; tal es el caso de la redistribucion de ingresos o
de bienes publicos (salud, educacién, etc.). Este principio se enmarca en la relacion estado - individuos mediada por la
ciudadania; es decir, esta inmersa en relaciones de dominacién y/o de tutela. Se extiende este principio a los sistemas
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entre estado, economia y sociedad. O, mas propiamente, segin Polanyi, implica
que toda economia estd inserta en la sociedad; es decir, no solo toda economia es
plural sino, necesariamente, social. Y, particularmente, en el caso de la economia
capitalista®, lo es por la necesidad de “hacer vivible lo que es profundamente invi-
vible: la contradiccién entre la tendencia creativa que emerge de la sociedad y la
tendencia destructiva inherente a la I6gica capitalista” (Echeverria, 2002).

Articulando las reflexiones de Echeverria y Polanyi, podria decirse que exis-
ten variedades de capitalismos o de “modernidades capitalistas multiples” que re-
flejan —entre otros elementos centrales (historias, geografias, culturas, etc.)- las
diferentes adaptaciones o reformas creativas a los valores y practicas de la moder-
nidad capitalista realmente existente, segin el mayor o menor peso que adquiere
cada uno de los principios de integracién y el modo de interpenetrarse o tensio-
narse entre si mediante las dindmicas politicas e institucionales fundadas en la
composicidn socioeconémica y cultural de cada formacién social. En breve, el tipo
de capitalismo serd producto de las correlaciones de fuerza y éticas en juego, del
empuje del pensamiento critico y de las luchas o resistencias creativas que rematan
en decisiones politicas. Segtin su fuerza, los principios de solidaridad y justicia que
subyacen a los de reciprocidad y de redistribucion, se podran fortalecer sin cues-
tionar el principio de intercambio mercantil y el dominio del capital. Tal el caso de
la experiencia del capitalismo bajo el modelo de Estado de Bienestar sustentado
en un amplio despliegue del principios de redistribucién y de economia doméstica.
Dicho de otro modo, segtn el peso -que es dindmico- de esos principios se pro-
ducirdn las reformas o transformaciones sociales del capitalismo redefiniendo los
parametros reproduccion social, de los patrones de la acumulacion y regulando los
comportamientos e intereses individualistas y competitivos que afloran en el mer-
cado libre. Como sefala Hillenkamp (2011) citando a Laville, estas transformacio-
nes no ocurren exentas de conflictos, menos atin cuando cada uno de los principios
de accion se despliega en el marco de relaciones jerdrquicas y/o contiene elemen-
tos opuestos a su interior y no solo en el marco de sus articulaciones.

Por el contrario, un cambio hacia una modernidad realmente alternativa a la
capitalista tendria que fundarse en la neutralizacién o retroceso de la dominacién
de la légica capitalista, mediante un transito progresivo hacia el reconocimiento

comunitarios, los fundados en el patriarcado, o la filantropia (caridad, iglesias, etc.). iv) Légica de la economia doméstica
se caracteriza por constituirse con base en relaciones primarias (familiares o de parentesco) y -en ese marco- compartir
recursos y medios de sustento al interior de la unidad doméstica para satisfacer las necesidades de sus miembros. Las
reglas o normas de intercambio, reciprocidad o redistribucion a su interior no son necesariamente equitativas, pues
dependen de las jerarquias que funcionan a su interior con base en el trabajo, la edad, el sexo. Requiere articularse
con los otros principios para construir lazos societales y remontar su aislamiento (Ver Hillenkamp, 2011; y J.L. Coraggio,
2009). Como podrd verse, el principio de intercambio trasciende el intercambio mercantil y no estd restringido a la
acumulacién de capital; tal es el caso del intercambio en el marco de la reciprocidad y de la redistribucién.

6 Aunque desde su ldgica se haya producido la ideologia o ficcién de su auto-regulacion por el mercado libre.
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y jerarquizacion de los valores y practicas socioecondémicas, culturales y politicas
apegadas a principios de reciprocidad y redistribucién en su reproduccidn, mas
afines con la ética de la sostenibilidad de la vida social y natural; y hacia una so-
ciabilidad que genere mayor cohesién social y humana. Avanzar en esa perspectiva
no plantea necesariamente un cambio en la organizaciéon misma de los procesos de
produccidn, pero si en las instituciones y relaciones sociales, y en las l6gicas de
articulacion del funcionamiento de la economia en conjunto’.

Esta ruta seria concordante con el discurso y practica de la “revolucién de-
mocrdtica y cultural” que se ha propuesto transitar Bolivia; “revolucién” que?®,
igualmente, transcurre bajo la pluralidad de principios institucionales de integra-
cién y formas de organizacion de la reproduccion de la vida, ya mencionados. Es
decir, se enfrenta a una multiplicidad de dmbitos de los que emergen relaciones
de poder (como la familia, el mercado, el Estado, la comunidad, la economia ca-
pitalista, etc.), que incluyen una organizacion plural (o mixta) de la economia
entendida en su sentido amplio como espacio complejo de relaciones sociales bajo
las que se producen las condiciones materiales que aseguran la reproduccion de la
vida, que incluye formas de sociabilidad, de produccioén, distribucidn, intercambio
y consumo muy diversas; ademds de las capitalistas, estan presentes las de la eco-
nomia doméstica, las de economias de reciprocidad y/o las mercantiles no impul-
sadas por la acumulacién de capital sino por estrategias propias de reproduccién y
construccién de mercados especificos. En gran medida, estas formas, junto a otras,
se vinculan con la hoy llamada economia social, étnica, popular y/o solidaria.

Ademas del carécter social de la economia, cuya reproduccién involucra
instituciones sociales y politicas, es preciso reconocer la complejidad no sélo eco-
némica sino también cultural y politica de la pluralidad de formas de produc-
cién econémica misma de bienes y servicios, a la vez conflictivas y complemen-
tarias en su accionar.

El redimensionamiento de la economia social como una economia plural
implica una pugna politica por la l6gica y ética de la economia en conjunto, ya no
s6lo por su lugar en la sociedad sino por su sentido histérico y el cardcter de sus
relaciones con la politica, la sociedad y la cultura. En los hechos —més que en el
discurso y pensamiento- ello transcurre en la dindmica complementariedad/con-
tradiccion, cuando no en el desplazamiento de alguna de esas formas fuera de la
esfera considerada econdmica, de manera formal (Wanderley, 2011). En el camino
hacia una modernidad alternativa a la capitalista, esa dindmica -en un contexto
de revolucion democratica y cultural- podria procesarse por la via de reformas y

7 Esta hipdtesis se basa en la tendencia actual hacia una creciente funcién de responsabilidad social de las empresas, y
hacia a iniciativas de movimientos empresariales a favor de la conservacién y uso sostenible de la biodiversidad (caso de
Natura en Brasil, por ejemplo).

8 Mas alld de sus mdltiples y complejas dimensiones y contradicciones.
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transformaciones que involucren también a las instituciones, normas, decisiones y
regulaciones politicas de manera constante y progresiva hacia un fortalecimiento
tal de los principios y las formas de economias de reciprocidad solidaria y de insti-
tuciones de redistribucién, que aseguren tanto su reconocimiento como su coexis-
tencia armoniosa de cara a un horizonte compartido. Es decir, hacia este horizonte
como deseado colectivamente y no solo como presencia fruto de las resistencias,
de iniciativas locales o de base.

En esta dindmica, la ética feminista, humanista, ambientalista y religiosa
se incorporan al debate universal sobre paradigmas alternativos. En términos mads
locales, y en Bolivia en particular, la nocién ética del Vivir Bien (VB) se afiade a
ese debate alimentando las alternativas en el esfuerzo de armonizar o disciplinar
la l6gica, valores y précticas capitalistas a favor de un canon cada vez mas amplio
de reciprocidad y redistribucidn; de un horizonte de sostenibilidad y defensa de la
vida humana, social y natural, y de la sociabilidad colectiva y solidaria que pro-
yecta la ética del VB. Esta nocién se emparenta con valores y practicas ancestrales
indigenas de reproduccién, que cristalizan en formas econémicas no capitalistas,
como la economia doméstica y las variadas formas de economia social y solidaria
(ESS). Asi, algunas versiones de los debates sobre paradigmas post-capitalistas,
identifican a la economfa social y solidaria (ESS) como la economia propia del VB.

Las acciones politicas para transitar en esa perspectiva deben enfrentar va-
rias preguntas. Entre ellas, la factibilidad de avanzar en esa direccién con base en
la pluralidad econdmica real (que es también cultural y politica) y desde la subjeti-
vidad existente; qué posibilidad tienen las formas de economia solidarias, urbanas
y rurales -en sus expresiones bolivianas: economia cooperativa y social comuni-
taria- para liderar una transformacién gradual y radical, en tanto representacién
de una forma y practica econdémica —que conceptualmente contradice la légica
capitalista- y para empujar desde su sociabilidad y energias el proceso mds alld de
los conceptos (Sousa Santos, 2011).

Los estudiosos de una economia otra coinciden en sefialar que, si bien los
valores y las practicas que le serian inherentes han nacido de la critica y resistencia
a la légica y contradicciones capitalistas, lo han hecho también a su interior; es
decir, el predominio del capitalismo no las excluye, las acepta, tolera y hasta las
expande; pero también puede contaminarlas (Sousa Santos, 2011) y sujetarlas a su
dominio. Muestran, pues, que esa inclusion es compleja; exige acciones politicas
que aporten a su sostenibilidad y fortalecimiento, y también reformas radicales que
regulen y/o transformen la economia capitalista de la que, hasta el presente, se ha
nutrido la sostenibilidad de otras formas de economia, incluida la economia soli-
daria. Son significativos los excedentes generados por la economia capitalista que,
directamente o mediante su centralizacién, se redistribuyen a través de diversos
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mecanismos’. A ello hay que sumar el debate sobre el cardcter capitalista o no de
las economias y empresas estatales orientadas a la generacién de excedentes en su
relacion -muchas veces- con empresas capitalistas mismas!”.

Otra pregunta es la referida a la subjetividad de los agentes de las econo-
mias no capitalistas o solidarias, y su capacidad para proyectar su sentido, valores
y principios como horizonte y subjetividad compartidos, para enfrentar la des-
igualdad, exclusién social y el dafio real causado a la naturaleza mas alld de su
inmediato entorno, y para generar las condiciones generales de sostenibilidad de la
vida social en su conjunto. Ese horizonte y subjetividad deberian trascender a las
colectividades involucradas en las mismas y expandir el espacio de las formas de
produccidn social no capitalista (Sousa Santos, 2011).

Como sostiene Hintze, la “potencialidad de la economia social y solidaria en
América Latina como estrategia alternativa al capitalismo es una cuestion abierta.
Por potencialidad se entiende aqui aquello que estd en lo posible y atn incipiente-
mente en acto, a la vez que refiere al poder y a la fuerza que requiera su construc-
cién” (Hintze, 2010: 16).

En el mismo sentido, quienes estdn reflexionando sobre la Economia So-
cial y Solidaria (Sousa Santos entre ellos), consideran como desafio principal la
elaboracién de enfoques, politicas y pricticas a diferente escala que -en la transi-
cion- eviten que la articulacion de las economias plurales no desvirtie los valores
y principios de las economias solidarias o no capitalistas ni, por tanto, el horizonte
del Vivir Bien. Lo anterior significa que mds alld de importantes batallas culturales
y politicas a favor de una nueva hegemonia (en el sentido gramsciano del térmi-
no), las acciones externas estatales y otras de principios afines, son importantes
en la constitucién del sujeto politico de esa otra economia, que trascienda a los
directamente involucrados en ella; en la adopcion del reto del Vivir Bien y de con-
ducir la economia plural hacia un sentido post-capitalista de producir, distribuir y
consumir, sostenido en estructuras sociales y econémicas regidas por principios de
solidaridad y justicia.

En lo que sigue, se intenta utilizar este marco general para analizar aspec-
tos del proceso actual boliviano en dos niveles. Un nivel mds meso que hace una
aproximacién al alcance del espacio de ESS en el pais, y su relacién con los nue-
VOs marcos normativos que se gestan actualmente en Bolivia. En este caso, no nos
introducimos en el debate conceptual sobre ESS ni en los enfoques orientados a su
sostenibilidad!!, simplemente intentamos interpretar su alcance desde el discurso

9 Como son, por ejemplo, la responsabilidad social empresarial, el sistema financiero de segundo piso, o las politicas
econdmicas y sociales.

10 Y en el caso boliviano, organizadas con base en la explotacién de recursos naturales no renovables.

11 Ese debate es parte de un programa de investigacion a iniciar durante 2013.
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constitucional y el expuesto en documentos institucionales de representacion de
los sujetos de economia social y solidaria. Y, un nivel mds general o macro, en
torno al discurso oficial/estatal sobre el VB y el rumbo del desarrollo en el marco
de la “revolucion democratica y cultural” en curso, considerando algunos de los
principales documentos normativos del Estado y los términos en que se concep-
tualiza la economia plural.

2. Bolivia: discursos sobre el movimiento de economia solidariay
comercio justo (MESCJ)"

Lo que hoy llamamos economia social y solidaria (ESS)'* en Bolivia, tiene
una historia antigua que se vincula con el amplio espacio que tiene la persistente
organizacion de la produccidn agropecuaria en las comunidades y unidades do-
mésticas rurales, y la produccién artesanal rural y urbana, y de manera escasa
cooperativas en el campo de la intermediacién financiera de apoyo a la produccién,
intercambio y consumo, y algunas experiencias en produccion industrial y artesa-
nal'. Su amplitud estd relacionada con las caracteristicas y escasa extension que
adopt6 en Bolivia el desarrollo de la economia capitalista cldsica, asociada con la
explotacién de recursos naturales y con las finanzas, cuyos efectos multiplicadores
y de generacion de empleo han sido escasos.

En general, esta economia social y solidaria se sustenta en las unidades do-
mésticas (hogares, familias) y comunitarias que se reproducen de manera dindmica
y cambiante segtin la naturaleza de sus energias propias, vinculos con la sociedad
y las economias mds amplias (“‘construccién” propia de mercados, migraciones,
redes, etc.) y segun sus propios alcances (subsistencia, generacion de ganancias y
hasta algunos grados de acumulacion de riqueza para asegurar una reproducciéon
ampliada de la vida personal, social y cultural); asi como para una importante di-
versificacion econdémica'.

12 Este apartado se nutre fundamentalmente del trabajo de I. Hillenkamp (2011), algunos documentos de la Plataforma
(2007) y el MESCJ (2011), otros promovidos por la FDMB (2006) y varias reuniones de trabajo sostenidas con la direccién
del MESCJ.

13 De manera general, se alude a diversas formas de organizacion de la produccién que se basan en principios de
asociatividad, solidaridad y relaciones de reciprocidad, frecuente pero no exclusivamente fundadas en la propiedad
colectiva o de manejo colectivo, y cuya produccidn se destina a la subsistencia o también a la generacién de excedentes,
pequeiias ganancias e incluso capital para asegurar la reproduccién ampliada de la vida, primordialmente. Estas formas
suponen una importante articulacion entre reciprocidad (con base en afinidades culturales) y amplios intercambios
mercantiles como principios no antagénicos, contradiciendo las propuestas mas difundidas sobre la economia de
reciprocidad considerada como espacio de no mercado (Por ejemplo, D. Temple).

14 En este caso, nos referimos a la muy significativa experiencia de El Ceibo y su singular forma cooperativa de producir, y
ASARBOLSEM (Asociacién de Artesanos de Bolivia “Sefior de Mayo”).

15 Sobre esto ultimo, ver Tassi, 2012.
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Su reconocimiento en el concepto de Economia Solidaria es muy reciente
(2007); sus integrantes estan relacionados con los procesos de constitucidon del
campesinado moderno y posterior diferenciacion social entre las organizaciones
de productores campesinos, producto de la Reforma Agraria (1953) que vino con
la Revolucion Nacional del 52 y que, en tierras altas, dio origen a la constitucién
de unidades de productores campesinos organizados sobre la pequefia propiedad
familiar y vinculados al mercado'¢, sin que ello haya significado necesariamente
desestructurar la comunidad social y politica o incluso la comunidad econémi-
ca y/o de trabajo. También requirié que este sujeto campesino, en sus diferentes
formas y sentidos organizativos, configurara estructuras asociativas de coordina-
cién de su accionar socioeconémico bajo la influencia de modelos cooperativos y
“sindicales” difundidos en el pais durante las décadas de los 60 y 70 (Hillenkamp,
2011: 66) y que auin siguen vigentes de manera amplia.

Desde las asociaciones o “sindicatos” agrarios de los pequefios (y medianos)
productores familiares principalmente de alimentos!’, y de las de artesanos, se
han estructurado poderosas organizaciones como las Organizaciones Econémicas
Campesinas (OECA) y su Comité de Integracion de Organizaciones Econdmicas
Campesinas (CIOEC)'®; y la Asociacién de Organizaciones de Productores Eco-
l6gicos de Bolivia (AOPEB), ambas creadas en 1991. Igualmente, estdn las aso-
ciaciones de artesanos (“Sefior de Mayo” y Q’antati) con las cuales, ademas, se
constituye casi dos décadas después (2009) el Movimiento de Economia Solidaria
y Comercio Justo (MESCJ), como intento de contar con un sujeto sociopolitico
capaz de impulsar sus reivindicaciones.

Dos antecedentes importantes de este movimiento son, por un lado, la Red
Nacional de Comercializacion Comunitaria (RENACC), creada en Bolivia a se-
mejanza de la Red Latinoamericana de Comercializacién Comunitaria (RELACC)
que nace en Ecuador en 1991, cuya finalidad es el fomento de espacios de comer-
cializacion directa sin intermediacion (tiendas de barrios, ferias locales, regio-
nales y nacionales, actualmente vecinales), apertura de mercados y mejora de
las condiciones de venta a grandes comercializadoras. Y, por otro, la Plataforma
Multisectorial de Promocion y Desarrollo de la Economia Solidaria y el Comercio
Justo de Bolivia, creada en marzo de 2007.

16 Cuya dindmica organizativa y politica ha tenido remates socioeconémicos, clasistas e ideolégicos diferenciados.
17 Sibien existen importantes cooperativas como El Ceibo, fundamentalmente.

18 La accién politica de las OECA tiene varias fases, desde la generacién de servicios a los socios mediante la promocién
de la “comercializacion comunitaria” (que para los 2000 pasa a comercio justo), asistencia técnica y capacitacién en
los 90; hasta su brega por ser reconocidos como agentes econémicos de la EBRP 2001, y su activa movilizacién por
una asamblea constituyente, para la cual elaboraron una primera propuesta sobre economia social (2005) y para los
regimenes econdémico y agrario (2006 y 2007).
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El conjunto de organizaciones y asociaciones que conformaron la Plata-
forma!® incluye economias de subsistencia y, tal como su nombre indica, estdn
vinculadas al mercado como espacio de intercambio y de obtencién de ingresos
monetarios que se orientan mayormente a su reproducciéon ampliada, con base en
mercados de productos orgdnicos y de comercio justo a nivel internacional, sobre
todo. En su presentacion, la Plataforma sefiala su intencién de constituirse en “una
alternativa al sistema neoliberal y en una estrategia de lucha contra la pobreza”,
para lo cual se propone “generar cambio en la concepcion tradicional de econo-
mia, mirando desde las necesidades concretas de los productores. Especificamente,
se busca la insercion de las prdcticas de Economia Solidaria y Comercio Justo
en las politicas del Estado para asegurar el reconocimiento y la promocion de los
sectores desfavorecidos; y se demanda la creacién de una Direccién de Economia
Solidaria y Comercio Justo dentro del gobierno para lograr el “cambio” que plan-
tea el actual gobierno al Estado” (Plataforma, 2007; cursivas nuestras)®. Es decir,
se incluye en esa formulacién distintos niveles de desarrollo de esta economia:
como espacio de lucha contra la pobreza, como espacio econémico no tradicional,
y como economia, por tanto, alternativa que esté en la base de los cambios.

Su accién politica ha tenido incidencia significativa en el actual ciclo politi-
co boliviano que se refleja en la nueva Constitucion Politica del Estado aprobada
en febrero 2009 (NCPE 2009), a cuyo texto contribuyeron. Y, en efecto, esta NCPE
-ademds de sefialar el sentido plurinacional de la reforma estatal y el horizonte
ético del Vivir Bien- reconoce un “modelo econémico plural” fundado en una
economia plural constituida por las economias: estatal, privada, social comuni-
taria y cooperativa (Art. 306) de las cuales se espera eliminar la pobreza, mejorar
la calidad de vida, generar empleo, y proteger el medio ambiente; o sea el vivir
bien (Art. 312 y 313).

En cuanto al discurso sobre ESS originado en el actual ciclo de profundas
transformaciones politicas, la NCPE dispone que la economia plural “articula las
diferentes formas de organizacién econdmica sobre principios de complementarie-
dad, reciprocidad, solidaridad, redistribucidn, igualdad, seguridad juridica, sus-
tentabilidad, equilibrio, justicia y transparencia”, en cuyo marco “la economia
social y comunitaria complementard el interés individual con el Vivir Bien co-
lectivo” (Art. 306, 111, resaltados propios).

19 Ademas de CIOEC, AOPEB, asociacién de artesanos “Sefior de Mayo” y Q’antati, estan UNAP-Bolivia, El Ceibo, Asia—
Chuquisaca, CEPAS-CARITAS Bolivia y CARITAS La Paz, Centro Gregoria Apaza, CDIMA, CECI Bolivia, RENACC La Paz,
Tarija, Oruro, Municipio de Sucre, CONACOPROQ (Comité Nacional de Competitividad y Productividad de la Cadena de la
Quinua), principalmente.

20 Enlaactualidad, a estas asociaciones de pequefos productores rurales se han venido sumando otras formas econémicas
organizadas como auto-emprendimientos, que se fueron multiplicando a consecuencia de los ajustes neoliberales en la
década de los 90; los que también demandan un conjunto de politicas publicas para su sostenibilidad fundada sobre
todo en su reproduccién ampliada.
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En el marco de las politicas sectoriales, se sefiala que “el Estado protegerd y
fomentard las organizaciones econémicas campesinas y las asociaciones u orga-
nizaciones de pequerios productores urbanos, artesanos, como alternativas solida-
rias y reciprocas. La politica econdmica facilitara el acceso a capacitacién técnica
y a la tecnologia, a los créditos y a la apertura de mercados,y al mejoramiento de
sus procesos productivos”. Asimismo, apoyara la produccién artesanal con identi-
dad cultural, dard asistencia técnica y preferencias a compras gubernamentales de
productos de los pequefios productores (Art. 334, cursivas propias).

Es decir, por un lado, se trataria de fortalecer deliberadamente desde el Esta-
do los principios y formas de sociabilidad no capitalistas, atribuidos a la economia
social comunitaria, cooperativa y, en cierta medida, también privada, para asegurar
su viabilidad o sobrevivencia en el contexto amplio de una economia plural de do-
minio capitalista, privada y estatal (De Sousa Santos, 2010). En este caso, se parte
del reconocimiento de que las formas de economia social y solidaria se reproducen
con apoyo de la l6gica redistributiva del Estado, en el marco de una economia mix-
ta o heterogénea y de una multiplicidad de principios para su regulacion.

Pero, por otro lado, vale la pena hacer notar que el texto constitucional deja
en claro que solo esta economia social y comunitaria se asocia al “vivir bien co-
lectivo™; que la economia solidaria queda adherida a las economias comunitarias
campesinas e indigenas originarias, y que es a ellas a las que se atribuye los valores
y précticas del vivir bien. Esto pone una interrogante al alcance real de algunos
de los principios de articulacién entre las diferentes formas de la economia plural,
antes sefialados; lo que alude también a los horizontes normativos de los cambios
impulsados por el propio Estado.

Con todo, y aunque las acciones sectoriales no especifican aquellas relativas
a la subjetividad, la novedad de la NCPE estd en la disposicion de que “todas las
formas de organizacién econémica establecidas en esta Constitucion gozardn de
igualdad juridica ante la ley” (art. 311, I, cursivas propias); es decir, establece su
igualdad de estatus. Un reconocimiento que equivale a la incorporacion de la ESS
en el proyecto politico en curso, al margen de cudnto se haya avanzado en ello; y
a la obligacién del Estado para promover politicas a nivel meso que aseguren la
viabilidad y reproduccion de la pequefa produccién rural y urbana en el contexto
amplio de la economfia plural. Si bien esta no es una cuestion menor en Bolivia,
donde la economia plural es ain de dominio capitalista privado, es también evi-
dente que la ESS deberd convivir con las otras economias en un contexto que
tiende a fortalecer cada vez mds la economia estatal®'.

Como se observa hasta aca, no se trata de conformar la economia solidaria
como estrategia alternativa o superadora de los espacios de la economia privada
y/o capitalista, sino un espacio econdémico de igual estatus y complementario al

21 Donde la frontera entre produccidn - reproduccidn, entre publico - privado es todavia difusa.
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que se le otorga prioridad solo en el “apoyo a la organizacién de las estructuras
asociativas de micro, pequefias y medianas empresas de produccién, urbanas y
rurales”, y sobre todo del ambito rural (Art. 318, Il y I'V).

En consonancia con la idea y el discurso prevaleciente de un vivir bien in-
herente a las colectividades indigenas, que acompaid el proceso politico iniciado
en 2006 sobre todo en sus primeros cuatro afios y, por lo visto, con el texto cons-
titucional, el actual MESCJ reivindica su vinculo con las culturas indigenas (pro-
pias del origen de sus organizaciones afiliadas) y con los valores de solidaridad y
reciprocidad que darian fundamento a las practicas econémicas y simboélicas que
sustentan el vivir bien en convivencia.

“El movimiento de la Economia Solidaria y del Comercio Justo tiene raices
muy profundas en las culturas originarias las que aun en el presente se
practican en los ayllus y las comunidades rurales. Los principios de la vida
comunitaria como la solidaridad, la reciprocidad y la equidad son principios
que busca el “vivir bien y en armonia” que traducido en aymara es el
“Suma Qamaiia” (Plataforma Permanente Multisectorial para la Economia
Solidaria y el Comercio Justo en Bolivia, 2007: 6).

En general, pueden verse varios momentos en el proceso de estructuracion
y desarrollo del MESCIJ que, en términos ideolégicos, parte de su identificacién en
resistencia y cuestionamiento a los valores y practicas hegemdnicas de las econo-
mias capitalistas; sin embargo, como se ha visto en el texto constitucional, no se
plantea hasta el momento la sustitucion de esas economias. Su demanda central ha
sido lograr su igualdad de estatus. En ese sentido, se observa un hito importante
con la aprobacion (12/2011) de su “Estrategia Plurinacional de Economia Solida-
ria y Comercio justo para Bolivia”, donde se incluye como tarea fundamental la
elaboracién y aprobacion del proyecto de Ley de ES y CJ, como instrumento vin-
culante y requisito para lograr politicas de Estado que fortalezcan esta economia.

3. Realidad del Movimiento de Economia Solidaria y Comercio Justo

Desde su denominacién y en coincidencia con el concepto constitucional de
economia solidaria, el MESCJ rompe con la idea de contraposicién entre recipro-
cidad e intercambio mercantil, entre no mercado y mercado como medio de acceso
a ingresos monetarios; a la vez, no cuestiona la propiedad privada o individual.
Esta, en sus formas de propiedad familiar e individual: micro, pequefia y hasta
mediana y grande® no es incompatible con la posibilidad de asociatividad solida-

22 Ver, por ejemplo, el caso de toda la cadena econdmica de la carne vacuna (ganaderos, productores o faenadores y
comercializadores) en la investigacion de Tassi, 2012.
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ria y de préctica de relaciones de reciprocidad. La solidaridad y reciprocidad que
prima en las relaciones internas y organizativas tampoco estd refiida con el mer-
cado; éste mas el apoyo de politicas piblicas -para gran parte de las unidades- son
condiciones de su reproduccién sea en términos de subsistencia o de generacién
de excedentes. No estd, pues, en discusion la necesidad del mercado ni se ignora
la distincion entre mercancia y capital que hace Echeverria (2011) al sefialar que
el mercado es una “conquista civilizatoria” que solo en la modernidad capitalista
se convierte en un mecanismo para expropiar trabajo ajeno (Echeverria, 2011).
Esta distincién parece primar en las practicas que lidian con el mercado existente
y aquellas que incluyen la construccién propia de mercados, principalmente sec-
toriales (Tassi, 2012).

Segtin los hallazgos de Hillenkamp (2011)* sobre la dindmica de reproduc-
cion de la economia social y solidaria en Bolivia, su espacio No es un espacio ce-
rrado (doméstico, comunitario y/o local). La configuracion del MESCJ da cuenta
de que el espacio de la economia social y solidaria, en Bolivia, se ha constituido en
buena medida, con base en la asociatividad de unidades de productores familiares
individuales o comunitarias, de propiedad individual. Esa asociatividad les da la
posibilidad de compartir recursos en los diferentes momentos del proceso de pro-
duccion social (produccién, distribucion e intercambio sobre todo: materias primas,
recursos financieros, medios de trabajo, clientes, escalas de ventas, otorgarse ‘““cré-
ditos”, etc.) con base en relaciones mercantiles, pero generando espacios de discu-
sion y decisidn colectiva. Serfa esta asociacion y sus consecuencias en el uso com-
partido de recursos lo que genera las condiciones para: (i) relacionarse en igualdad
de estatus con las otras formas de economia y principios, y (ii) mantener los valores
y précticas solidarias al interior bajo relaciones de igualdad entre los asociados.

Sin embargo, la accién politica del movimiento y de sus asociados no hace
referencia prioritaria a la comunidad, locus primario de la solidaridad y recipro-
cidad, no solo por su origen en la base familiar e individual ya mencionado, sino
también por el fuerte peso de regulaciones y normas externas que les afecta y que
sustentan su reproduccion. Es decir, c6digos modernos. Asi, su reproduccién no
se sustentaria inicamente en la posibilidad de compartir, sino en los intercambios
mercantiles que son complementados con ciertos mecanismos de redistribucién
desde el Estado mediante sus politicas; y, en buena medida, basados principalmen-
te en el comercio justo a nivel internacional. Son mas recientes los esfuerzos basa-
dos en el comercio a nivel nacional mediante ferias de venta directa de productor
a consumidor?.

23 Enlo que sigue, las referencias a la dinamica del MESCJ tienen base en este trabajo.

24 El criterio de comercio justo en este caso hace referencia a un mejor precio para el productor y consumidor mediante la
eliminacidn de la intermediacién comercial. Ver entrevista a presidente de CIOEC, Boletin PIEB, 2012.
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Queda claro que el comercio justo y orgédnico requiere del principio de re-
distribucién, pues -ademds de capacitacion y asistencia técnica- demandan fondos
financieros (rotatorios) para compra de materias primas, certificaciones de calidad
y otros, que son adicionales a los recurrentes y, por lo general, provistos por ONG,
cooperacion internacional y/o el Estado. En suma, son fondos provenientes mayor-
mente del excedente capitalista internacional y nacional.

En este marco, las interdependencias en las relaciones entre las diferentes
formas y principios de regulacién no estan exentas de tensiones, ni de consecuen-
cias que pueden ser no deseables.

Por ejemplo, entre reciprocidad y redistribucion, las relaciones entre uni-
dades de ESS y el Estado u ONG, con base en recursos financieros, pueden ge-
nerar dependencias que establecen jerarquias o relaciones de poder que niegan la
igualdad de estatus en sus relaciones mutuas, a pesar del discurso. En cuanto a las
relaciones de la economia solidaria con la economia capitalista como proveedora
de materias primas y otros medios, es dificil sustraer las relaciones de competencia
entre ambas; lo que pone en tension los principios de reciprocidad y del intercam-
bio guiado por la acumulacién (Hillenkamp, 2011).

Pero estas tensiones no son exclusivas de las relaciones entre formas y 16gi-
cas econdmicas opuestas; también se dan en la relacion entre economia solidaria y
la economia doméstica. Una dimensién central de ellas se funda en la inequidad de
género tanto en términos estructurales como dindmicos, a partir de la multiplica-
cién de organizaciones econdmicas compuestas por mujeres de manera exclusiva
o predominante, en respuesta a la necesidad de conciliar la generacion de ingresos
con el trabajo de reproduccién. La invariable naturalizacién del trabajo reproduc-
tivo como responsabilidad de las familias, vale decir de las mujeres, y la ausencia
de politicas redistributivas de proteccion y sostenibilidad de la vida en un contexto
en que la base organizativa de la economia solidaria es principalmente la unidad
doméstica, familiar o comunitaria, fomentan la articulacién de espacio y tiempo
de produccién y reproduccién. Ello no solo refuerza esa naturalizacion, que nor-
malmente supone un subsidio de la economia doméstica al sustento de la economia
solidaria (también extensible al conjunto de la economia), sino que se traduce en
discriminacién de las mujeres como gestoras de recursos®.

25 Esta cuestién merece una reflexién especifica por ser constitutiva del conjunto de la economia. Pero, dado los principios
que moverian la ESS, es fundamental una evaluacién de la situacién actual de los derechos de las mujeres en el marco
de la ESS, asi como del potencial de transformacion social que ella puede tener para encararlos a partir de su diferencia
con la casi generalizada separacién entre ambos espacio doméstico y espacio productivo en el contexto de la economia
capitalista. ¢Es la auto-organizacién de las mujeres en torno a experiencias de economia social un instrumento de
promocion de sus derechos, o es solo un instrumento mas de la dominacién y explotacién fundadas en el género? ;De
qué modo las relaciones de reciprocidad y solidaridad propias de la economia solidaria se proyectan a las relaciones en
las economias domésticas en términos de responsabilidad compartida del trabajo doméstico entre hombres y mujeres?
¢Puede considerarse la ES una economia alternativa a otras economias sin hacer de la equidad de género un elemento
distintivo de su caracter de transformacion?
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Hasta acé, pues, se muestra la dificultad de una reproduccién de la economia
social y solidaria en términos materiales sin el apoyo o solidaridad interna y exter-
na; es decir, sin las otras economfas y el principio de redistribucion estatal, pero no
exclusivamente®®. Como se vio en el discurso de la NCPE, las disposiciones rela-
tivas a la economia plural y a las politicas sectoriales favorecen el fortalecimiento
de la economia social, lo que ya refleja una voluntad estatal de apostar también por
el fortalecimiento del sujeto de la economia solidaria.

Sin embargo, no es suficiente la constitucionalizacion del principio de reci-
procidad y solidaridad; su proteccidn requiere su institucionalizacién para regular
los intercambios en el marco de las tensiones mas alla de las aca ilustradas. Pero,
sin duda, se requiere mucho maés si la aspiracién apuntara a hacer predominante
ese principio y el de la redistribucidn.

Es cierto, avanzar en esa direccién requiere no solo voluntad y accion esta-
tal sino también accidn politica. En este sentido, el Plan Estratégico 2010- 2014
del MESCI ratifica su cardcter de espacio de representacion de las asociaciones
de organizaciones econdmicas campesinas y de artesanos, y con ello su decisién
de actuar politicamente. Un objetivo central de esa accion se orienta a “promover
la inclusion de la ES y CJ en las politicas gubernamentales como alternativa al
sistema neoliberal y una estrategia de lucha contra la pobreza” (cursivas nuestras).
Hacia alli se propone buscar “cambios en la concepcién de la economia, mirando
las necesidades concretas de los productores” ... “la insercion de las practicas de
ES y CJ en las politicas del Estado para asegurar el reconocimiento y la promocién
de los sectores desfavorecidos”. Y se requiere la creacién de una direccién de ES
y CJ dentro del Gobierno para lograr el “cambio que plantea el actual gobierno” y,
en lo especifico, se demanda “el desarrollo y la generacion de empleo digno” en el
marco de la equidad, de la reciprocidad, solidaridad y complementariedad practi-
cadas por los pueblos indigenas para “vivir bien y en armonia”.

El Plan plantea el vinculo directo e identificacion entre el sentido de la ESS
y la ética del Vivir Bien; los valores y principios de armonia o reciprocidad entre
los seres humanos y entre estos y la naturaleza como afines a su movimiento; sin
embargo, sus objetivos no expresan un horizonte de cambios distintos a los cono-
cidos, o una pretension politica de trascender sus valores y practicas mds alld de su
propio espacio, de su estatus igualitario con los otros valores y practicas econémi-
cas. El VB es un objetivo (“para vivir bien...”); y el combate al sistema neoliberal
no es, estricto sentido, un combate a la economia capitalista, sino el reclamo de
fortalecimiento del Estado como mecanismos de direccion del desarrollo y del
principio de redistribucién que le es propio, en su beneficio.

26 Algunos estudios muestran experiencias internacionales que sefialan caminos de cémo avanzar en una perspectiva de
mayor auto-sostenimiento.
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Esto puede ser resultado de lo que los escasos estudios (Hillenkamp 2009,
2010 y 2011) senalan sobre el MESCI: la existencia de una gama heterogénea de
sujetos a su interior. En sus documentos puede verse que sus motivaciones privi-
legian las l6gicas mercantiles sobre otras al apuntar a “aprovechar las oportuni-
dades del mercado para vender sus productos, desarrollar nuevas oportunidades
de venta al nivel local, nacional e internacional y asegurar su abastecimiento al
mejor precio”. En palabras de los dirigentes del MESCJ, se busca la “gestion de
la produccion, generacion de valor agregado, busqueda de mercados” y en espe-
cial la “elaboracién de estrategias de mercado para el comercio justo” (MESCJ,
2010: 18 y 21). El mercado aparece como principio articulador primordial entre
las diferentes formas de la economia plural, sin que ello signifique -ciertamente-
sacrificar sus espacios de economias asociativas y alternativas. Esa articulacion
por el mercado, que incluye los varios mercados si bien se prioriza el de comercio
justo, no esta exenta de tensiones en el &mbito de la economia plural. A priori, esta
economia plural no supone por definicion simetria en las relaciones entre sus di-
versas formas, sino mds bien conflictos sobre todo si la orientacion de las politicas
privilegia una de ellas, hoy por hoy la economia estatal. Asi, esa articulacion gira
entre complementariedad y conflicto cuando no antagonismo.

Cuan complementarias y cuan antagénicas puedan ser las relaciones entre
las diferentes economias, va depender en gran medida de la naturaleza de las
légicas que sustentan la accidn politica, sobre todo desde las politicas publicas
que se siguen formando e implementando desde el exterior del movimiento de
economia solidaria.

4. (Nuevo capitalismo barroco o modernidad alternativa?

Nuestra hipotesis es que, en la transicion post-neoliberal que vive el pafs,
el proceso se orienta mds a una nueva modernidad y profunda transformacién del
capitalismo “barroco”, mds social, justo y democrdtico, a partir -entre otras di-
mensiones- del reconocimiento de la diversidad de formas socioeconémicas y cul-
turales, y de la idea de igualdad de estatus juridico concedido a cada una de las
formas de la economia plural. En esta transicién se privilegia la economia estatal y
el principio de redistribucién mds que el principio de reciprocidad, como sustento
de un vivir bien que cada vez aparece mas como objetivo o fin del desarrollo que
como paradigma civilizatorio, cuando no como horizonte de un espacio especifico
constituido por la economia social comunitaria y cooperativa, sobre todo del mun-
do rural, o por la ESS.

Apoyan esta afirmacién las formas y principios econémicos priorizados en
las disposiciones constitucionales, las estrategias politicas publicas a nivel cen-
tral, y también las evidencias crecientes -y cada vez mayores- sobre nuevas (re)
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configuraciones clasistas e institucionales, de subjetividades que se decantan en la
sociedad y al interior del nuevo bloque politico en el poder, generando contradic-
ciones y pugnas por el sentido normativo del proceso.

En efecto, una caracteristica esencial de la actual marcha de la “revolucion
democrdtica y cultural” es el privilegio del papel del Estado no solo como direc-
cidn politica de la economia en su conjunto sino como actor mismo de ella, ademas
del protagonismo de un poderoso movimiento social campesino e indigena que,
como dicen Gaonkar y Chatterjee, se hace moderno y va (re)definiendo la identi-
dad del pais con su cuestionamiento a su situacién presente.

Este hecho, y lo anteriormente referido sobre el MESCJ, parece reproducir
en nuevos términos el ethos barroco que, segun las tesis de B. Echeverria, predo-
mind en la vida social en América Latina y que ““ ... aparecié primero como la
estrategia de supervivencia que se inventd espontdneamente la poblacion indigena
sobreviviente del exterminio del siglo XVI y que no fue expulsada hacia regio-
nes inhospitas” (2002: 9); lo que luego fue una estrategia de resistencia adoptada
no sdlo para sobrevivir a la amenaza de violencia, sino ante su imposibilidad de
reconstruir sus mundos antiguos. Con esa estrategia, segin este autor, se habria
evitado que los cédigos de la poblacion indigena hayan sido “devorados” por los
codigos civilizatorios de los colonizadores.

Si esa integracion en resistencia significé que los cddigos indigenas vivie-
ran silenciosamente, y se desplegaran de manera lenta pero firme e indetenible
hasta cobrar la visibilidad y sentido politico en la actualidad, también significd
un ingreso sin salida de los cédigos de la modernidad capitalista, refundando
otras formas de sociabilidad presentes en la vida cotidiana actual de Bolivia, que
muestran fidelidad a la dimension cualitativa y estética de la vida y el mundo (Ver
Farah y Gil, 2012).

“Lejos de una uniformacién moderna capitalista y de constitucién de un hu-
mano universal, ese ethos barroco permite observar en la cultura latinoamericana
una peculiar adopcidn practica, en la vida cotidiana, de una “convivencia en mestiza-
je”” como estrategia de reproduccién de la identidad social en términos de una moder-
nidad propia (Echeverria, 2011: 244). Este mestizaje se encontraria en la presencia
simultidnea de distintos estratos de experiencia histérica concreta y de formacién de
identidades mudiltiples, inherente al rechazo de la tendencia a uniformar.

Ya Silvia Rivera C. (2007) argument6 la idea de una modernidad indigena
formada a partir del “trajin colonial” de la coca que, a su vez, se expresé como
rebelion politica en las grandes sublevaciones indigenas de finales del siglo X VIII.
Por su parte, René Zavaleta Mercado (1987,2010) desarrollé una version marxista
de la idea de modernidad barroca con su definicién de Bolivia como “sociedad
abigarrada”, explorando la posibilidad de una alternativa moderna no capitalista
sobre la base de las resistencias “barrocas” a la modernidad capitalista. Y, a partir
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de estas tradiciones tedricas, la discusion se complejizé durante el siglo XXI, por
las transformaciones politicas y econémicas que produjo la amplia resistencia
nacional-popular al neoliberalismo y que hoy sostienen la “revolucion democratica
y cultural” que estd cambiando la cultura politica, las relaciones entre estado,
sociedad y los sujetos de la politica.

Esas ideas de modernidad indigena cobran hoy mayor presencia en pobla-
ciones indigenas urbanas y rurales vinculadas ya no sélo con la produccién y co-
mercializacion de la coca, sino con otras actividades productivas y comerciales
amplias que sustentan actuales e importantes debates sobre la emergencia de una
nueva capa socioecondmica mestiza que no se reconoce en el MESCIJ.

Investigaciones recientes dan cuenta de la emergencia politica auténoma y
masiva del campesinado indigena aymara y quechua, de sus actuales horizontes
de expectativas e intersubjetividad, de procesos de su constitucién —en una amplia
franja de los mismos- como “nuevas mayorias mestizas” emergentes mediadas por
la migracién, que buscan su expansion por todo el pafs aspirando a su hegemonia
territorial, econémica, politica y cultural a partir de su expansion territorial median-
te el comercio y la intermediacion en el mercado capitalista; procesos en los que
no parecen reparar mucho en los principios de la diferencia®’, de reciprocidad o de
justicia distributiva. La cara de estas nuevas mayorias mestizas es el desarrollo de
un nuevo y potente empresariado quechua y sobre todo aymara, organizado sobre
estructuras familiares y redes de parentesco o compadrazgo, vinculado al comercio
internacional, a ciertos rubros de produccién nacional (alimentos) y/o globalizada,
al transporte y otras actividades vinculadas con la intermediacion y los servicios, y
cuya reproduccion va mas alld de la simple subsistencia o superacién de la pobre-
za. Si bien estos estudios no han indagado mucho en la indole y racionalidad de su
reproduccion, lo evidenciado es que este nuevo sujeto va desplazando en términos
econdmicos a la clase empresarial tradicional, mantiene vinculos directos con el
poder estatal, configura rostros nuevos u otros del mercado -con base en valores y
practicas culturales propios- y funda bases de una reproduccién ampliada (Salazar
de la Torre, 2011; Llanque, 2011; Soruco, 2012, Tassi, 2012).

En su caso, la filiacién étnica e indigena o la base asociativa familiar que
subyace la organizacién de sus emprendimientos econémicos, no parecen suficien-
tes elementos para ir en la corriente de los discursos que atribuyen, sobre todo a
las organizaciones y movimientos sociales “indigenas” campesinos, esfuerzos por
reconstruir su memoria histérica, mejor si purificada, para ser incorporada como
ética de las transformaciones presentes, de identidad social y politica de las mis-
mas, y sintetizada en la nocidén del vivir bien (Rivera en Soruco, 2012).

27 Un ejemplo emblemdtico al respecto, es el inacabado conflicto del TIPNIS.
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Aunque también usufructurarios de la Revolucion 1952, estos sujetos se
decantan hoy en el marco de la revoluciéon democratica y cultural, de la que son
protagonistas, y muestran objetivos de modernizacién econémica y de constitu-
cién de condiciones de relativa igualacién con base en su autonomia, a la vez que
de diferenciacién cultural. Dan indicios de un nuevo horizonte de expectativas
que empujan la historia hacia delante, hacia un horizonte material futuro ajeno al
pasado, apuntando mds bien a su negacién desde la memoria de opresién y dis-
criminacién vivida en ese tiempo. Es decir, apuntalarian expectativas de futuro
conforme a horizontes en construccién mas apegados a principios de modernidad
en lo material, mientras concilian practicas y valores tradicionales en el ambito
de sus vinculos sociales y expresiones simbdlicas y festivas. Es decir, se dotan
de una “légica” que sustituye el principio organizador ancestral en lo econémico,
adoptando un comportamiento mas profano y menos sagrado de la naturaleza y el
mundo, como forma de aproximacioén a la obtencién de efectos mas favorables que
los logrables mediante una aproximacion tradicional (Soruco, 2012).

En breve, en su experiencia del tiempo de la vida y del mundo: hacia adelan-
te y hacia el bienestar, hacia el mejoramiento que viene con el tiempo, no abando-
nan sus modos de sociabilidad ni sus practicas rituales y estéticas que, en opinién
de los investigadores, podrian también ser instrumentalizadas de cara al fuerte én-
fasis indigenista en el discurso estatal del actual proceso. A pesar de los lazos con
el poder politico, buena parte de estos sujetos emergentes tiene una vision de la
politica que cristaliza en la idea del Estado como “superestructura” de la sociedad,
que puede fomentar sus expectativas por varias vias redistributivas; a la vez que su
reproduccion fluye por mecanismos institucionales paralelos o no oficiales (Tassi,
2012). Estos grupos conviven en tension entre un individualismo asociado al igua-
litarismo entre individuos —conviccién democratica que construye una nacién-, a
la vez que no se alejan del todo de la tradicion ancestral del comunitarismo. Con
ello pueden dificultar la construccion del Estado Plurinacional.

Los hallazgos de los estudios recientes dejan muchas preguntas. Entre ellas,
si estas nuevas élites econdmicas mestizas podran plantear demandas sociales que
rebasen los limites de sus intereses econdmicos especificos, o alejarse de la racio-
nalidad mercantil ligada a la acumulacién para mantenerse en los marcos de una
reproduccion ampliada de su vida material y espiritual. O si -a pesar de su fuerte
apego a ciertas tradiciones y relaciones primarias- insistirdn o reforzardn horizon-
tes homogeneizantes que inclinen la complejidad de la realidad a su favor.

Estos procesos complejizan la realidad y discusién sobre economia plural y
la potencialidad de la ESS para permearla a favor de otra economia; si bien cons-

28 Lo que parece ratificar la tesis de I. Wallerstein, sobre que las “revoluciones” no realizan sus promesas de manera
inmediata ni son sus protagonistas los actores que las impulsan; sino que esas promesas se realizan siglos después, o
medio siglo después como serfa en nuestro caso.
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tituyen formas distintas de la economia fundada en la ilusién del mercado auto-
regulado, también se ven afectadas por la ambigiiedad que rodea a las politicas
estatales en relacion a la economia solidaria que, a pesar de su también ambigiie-
dad antes sefialada, tiene un discurso claro en cuanto a reconocerse como practicas
de economia solidaria y a reivindicar la ética del Vivir Bien. En este sentido, los
procesos antes mencionados ponen en duda que la nocidn y ética del Vivir Bien sea
inherente a las colectividades indigenas.

5. Vivir Bien y economia solidaria en la transiciéon

En el contexto anterior, la nocién del Vivir Bien es presentada como ho-
rizonte €tico que proyecta la defensa de la vida en comunidad y en armonia con
la naturaleza, y la cultura fundada en el vinculo social y afectivo, propio de las
formas de economia comunitaria y cooperativa, mas alld de otras connotaciones
del mismo®.

En este sentido, y mds atn si el Vivir Bien no es inherente a las colectivi-
dades indigenas ni a su lenguaje cotidiano o a representaciones locales de las co-
munidades indigenas, como sugiere Uzeda (2010)*, el Vivir Bien seria tributario
del pensamiento critico y las précticas de resistencia a la modernidad capitalista
ya mencionados al inicio. Si su €tica contradictoria con la valorizacién y la acu-
mulacién de capital, con su énfasis en la dimension cualitativa del mundo de la
vida y el privilegio de la produccién de necesidades humanas, fuesen propios de
las practicas y valores de las formas econdmicas solidarias, en ese caso, el fortale-
cimiento de esas economias podria iluminar la renovacién de la sociedad presente
que no es todavia del Vivir Bien, pero que tiene un importante espacio para ser
potenciado. Es decir, el Vivir Bien como horizonte politico de cambio histérico o
de desarrollo, tiene el desafio de volverse sentido comtn y subjetividad no solo
de los protagonistas del MESCIJ, sino mds alld. En este sentido de proyeccién po-
litica amplia seria moderno. En tanto lo comun del discurso del Vivir Bien es la
defensa de la vida en comunidad y en armonia con la naturaleza -bajo principios
de reciprocidad, complementariedad, solidaridad, relacionalidad inherentes a las
unidades econdmicas solidarias- su desafio es alcanzar ese horizonte sin quedar
aprisionado en territorialidades acotadas, en un contexto donde el vigor de las
mezclas y racionalidades socioecondmicas, cu lturales y étnicas es amplio, fuerte
y contradictorio, y —como fuera dicho- también contaminante.

29 Tales como respeto por el medio ambiente y uso sostenible de los recursos con base en una comprensidn biocéntrica y
c6smica de la vida, como Iégica fundada en la satisfaccion de necesidades humanas que prioriza el valor de uso contrala
l6gica del capital, y como la participacion y ampliacién de la democracia en perspectiva intercultural.

30 Como también esilustrado por la investigacién dirigida por Beatriz Azcarruns, cuya sintesis de resultados se exponen en
este mismo libro.



Economia plural y Vivir Bien. (Nuevo capitalismo o alternativa a la modernidad capitalista? 277

Por tanto, es importante indagar sobre cudles son las perspectivas de persis-
tencia de un ethos barroco en términos nuevos; qué grados de apertura o cierre hacia
cada una de las formas de economia se promueven; qué practicas, usos y valores
econémicos convergen en una estrategia hacia el Vivir Bien y que predisposiciones
subjetivas pueden cristalizar ese horizonte. En un nivel mds general o macro, es
importante indagar si es posible y bajo qué condiciones, un vivir bien en el contexto
de una pluralidad de l6gicas econdmicas de igual importancia conceptual y préctica.

Ademas de las contradicciones inherentes a la heterogeneidad y pluralidad
de relaciones y principios, estd la contradiccidn y dualidad entre el proyecto de fu-
turo (que vislumbra la NCPE) y la “vejez normativa, institucional y de los hébitos
cotidianos” del presente. En el discurso oficial, el marco constitucional se ha tradu-
cido en lineamientos que se resumen en tres ejes estratégicos identificados como el
“nuevo horizonte de época” hacia donde camina el pais: (i) Estado plurinacional,
(ii) autonomias, y (iii) industrializacion, en el contexto de economia plural y de
estructuras socioculturales complejas o plurales (Garcia Linera, 2011). Es decir, se
resumen en una nueva forma de ethos barroco que, en lo referente a nuestro tema,
la propuesta de un capitalismo industrial supone una apertura al reconocimiento de
una organizacion productiva plural.

En resumen, se produce una articulacion contradictoria entre lo supuesta-
mente ancestral (economia comunitaria y cooperativa) y lo moderno (industriali-
zacion) que, supone fortalecer las estructuras productivas plurales como soportes
del Estado plurinacional con autonomias.

Al estar este requisito de lo plural acompanado de la propuesta de industria-
lizacién -proyeccién moderna de la economia que sostenga los objetivos redistri-
butivos constitucionales instituidos en nueva generacion de derechos, individuales
y colectivos- se recoge la historia y raices del ethos liberal privado y estatista,
desarrollista, a la vez que se innova con el fortalecimiento de lo comunitario. Del
mismo modo, se plantean lineamientos politicos® que resuelvan la desigualdad
social y la exclusién, cuyas raices se atribuyen al “colonialismo” y al “patrén
primario exportador” de desarrollo, con base en cuatro pilares: (i) diversificacion
productiva e industrializacion, (ii) funcién central del Estado en la transformacion
productiva, (iii) potencialidad de las formas plurales de produccidn, y (iv) carcter
estratégico de sectores capitalistas (privados o estatales) vinculados con la explo-
tacion de recursos naturales y generadores de excedente bajo el control estatal
(Plan Nacional de Desarrollo 2006-2010, cit. en Wanderley, 2009)*.

31 Plan Nacional de Desarrollo: “Bolivia Digna, Soberana, Productiva y Democratica para Vivir Bien” (2006-2011), cuya
denominacién como Plan de Desarrollo para Vivir Bien, muestra que el Vivir Bien no sustituye al desarrollo sino que
marca su horizonte normativo y ético.

32 Esto ultimo es ya una paradoja, pues la actividad extractiva destinada a la exportacién -responsable de la desigualdad y
exclusién- es considerada estratégica si bien como generadora de excedentes para su redistribucién.
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Es decir, las formas plurales avanzarian en la dindmica contradictoria de una
economia extractivista predominante -desarrollada en diferentes fases histéricas
con base en la explotacion desregulada de los recursos naturales-, al mismo tiem-
po que el proyecto post capitalista del Vivir Bien. La articulacién constitucional
y normativa entre instituciones liberales modernas e indigenas o pluralistas, tanto
politicas como econémicas (Wanderley y Mokrani, 2011), o entre légicas y princi-
pios de regulacién diferentes, es evidente.

(Podria decirse que se trata de un proyecto de “mestizacion” del Estado
y la economia y, por tanto, de una modernidad capitalista alternativa bajo una
nueva forma del ethos barroco, y de convivencia con otros ethe y/o principios
de regulacion?

Una respuesta es la del Vicepresidente Garcia Linera al hablar de la existen-
cia de “tres modernidades: la industrial, la microempresarial urbana artesanal y la
campesina comunitaria”. “... Acd estamos imaginando una modernidad pluralista

.7 ... tres modernidades en paralelo ...” (cursivas propias). “Las posibilida-
des de transformaciéon y emancipacion de la sociedad boliviana apuntan a eso:
reequilibrar las formas econémicas no capitalistas para que, con el tiempo, vayan
generando procesos de mayor comunitarizacién que habiliten pensar en un post-
capitalismo. El postneoliberalismo es una forma de capitalismo; pero creemos que
contienen un conjunto de fuerzas que, con el tiempo, podrian devenir postcapita-
listas” (Cit. en Svampa y Stefanoni, 2007: 146).

Esto ratifica la accion del Estado para garantizar la igualdad de estatus cons-
titucionalizada de las formas econémicas, y acepta al menos dos racionalidades
contrapuestas en complementacion dindmica y tensa donde estd en juego cudl de
ellas dominara sobre la otra, si la del lucro o la del bien vivir, la de acumulacion o
la de una economia social comunitaria o moral. Las posibilidades de un postcapi-
talismo, siempre en palabras del Vicepresidente, “dependerd de la correlacién de
fuerzas” (Bartra, [2010] 2011); y, en las nuestras, de la fuerza de las nuevas élites
socioecondémicas emergentes, hoy ubicadas entre las formas no capitalistas de la
ESS y las capitalistas formales.

Esta misma mestizacién recorre las posibilidades del Vivir Bien. Segin
Garcfia Linera, el Vivir Bien es un “paradigma” nacido de la comunidad para pro-
ducir satisfactores en armonia con la naturaleza; pero, el Vivir Bien “no se sostiene
sobre la miseria. Necesita educacion, salud, carreteras, agua potable, electricidad
sin que esto suponga destruir el entorno”:... "Manejar la tension entre desarrollo
productivo y proteccion de la naturaleza: eso es Vivir bien” (cursivas propias) ...
“Equilibrio es la clave” (Cit. en Bartra, 2011: 171).

Es decir, se mantiene el ethos barroco en la igualdad de estatus juridico de
las formas de economia plural, en tanto el Vivir Bien —ahora- debe nutrirse del
abigarramiento de la sociedad y no solo de su base comunitaria: vivir fuera de la
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miseria (o la subsistencia) requiere formas de economia estatal, industrializada si
no capitalistas. De nuevo, entonces, la reafirmacion basica de Echeverria (2011:
258), de que la “identidad latinoamericana no expulsa sino requiere de la otredad”,
al menos en una larga transicion.

Por lo anterior, Vivir Bien como ethos alternativo a la valorizacién y acu-
mulacion, al individualismo y etnocentrismo capitalista, tiene referencias aco-
tadas social, cultural, econémica y territorialmente: seria propio de estructuras
comunitarias de produccién orientada al sustento de la vida; pero la reproducciéon
de estas estructuras no lograrian por si solas el Vivir Bien. Necesitan de las otras
formas de economia, segtn el discurso prevaleciente. A pesar de que nacen en la
comunidad, las evidencias de transformaciones importantes en las comunidades
y en amplios grupos indigenas urbanos y rurales, su constituciéon como nuevo
“paradigma” civilizatorio tiene por delante el desafio de disputar el sentido de las
instituciones y de la subjetividad, y compartir con las ideas y aspiraciones de fe-
licidad, de buen vivir, que han estado presentes en el diverso pensamiento critico
de la modernidad capitalista.

Entre esas instituciones, el mercado es fundamental; como dice Echeverria,
el intercambio o circulacién de mercancias “es un instrumental neutral de civili-
zacion que permite, gracias a la combinacién del valor de uso y valor de cambio,
que se establezca la relacidn entre necesidades de consumo y oferta de productos”,
pues el “mercado puede ser regulado por el estado y la sociedad (o por el capital);
por tanto, es posible una modernidad otra que nunca fue, que implique emanci-
pacion y abundancia. Se trata de inventar otra modernidad distinta” (Echeverria,
2011: 199).

Cierre

Por lo anterior, el Vivir Bien y su vinculo con la ESS pueden ser pensados en
el contexto de una sociedad mercantil que incorpora un principio €tico estructura-
dor de otra modernidad que rescate la pluralidad de la realidad y profundice la re-
novacion del pensamiento econémico, cultural y politico. Ello implica remontar la
subestimacién de la diversidad cultural y socioecondmica del propio pensamiento
indigena, tanto como de esa misma diversidad, de la cuestiéon medioambiental y de
la desigualdad social por parte del pensamiento moderno occidental predominante.

La ética de Vivir Bien requiere remontar la sola critica moral a la moderni-
dad capitalista y al monoculturalismo mediante una relacion entre conocimiento e
intervencion en la realidad, como medida de realismo y credibilidad de cualquier
construccidn cognitiva y ético-politica (De Sousa Santos, 2009). En breve, requie-
re una modernidad alternativa que, al darse en medio de la pluralidad econémica,
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cultural y politica de la realidad, serd por un buen tiempo una modernidad estruc-
turada bajo el ethos barroco, en los términos de Echeverria.

La pregunta, por tanto, debe volcarse hacia su potencialidad para articular
a su alrededor la critica del presente como condicién de construccidén de un desa-
rrollo productivo que trascienda territorialmente el espacio local, una forma tnica
de economia que concentraria el principio de reciprocidad y redistribucion, para
abarcar el 4mbito amplio de la socio-economia plural.

En suma, la ética y posibilidad del Vivir Bien inherente a los principios de
ESS, apela a la pluralidad de cara a una alternativa no capitalista, con economia
capitalista pero sin dominio capitalista.
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Economia comunitaria complementaria,
la vida antes que el trabajo y el capital

Fernando Huanacuni Mamani

La promesa del desarrollo, de la modernidad, el progreso y todos sus pos-
tulados, nos quisieron hacer creer que podiamos dejar de ser “pobres” y alcanzar
un “mejor nivel de vida”, tanto a nivel personal como a nivel de Estados y que
los recursos naturales eran una condicién clave para lograrlo, con una “inversion
adecuada”, pero ademds nos hicieron creer que el Estado es un mal administrador y
que por lo tanto capitales privados debian intervenir en la administraciéon de nues-
tros recursos para lograr una verdadera rentabilidad. Sin embargo, Bolivia al igual
que otros paises de la region, pese a que tiene una gran cantidad de “recursos” mi-
nerales, suelos fértiles, amazonia, petréleo, gas y muchos otros, y, a que se dio un
proceso de capitalizacion en la década de los afios 90, seguimos teniendo grandes
problemas econémicos y sociales y mds atn incrementamos la cantidad de pobres,
acrecentando paralelamente la brecha entre ricos y pobres, a tal punto que en el
mismo pafs, unos viven en la opulencia y ostentacién al igual que en los paises del
primer mundo, y otros atin sobreviven en la calle mendigando lo necesario.

Cuando los intelectuales de este sistema afirman que “en el mundo hay cada
vez menos pobres” (Oppenheimer, 2005), apoydndose en el impetu del crecimien-
to econémico generado en China, India, Taiwan, Vietnam, Singapur y demads pai-
ses del Asia, afirmando que estdn atrayendo mayores inversiones productivas que
América Latina', no toman en cuenta que este sistema de crecimiento capitalista
s6lo valora el beneficio econémico de la produccién, una produccién a costa del
equilibrio de la Madre Tierra y que no valora la vida.

1 Segun las fuentes de las Naciones Unidas la inversién en Asia se ha incrementado en un 63% en los dos dltimos afios y en
América Latina por el contrario segun esta fuente, las inversiones han caido drasticamente.
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Los ejes del liberalismo clasico’ como precursores del capitalismo, son: el
individualismo, la economia de mercado, la democracia controlada, el estado laico
y el reformismo social’, todo en el horizonte s6lo de la acumulacién del capital. Por
otro lado, el comunismo, el socialismo, en teoria impulsan antes que el capital el
“bienestar del ser humano™, el dominio en comiin de todos los bienes, cuyos bene-
ficios deben ser compartidos por todos de acuerdo con las necesidades de cada cual.
Sin embargo, a diferencia del proceso cubano que logré muchos de sus objetivos, el
sistema soviético fracasé entre otros factores, porque al ser un sistema también jerar-
quico, la corrupcién y el totalitarismo se apoderaron de los niveles de decisidon, como
ocurrié durante la etapa que goberné Joseph Stalin (1929-1953), su método de pro-
duccioén a base del terror, valoraba principalmente el beneficio politico y no la vida.

Ahora, Cuba ha alcanzado buenos niveles de estabilidad social en cuanto a
educacion, salud, deportes y ciencia, pero en la parte econémica hoy se ve imposi-
bilitada de ampliar su politica interna y externa, pero no por su incapacidad, sino
debido al bloqueo econémico promovido por el Imperio a la cabeza de EEUU. Asi,
la conjuncién de varios factores como el desplome de las economias dirigidas por
el Estado en los paises de Europa Oriental y la ex Unién Soviética, el precedente
de temor sentado a través del bloqueo econémico a Cuba, la persecucién politica
a nivel mundial a cualquier iniciativa de izquierda®, junto con la adopcién de algu-
nos principios de libre mercado en China, hicieron del capitalismo a comienzos del
siglo XXI, un sistema hegemonico.

Sin embargo aunque el socialismo le ha hecho frente al capitalismo y ha
logrado ciertos avances en cuanto a salud, educacién, vivienda y asistencia social,
no deja de tener una gran limitante respecto de lo que planteamos los pueblos
originarios, y radica en su enfoque meramente antropocéntrico, que sigue consi-
derando a las demds formas de existencia como objeto y aunque ultimamente el
mundo esta reflexionando sobre la necesidad de “cuidar” a la Madre Tierra, sigue
implicito el cardcter de “objeto” que se le da, muy distinto de lo que representa
para los pueblos originarios, para quienes la Madre Tierra, es nuestra Madre; un
ser que vive, que merece respeto y que no necesita de actitudes paternalistas, pues
puede “cuidarse” a s{ misma.

2 El término “liberal” encierra en realidad dos tendencias; el liberalismo cldsico y el liberalismo constructivista o
progresista, que comparten muchos rasgos en comun. El liberalismo cldsico de origen anglosajén incluye a pensadores
como David Hume, Adam Ferguson, John Locke y Adam Smith; y los norteamericanos Alexis de Tocqueville, Benjamin
Constant y Lord Acton. El liberalismo progresista se manifiesta en los postulados de Juan Jacobo Rousseau.

3 Esta corriente se expresa en nuestro tiempo a través de los tedricos del neoliberalismo en sus diversas corrientes:
Escuela Austriaca de economia (Misses-Hayek), la escuela de Chicago (Milton Friedman), la economia social de mercado
(Ropke- Erhard) y la escuela de la opcidén publica de James Buchanan. Asi mismo, también en: Teoria y préctica de la
constitucién intercultural. Pedro Susz, 2006: 22.

4 Lateoria fue obra principalmente de Karl Marx y Friedrich Engels.
5 Allende en Chile y Juan José Torres en Bolivia, entre otros.
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El capitalismo todavia vigente pero camino al fracaso, ha reducido esta crisis
estructural mundial a un tema solamente econémico, dirigiendo los debates en fun-
cion sélo de gestion y administracidn de los recursos naturales, sin tomar en cuenta
el futuro ni de la humanidad ni de la vida, es aqui donde no sorprende la decisién
que han tomado en la Cumbre de Copenhague® y en la de Cancin’, pues a los paises
del primer mundo sélo les interesa salvar el capital atn a costa de la vida, a tal punto
que muchas empresas privadas estdn lucrando también con esta crisis.

Esta economia, es una economia generada bajo la forma actual de concebir
la vida; individualista, antropocéntrica, desintegrada de la vida, homogenizadora,
jerdrquica, competitiva, orientada sélo al consumo y al capital y donde sélo ganan
los més fuertes. De ahi la urgencia de una respuesta no sélo de un nuevo modelo
econdmico sino, de una nueva forma de vida sustentada en el equilibrio y la armo-
nia y el respeto a la vida.

En términos generales la economia, sustentada por la visién antropocéntrica
del pensamiento occidental, “es el estudio de la forma en que individuos y socie-
dades deciden emplear los recursos; qué bienes y servicios se producirdn, como
se producirdn y cémo se distribuirdn entre los miembros de la sociedad®”. Esta
economia se divide en microeconomia y macroeconomia. La tasa de crecimiento
econdmico, la tasa de inflacién y la tasa de desempleo son las principales preocu-
paciones de los macro economistas occidentales. Y la microeconomia estudia el
comportamiento del consumidor, las empresas e industrias en forma individual.
Esta forma en la que una empresa o una familia administran los bienes, tiene como
propésito final la acumulacién del capital.

El capitalismo o economia de libre mercado, es el sistema econémico en el
que la mayoria de los medios de produccién son de propiedad privada; en tanto que
la produccién como la distribucidn del ingreso son determinadas por la operaciéon
de las fuerzas del mercado (oferta y demanda), las mismas que responden a una
manipulacion dirigida por los duefios del mercado; cuya finalidad tinica es aumen-
tar el capital atin creando necesidades ficticias en las personas. El capitalismo es el
sistema predominante en el mundo occidental y en los paises bajo esta influencia.
Este sistema que nos ha sumido en una competitividad global, funciona con la
premisa de obtener mayores utilidades con la minima inversién posible. Para el ca-
pitalismo, lo tnico y lo més importante es el capital, y se define como el conjunto
de recursos utilizados para producir otros bienes.

Sin el afan de equiparar capitalismo a comunismo, ambos mantienen un
enfoque antropocéntrico (aunque uno individualista y el otro colectivista), ambos

6 Diciembre del afio 2009.
7 Diciembre del afio 2010.
8 Britanica. Enciclopedia Universal llustrada, edicién en espafiol. 2006, Chile.
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consideran al ser humano como el rey de la creacién y las demds formas de exis-
tencia se convierten en objeto, que se pueden utilizar, usar y abusar. Incluso hasta
la mano de obra en la economia actual, es decir, los seres humanos, constituyen
un capital (capital humano), por lo tanto un “recurso”, un “objeto” sujeto a la
compra y venta.

Ambos sistemas nos han reducido a identidades productivas (campesino,
minero, fabril, etc.). Pareciera que la tnica diferencia entre ambos fuera la forma
de distribucién de bienes y explotacién de recursos. El capitalismo ha deteriorado
la vida; depredando bosques, contaminando rios, causando la desaparicién de mu-
chas especies y ha roto el equilibrio natural a través de la mineria y la exploracién
y explotacion petroleras. El socialismo, si bien ha resuelto necesidades basicas,
tampoco tiene otra perspectiva mds alld del bienestar s6lo humano. Para estos
sistemas de gobierno, los animales, las plantas, las montafias, los rios, constituyen
solamente un recurso y han generado una relacion de explotacion extrema. Aunque
con el concepto de “explotacion racional” pretendan cambiar la forma, en el fondo
sigue siendo explotacién y de todas formas provocan el deterioro de toda forma de
vida no humana.

Resumiendo, para el capitalismo, el capital es lo mds importante; para el
socialismo, el bienestar del ser humano es lo mds importante, pero para los pueblos
originarios que plantean el sistema comunitario, la vida es lo mds importante.

Economia comunitaria complementaria en el horizonte del Vivir Bien

Desde los pueblos indigena-originarios planteamos una vision, un paradig-
ma, totalmente distintos a lo descrito anteriormente. Para esto, desde la vision
aymara, debemos explicar la economia comunitaria complementaria desde el ay-
llu, que es el sistema de organizacién de vida. Ayllu, es un término aymara que
se traduce como “comunidad”, aunque que en espaiiol no se explica a cabalidad
lo que realmente es; por lo tanto debemos ampliar y reconceptualizar el término
comunidad.

Para occidente comunidad se entiende s6lo como una “unidad y estructura
social”, es decir que los componentes son s6lo humanos. Pero desde la cosmovi-
sién de los pueblos indigena originarios, comunidad se comprende como “la uni-
dad y estructura de vida”, es decir, el ser humano es s6lo una parte de esta unidad;
animales, insectos, plantas, montaiias, el aire, el agua, el sol, incluso lo que no se
ve, nuestros ancestros y otros seres son parte de la comunidad. Todo vive y todo es
importante para el equilibrio y la armonia de la vida; la desaparicién o el deterioro
de una especie es el deterioro de la vida, concebimos que somos hijos de la madre
tierra y del cosmos (Pachakaman Pachamaman wawapatanwa).
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Por lo tanto todas las formas de relacion en el ayllu deben estar en perma-
nente equilibrio y armonia con todo, pues cuando se rompe esta regla las conse-
cuencias tragicas son para todos.

Dentro el ayllu no hay lugar para el término “recurso”, ya que si todo vive,
lo que existe son seres y no objetos, y el ser humano no es el inico pardmetro de
vida ni es el rey de la creacion. El principio de occidente busca dominar la natu-
raleza, desde el principio originario no se busca dominar nada, se busca relacio-
narnos bajo el principio y la conciencia del ayni’. Tampoco cabe el concepto de
explotacién de nada ni de nadie, porque nada ni nadie es util s6lo para uno, ni el
propésito de las demds formas de existencia es solo el beneficio del ser humano,
todo estd en una relaciéon complementaria en un perfecto equilibrio (Ayni).

Los pueblos originarios parten de la conciencia de que todo estd conectado
y por su naturaleza todos tienen un rol complementario y reciproco; por ejemplo
las plantas expelen oxigeno y absorben anhidrido carbdnico, los insectos se com-
plementan con las semillas para generar frutos, la lluvia renueva la vida de todos,
el sol calienta para todos, asi como el ser humano es un criador y cultivador por
naturaleza, por tanto cuida, cria, siembra y cosecha, cuidando el equilibrio de la
vida. Desde esta vision, no hablamos s6lo de economia, sino de “economia comu-
nitaria complementaria”.

“El horizonte del ayllu en ayni es el suma gamaiia” es decir, que el horizon-
te de toda relacion complementaria dentro la comunidad es vivir bien, cuidando y
respetando toda forma de existencia; cuidando y respetando la vida. En la actua-
lidad por la forma de relacién que se gener6 desde la vision occidental, el ser hu-
mano se ha convertido en el virus, en el cdncer de la Madre Tierra y el depredador
de las especies. Por lo tanto es importante emerger desde el ayllu en ayni; de la
conciencia de que todo estd conectado, todo estd relacionado y todo es interde-
pendiente. De esta conciencia los pueblos indigena originarios emergen y generan
toda relacion econémica, educativa, juridica, politica y la agricultura; como dice
el hermano presidente: “la Madre Tierra puede vivir sin el ser humano, pero el ser
humano no puede vivir sin la Madre Tierra™'°.

Desde el ayllu se genera la economia complementaria. “Suma gamaiia” en
términos econdémicos significa:

Generar relaciones economicas en complementariedad y reciprocidad con la
vida, la Madre Tierra, la comunidad y la familia; toda relacion economica no
solamente tiene el fin de acumular capital, sino esencialmente busca preservar

9 Ayni, término aymara que significa reciprocidad, complementariedad, la energia que fluye entre todas las formas de
existencia”.

10 Evo Morales Ayma.
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la vida, por lo tanto toda relacion econémica, no sélo debe estar enmarcada
en leyes econdmicas de interés humano, sino que debe estar enmarcada en
leyes naturales que cuiden la vida, la Madre Tierra, la comunidad y la familia.

En el vivir bien, el ser humano no estd por encima de otras formas de exis-
tencia, estd al mismo nivel de ellas; por lo tanto en la economia complementaria,
los beneficios no sélo estdn circunscritos a la unidad y estructura social humana,
sino, estdn en funcién de la unidad y estructura de vida (es decir, mds alld de lo
humano)'. En el vivir bien no existen las jerarquias, sino las responsabilidades
naturales complementarias.

Economia desde la cosmovisién de los pueblos originarios y en particular
desde la visidn aymara, es la forma en que seres humanos y comunidades deciden
relacionarse con todas las formas de existencia, animales, insectos, plantas, mon-
tafias, rios, selva, el aire, etc., que de ninguna manera son “recursos’, sino seres
que viven y que se merecen todo respeto. Se relacionan de forma complementaria y
reciproca, decidiendo también qué bienes y servicios producirdn, como se produ-
cirdn y como se distribuirdn y redistribuirdn entre los miembros de la comunidad
social y de vida (con otras formas de existencia).

A diferencia de occidente, el principio que orienta la cosmovisién indigena
originaria y que define la forma de relaciéon dentro la comunidad, dice “si uno
gana o si uno pierde, todos hemos perdido”. Por lo tanto, nos dicen los abuelos, en
la vida no se trata de ganar o de perder, se trata de vivir bien. El principio es por
tanto: “que todos vayamos juntos, que nadie se quede atrds, que todos tengan todo
y que a nadie le falte nada”.

Consecuencias del Desarrollo

Desde el horizonte del Vivir Bien, los pueblos indigena originarios, estamos
cuestionando el término desarrollo y todo lo que éste implica, ya que para nuestros
pueblos y comunidades “el desarrollo” ha significado el deterioro de la naturaleza
y la destruccion de nuestras comunidades. El término “desarrollo” estd ligado a
la explotacién, a la marginacion, a la depredacion y a la dependencia, pues desde
la légica occidental, desarrollo implica ganar en desmedro de otro. Algunos han
interpretado el vivir bien como una forma de desarrollo sostenible o como una
forma de desarrollo alternativo, para nosotros la propuesta el vivir bien, es una
alternativa al desarrollo.

11 Comunidad desde la visién occidental individualista y antropocentrista, se entiende como la unidad y estructura social,
en cambio desde la visidn de los pueblos indigenas originarios, todo es parte de la comunidad, el drbol, la montafia, el
rio, los insectos, son parte integrante de la comunidad, por lo tanto comunidad se entiende como la unidad y estructura
de vida.
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El desarrollo estd asociado con los paises “del primer mundo”, quienes han
ocasionado el deterioro de la vida; alterando los ciclos de la naturaleza, entre otros
factores, por la emisién de gases hacia la atmésfera produciendo una excesiva
contaminacion y por las politicas promovidas desde las iniciativas transnacionales
privadas, que lejos de beneficiar a la vida o satisfacer necesidades de la sociedad,
provocaron grandes impactos ambientales, algunos irreversibles; pues sabemos
que las consecuencias de la contaminacién son acumulativas en el tiempo. La des-
truccion de los bosques y la desaparicion de la biodiversidad especialmente en la
Amazonia, estdn generando cambios estructurales de vida. En muchos paises por
ejemplo, ya se siente la falta de agua por la sequia; mientras en otros, torrenciales
lluvias provocan inundaciones. El desarrollo ha provocado que nuestras comuni-
dades originarias estén expuestas a una constante desintegracion, expulsandonos
de nuestro hébitat natural y destruyendo culturas milenarias.

El desarrollo, sustentado en una vision lineal ascendente de la historia y de la
vida; genera una légica acumulativa promovida desde la educacién primaria, secun-
daria y superior, que empuja hasta el dia de hoy, a los seres humanos a migrar hacia
las ciudades en busca de progreso en la perspectiva de “vivir mejor”. Todo esto pro-
voca grandes hacinamientos'? y un acelerado crecimiento de las zonas peri-urbanas
o periféricas que a su vez han generado deterioro de la salud, problemas en la edu-
cacion, carencia de vivienda y de trabajo; aumentando la desocupacion, la pobreza y
la marginalidad provocadas por la desigualdad econémico-social y la discriminacién
racial. La poblacién estd expuesta a la contaminacion visual, actstica, medioambien-
tal e incluso mental, provocando una desconexién casi total con la Madre Tierra;
desintegrando paralelamente, las relaciones familiares, sociales y de vida, con el fin
solamente, de acumular capital a cualquier costo. “Cuando se quiebra la armonia y
el equilibrio del ser humano con la Madre Tierra, surge también la violencia”, como
afirma Adolfo Pérez Esquivel en el Prélogo al libro de G. De Marzo (2009).

Ahora bien, la perspectiva del desarrollo suponia “mejorar las condiciones
de vida para toda la sociedad” y que las politicas promovidas hacia los paises del
“tercer mundo”, coloquen a éstos a la par de los de “primer mundo”. Sin embargo,
lejos de acercarse a estos objetivos, se ha generado niveles extremos de pobreza y
hambre'® y que la brecha entre paises ricos y paises pobres crezca ain mas. “Segtin
datos de organizaciones como la FAO o las Naciones Unidas, resulta que el 50%
de la riqueza planetaria lo detenta tan s6lo el 2% de la poblacién mundial” (De
Marzo, 2009).

12 En la década del 2020 al 2030, aproximadamente el 80 por ciento de la poblacién mundial vivira en las ciudades
provocando el aumento de las zonas periféricas, fenémeno que ya se siente en diversas partes del mundo y que se debe
a la fuerte concentracion de la tierra en manos de latifundistas y de grandes corporaciones internacionales.

13 Naciones Unidas ha dado la voz de alarma sobre la soberania alimentaria y la FAO informa que mueren de hambre en el
mundo mds de 35.000 nifios, todos los dias.
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El concepto de “paises atrasados o subdesarrollados” estd también bajo la
16gica de la vision lineal de la vida y de la 16gica de la competencia. Todas las esta-
disticas y medidores de los paises para catalogar quienes son del primer, segundo y
tercer mundo, estdn en funcién del contexto econdmico; pero pocos han planteado
indicadores en un contexto integral que incluyan por ejemplo formas de verificar
en las sociedades la vitalidad o la felicidad; ya que para el mundo moderno lo ma-
terial y lo econémico son lo mds importante y los sentimientos pasan a un segundo
o tercer plano o directamente no se toman en cuenta. En el horizonte del Vivir Bien,
vivir en equilibrio y en armonia, el estar en paz y el ser feliz son aspectos muy
importantes para la comunidad.

Desde la vision de los pueblos originarios, la propuesta en la expresion del
nuevo Estado, es promover la economia comunitaria complementaria en términos
de armonia, de equilibrio, de reciprocidad y de complementariedad en el horizon-
te del suma qamaifa o Vivir Bien. En las nuevas condiciones de vida; como ser,
el cambio climético, los niveles extremos de pobreza, la pérdida de principios y
valores; debemos empezar a hablar, mas que de desarrollo o alternativas de desa-
rrollo, de nuevas politicas publicas emergentes desde el vivir bien en las diferentes
dreas y en este caso en lo econdmico; que implica un cambio de paradigma y de
estructura, pues la crisis del capitalismo no es una crisis sélo coyuntural, es una
crisis estructural. Se deberd promover primero nuevas “politicas publicas para re-
constituir la armonia y el equilibrio” y luego, “politicas publicas para mantener la
armonia y el equilibrio” de la vida.

Principios de la Economia complementaria del Ayllu

Bajo el principio del equilibrio, la complementariedad genera la distribucién
y la redistribucion, segin la necesidad del momento. No se puede hablar de vivir
bien y ni de economia si no se restablece el “derecho de relaciéon” que cada familia
tiene con la Madre Tierra. Bajo el concepto de propiedad privada, es el titulo el
que da derechos sobre la tierra; en el sistema juridico ancestral comunitario es la
relaciéon con la tierra y la comunidad, la que otorga los derechos sobre la tierra de
acuerdo al niimero de miembros de la familia. En la dindmica de la complementa-
riedad, los miembros de la comunidad reciben y aportan de acuerdo a sus necesi-
dades y responsabilidades.

En ese contexto se debe empezar a implementar la economia complemen-
taria en la nueva relacion de los Estados, que no puede ser sélo en funcién del
capital, sino primero se debe cubrir las necesidades bdsicas y emergentes de los
pueblos, sin importar si el pais es pequeio o grande. Insistimos: la crisis del capi-
talismo no es coyuntural, es estructural, es una crisis de vida. En las condiciones
del desequilibrio y deterioro de los Estados que gener6 el Capitalismo, ahora hay
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que proyectar un nuevo proceso de interaccion de los pueblos, bajo la logica y el
horizonte del Vivir Bien.

Desde la visioén de los pueblos indigena originarios queremos despertar a
una nueva economia, que sea complementaria y que no deteriore la vida. Por ejem-
plo, en la agricultura proyectamos el multicultivo, que volverd a nutrir la Madre
Tierra, saliendo del monocultivo que ha deteriorado la tierra. Por lo tanto, esta
nueva economia complementaria estd planteada no sélo en términos econémicos,
sino en términos de vida.

Existen muchas personas y comunidades que hacen negocios en el horizon-
te del Vivir Bien, pero se debe sistematizar una normativa juridica que permita la
l6gica comunitaria. El orden juridico de enfoque individual establece una estructu-
ra jerarquica y estdtica, induciendo a la extrema individualidad y a las expresiones
jerdrquicas inamovibles. Nosotros proponemos un marco juridico que viabilice
la economia comunitaria productiva y que no necesitemos tener un cuerpo jerar-
quico, sino una estructura equilibrada que permita la gestion comunitaria, que es
dindmica y rotativa.

Algunas luces de cémo se podria aplicar esta l6gica de economia comunita-
ria en las politicas publicas estdn en las practicas comunitarias que atin perviven en
el pueblo aymara; instituciones como el ayni, el tampu, el tumpa, el muyt’a, etc.,
que continuacion describimos:

* Ayni, es la complementariedad o ayuda mutua y permanente dentro la co-
munidad, Reciprocidad en el mismo tiempo o en otros tiempos (en el con-
texto de la conciencia comunitaria todo es interdependiente).

* Tampu, es la generacién de espacios comunes donde se pone a disposicién
productos o alimentos que van a favor de quienes los necesitan en la comu-
nidad, para que a nadie la falte nada;

* Tumpa, es asumir responsabilidades conjuntas y segun los ritmos. Surge
cuando la comunidad asume la responsabilidad de cuidar la comunidad
permanentemente; tumpa alude también a la transparencia como el rio cris-
talino, “permitir ver las piedras del fondo”.

* Muyt’a, el proceso circular ciclico, es decir asumir responsabilidades por
turno, de manera rotativa.

e Khuskha, el equilibrio dindmico, la distribucién y la redistribucién segtin
la necesidad.

e Wajt’a. Las ceremonias son muy importantes porque nos reconectan con
la fuerza ancestral, importante para realizar e iniciar cualquier actividad
productiva, econdmica, social, etc.
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El proceso de colonizacién representd para los pueblos originarios, un pro-
ceso de exclusién y desintegracién econdmica, que atn hasta hoy persiste; no po-
demos decir que ha terminado. Por lo tanto ha permeado la vida de todos los pue-
blos originarios, resultando en un proceso de individualizacion e insensibilizacién
extremas. Por ello estamos planteando un proceso de descolonizacién que es un
proceso de integracion a todo nivel, de sensibilizacidn con la vida.

Todas las politicas del estado, de las regiones, de los municipios, de las co-
munidades, familiares e individuales deben ser tomadas bajo el pardmetro primero
de cuidar la vida. Ninguna decision debe afectar la vida, la Pachamama (Madre
Tierra). En el mundo ha comenzado un gran debate sobre este tema porque es una
esperanza para resolver aspectos de relacion econdémica y principalmente de vida.

Ahora nos corresponde a nosotros responder a la vida. Mientras la socie-
dad moderna se ha construido simplemente en términos econémicos, el concepto
comunitario habla de cémo complementarnos con la vida, porque al destruir el
entorno nos destruimos a nosotros mismos. Se trata de reconstituir los principios y
valores de vida que desde hace miles de afios nuestros abuelos conservaron y que
son eternos, es decir, aplicables en cualquier tiempo y espacio y que principalmen-
te se resumen en: respeto a todo lo que existe y reconstitucién de la armonia; lo
que implica volver a vivir de acuerdo a los ciclos naturales, tanto de la Pachamama
como del Cosmos.

Los aymaras migrantes, desde la l6gica comunitaria permanentemente se
ayudan entre si. Por ejemplo si alguien inicia un negocio, una tienda o un restau-
rante, todos se retnen y hacen un aporte bajo el principio aymara: yanapasiiia
(ayudarnos, caminar juntos), todos se rednen y hacen un apthapi'®. Brindamos
toda la ayuda correspondiente para que a ese negocio le vaya bien y no tenga ese
concepto sé6lo individual. Es asi que bajo esta I6gica en nuestras comunidades (ya
sea en el campo o en la ciudad) nos ayudamos permanentemente.

La economia complementaria es ayudarnos permanentemente, es un com-
promiso con la vida, no sélo tiene que responder a normas legales sino a normas, o
mads bien principios de vida. En las empresas comunitarias una de las caracteristi-
cas es la rotacion de responsabilidades, de esta forma todos asumen alguna respon-
sabilidad y cumplen con la comunidad. Bajo este horizonte todo emprendimiento
de cualquier negocio debe tener como premisa referente cuidar la vida, s6lo debe
pervivir aquello que aporte a la comunidad, aquello que construya y no lo que
destruya. En las politicas econémicas complementarias del Vivir Bien, los Estados
deben proyectar y emprender una nueva estructura de relacién, primero de “ayuda”
entre los pueblos, en términos de reciprocidad y luego de complementariedad, sin
la subordinacidn.

14 Reunidn de alimentos que toda la comunidad trae con el concepto de compartir, complementarse.
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Si realizdramos estadisticas de emprendimientos pequefios y medianos des-
de la l6gica comunitaria, con seguridad nos encontrariamos con un elemento del
que poco se ha hablado; aquellos que mejores resultados y/o mayor estabilidad
tienen, son sin duda los negocios familiares, pues todos los miembros de la fa-
milia tienen un interés en comin: que el negocio funcione. En este caso las rela-
ciones laborales no son coercitivas sino afectivas. Sin embargo en la mayoria de
las empresas de logica occidental, que no cuentan con este elemento (el afecto),
empleados y empleadores tienen intereses contrarios; los duefios quieren que sus
empleados trabajen lo més posible y que quieran ganar lo menos posible y los em-
pleados quieren ganar lo mds posible con el menor esfuerzo posible. En este caso
las relaciones laborales son coercitivas y jerarquicas.

Las relaciones econdmicas comunitarias responden a una légica de afecto y
por lo tanto de complementariedad, en este sentido se debe cuidar de todos quienes
forman parte de la comunidad. Si hablamos de relaciones macroeconémicas; alli
el Estado desde la l6gica de la economia complementaria tendra la responsabilidad
de distribuir y redistribuir los bienes para todos, no igualitariamente sino en base
al principio de equilibrio, que responde a la necesidad de cada quien.

La nueva relacion de los Estados en este tiempo, no puede ser sélo en fun-
cion del capital, dado que en muchos paises de la regién, existen niveles de po-
breza extrema, desempleo y desintegracion familiar, resultado de la migracion al
exterior en busca de fuentes de trabajo, entre otros grandes problemas. Por lo tanto
los paises deben volver a relacionarse hacia adentro y hacia fuera, sin importar si
el pais es pequefio o grande, en el marco de una relacién complementaria donde
cubrimos primero nuestras necesidades vitales; tierra y territorio, agua, alimento,
fuentes de trabajo, educacion, salud (desde la vision ancestral originaria) y una vez
resuelto lo urgente recién se pensard en las exportaciones.

Durante la colonizacién los pueblos originarios fuimos despojados de nues-
tras tierras. Producto de ello hoy en dia la mayor parte de la poblacion y en su ma-
yoria de ascendencia indigena, no cuenta con tierra ni con vivienda propia. Desde
la colonia grandes extensiones de tierra fueron repartidas primero a los espafioles y
luego a sus descendientes, pero eso no acab6 ahi. Durante la repiblica, el despojo
de tierras comunitarias a los pueblos ancestrales prosiguié y posteriormente, los
gobiernos liberales y neoliberales, desde la década del 60, fueron otorgdndoles a
los migrantes extranjeros, a precios irrisorios, miles y miles de hectareas generan-
do una nueva élite de latifundistas. En la actualidad unos pocos extranjeros junto
con esa élite que ha gobernado, y que en muchos paises sigue gobernando, poseen
inmensas extensiones de tierra, mientras los pueblos indigenas originarios tienen
poco o nada.

En consecuencia, dentro de las politicas econdmicas mds urgentes que se de-
ben proyectar estdn aquellas relacionadas con: a) La reversion de tierras que estén
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en manos de latifundistas y b) la distribucién de las tierras; a quienes han migrado
al exterior en busca de trabajo o viven en la marginalidad de las ciudades (no sélo
los que viven en la periferia, sino los que viven en la marginalidad del sistema y
no poseen vivienda propia). Esto con la finalidad de que trabajen la tierra para
producir alimento (en el concepto de multicultivo claro, no de monocultivo). La
produccién de alimento pues, serd en breve uno de los roles que més se requiera,
no sélo para el autoabastecimiento, sino para cubrir los requerimientos nacionales.

Y finalmente, c¢) redistribuir a las comunidades que ya poseen tierras pero que
son insuficientes o que no cuentan con agua ni con dreas apropiadas para el cultivo.
Cabe resaltar que esta distribucidon debe ser a comunidades y no a individuos y con
un cardcter no de propiedad, sino de restitucion del “derecho de relacién™.

Es importante despertar en la realidad de que la deuda histérica no sélo es
de cardcter social, sino esencialmente econdémica. Por lo tanto, junto a la distribu-
cion y redistribucion de tierras los Estados deben otorgar créditos a las comunida-
des para empezar o ampliar su produccién.

En el concepto de complementariedad, toda la comunidad recibe y aporta
de acuerdo a sus necesidades, sin uniformar. Esta nueva economia no se explica
s6lo en términos econdémicos, sino en términos de complementariedad con la vida.

Pero asi como la economia no es algo aislado de los principios juridicos o
politicos, tampoco estd al margen de la educacién. Y si desde la educacion se si-
gue promoviendo el “vivir mejor”, el individualismo y la visién lineal ascendente
implicita en la modernidad, continuardn las migraciones del campo a la ciudad,
continuard la desintegracion de las comunidades y el hacinamiento en las ciudades
que contribuyen al desequilibrio de la vida y a la pérdida de soberania alimentaria
entre otros factores. Necesitamos un cambio de paradigmas, un cambio de enfo-
que, de cosmovision desde la educacidn; necesitamos restablecer las comunidades
y que éstas se vuelvan productivas segiin sus capacidades.
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