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O Buen Vivire os saberes ancestrais frente ao neo-extrativismo do século XXI

Bruna Muriel Huertas Fuscaldo y Vivian Urquidi

O Buen Vivire os saberes ancestrais frente
ao neo-extrativismo do século XXI

Introducao

A constituicao do Sumac Kawsay/Buen Vivir, no Equador, e do Suma Qamafia/Vivir Bien, na
Bolivia, enquanto novos conceitos filoséficos e projetos politicos-civilizacionais pautado nas
experiéncias indigenas,é um desafio aos paradigmas que fundamentam o projeto civilizacional
da modernidade eurocentrica colonialista e capitalista’. Embora tenham suas origens em
experiéncias ancestrais milenares, foram ganhando forma enquanto ferramenta mobilizadora
(Cortez 2011) a partir da década de 1990, no contexto de intensifica¢do dos problemas sociais
resultantes da implantagdo das politicas econdmicas de ajuste estrutural realizadas no marco
do neoliberalismo e da globalizagdo hegemonica.

Diante da alta assimilag@o social dos conceitos/projetos politicospor parte dos movimentos
sociais indigenas, os governos de Evo Morales e Rafael Correa — eleitos em 2005 e 2006,
respectivamente, a partir de uma alianga estratégica com estes movimentos - consagram o
Sumac Kawsay/Buen Vivir, e o Suma Qamafia/Vivir Bien como os principios norteadores
das novas ac¢des governamentais e do novo projeto de estado, assumindo-osem discursos
e documentos oficiais e consagrando-os nas novas constituicdes (Equador 2008); (Bolivia
2009). Estaspretendiam inaugurar o processo de reformulagdo dos estados através do projeto
de refundacgdo do Estado nos moldes plurinacionais.

A plurinacionalidade exige o reconhecimento da composicdo étnica e epistemoldgica plural
dos territérios nacionais. Articula-se ao conceito de interculturalidade, relacionado a uma
postura filoséfica que percebe o mundo desde a perspectiva de uma fundamental igualdade
entre 0s povos, a0 mesmo tempo em que prevé a criagdo de politicas sociais de emancipagdo,
inclusdo, redugdo das desigualdades e redistribuicdo dos recursos. Ou seja, prevé a gestdo
politica da diversidade - de povos e nagdes - na unidade do Estado(Santos, 2010), pautada por
um projeto politico que, através do didlogo na alteridade, se pretende emancipatério (Santos
e Nunes 2003b).

A incorporagdo do Buen Vivir pelos textos constitucionais demonstra um esforgo de “didlogo
intercultural” (Santos 2010) inédito realizado no ambito politico e juridico, quando indigenas
e camponeses dos dois paises passam, pela primeira vez, a fazer parte do novo pacto social.
No entanto, as priticas governamentais, em especial relacionadas a perpetuacdio de um
modelo de desenvolvimento pautado nas préticas extrativistas no decorrer dos mandatos
de Morales e Correa, inaugura umprocesso de conflitos e rupturas entre os movimentos
indigenas e os governos progressistas quelograram a positivacdo do Buen Vivir. A disputa
pelo Buen Vivir - um“campo semdantico en movimento” (Schalvezon 2014:178)- revela-se, a
partir de entdo, em uma espécie de co-presenca contraditéria, aparecendotanto nos discursos
governamentais assentados em uma perpsectiva estatal centralizadora e desenvolvimentista,
quantonas propostas realizadas desdeuma perspectiva indigena e comunitdria relacionada a
plurinacionalidade e as experiéncias e cosmovisdes indigenas. Esta tdltimafaceta do Buen
Viviré aquela destacada neste trabalho.

O Buen Vivir frente a o paradigma do progresso e do
desenvolvimento

Nos dltimos anos, o Buen Vivir’ vem ganhando visibilidade enquanto uma articulacio
discursiva da pratica e do acumulado histérico da luta dos povos indigenas contra o
colonialismo, o capitalismo e o paradigma de progresso e do desenvolvimento intrinseco
ao projeto da modernidade (Cortez 2005). Apresenta-se simultaneamente enquanto principio
ético-filos6fico e como novo projeto politico e social que aponta para a possibilidade de
construcdo de outros modos de vida e outras formas de organizacdo social. Estas estariam

Polis, 40 | 2015



10

O Buen Vivire os saberes ancestrais frente ao neo-extrativismo do século XXI

pautadas nas experi€ncias — enquanto saberes e praticas sociais (Santos 2010) — indigenas, em
especial aquelas provenientes dos indigenas dos altiplanos. Mas ndo sé. Cada vez mais a ideia
de Buen Vivir é articulada as experiéncias provenientes de outros povos do Sul Global (Santos
2007)°, daf a afirmacdo de Acosta (2012) de que o Buen Vivir é um conceito em construgio,
inacabado e indefinido.

[...];Qué es el vivir bien? Decimos que es un proyecto civilizatorio y cultural alternativo al
capitalismo y a la modernidad, que se basa en las matrices civilizatorias indigenas, que recoge
la cosmovisién del suma qamaiia, del sumaj kausay, del tekokavi, del fiandereko, del ivimarei,
del ghapajiian, que sobre esta base incorpora las concepciones alternativas de las resistencias
al capitalismo y a la modernidad, que integra utopias y proyectos sociales en armonia con la
naturaleza y la comunidad, articulando formas de consumo, de comportamiento y de conductas
no degradantes, asumiendo formas de espiritualidad que responden a relacién ética con la vida
y desplazando tejidos sociales solidarios y complementario, armaduras culturales y dmbitos
simbdlicos, imaginarios y significaciones cohesivas de lo colectivo, de los saberes [...]. El
discurso del vivir bien es convocativo, es movilizador, también forma parte de la emergencia de
las cosmovisiones indigenas, asi mismo de las esperanzas de los movilizados contra el proyecto
neoliberal, contra el extractivismo, contra las causas estructurales de la crisis ecoldgica, contra
el capitalismo. Desde una faceta el vivir bien aparece como utopia, como aquello que deseamos
y queremos, como la sociedad que soflamos; esto tiene su valor, sobre todo ético [...]. El vivir
bien no sélo es esperanza, sino resistencia, apertura a la emancipacién, perspectiva liberadora.
(PRADA 2012: 1).

Uma forma embrionéria doBuen Vivir aparece, primeiramente, em documentos institucionais
e publica¢des académicas imersas no contexto de resisténcia as politicas desenvolvimentistas
- fomentadas pelos governos nacionais e pelas organizacdes de cooperagdo internacional -
que visavam a moderniza¢do do modo de vida tradicional “arcaico” do altiplano boliviano
(Schalvezon 2014). Por detrds dos projetos de desenvolvimento estava uma percep¢do do
modo de vida comunitiario como uma forma administrativa minoritaria, rural, anacrdnica e
ineficiente em termos de gestdo. Frente ao possivel desmantelamento das 16gicas comunitarias,
os indigenas respondem politicamente desde a economia e da institucionalidade étnica em um
processo de reconstitui¢do e revalorizacdo do ayllu “que es sin duda el contexto desde donde
surgird el Vivir Bien/Buen Vivir como politica alternativa” (Ibid: 24)".

Forma de organizacéo social prépria do altiplano andino, os ayllus sdo comunidades - formadas
a partir das relacdes de parentesco e afinidade, a familia ampliada - que organizam o trabalho
agricola através da légica da reciprocidade e da solidariedade. Instituicdo basica do mundo
indigena do altiplano, o ayllu serve de auto-referéncia para os individuos: “Fuera del ayllu, los
comuneros indigenas tienen una sensacion de desarraigo que los anula socialmente” (Fundo
Indigena 2005: 126).

Segundo o intelectual aimard Simén Yampara (2011: 241) o Ayllu € a “casa cdsmica andina”
dentro da arquitetura e da engenharia de vida dos povos andinos:“la casa entendida como
medio, hdbitat y cdsmico entendido como la interaccién con el mundo de las deidades y la
espiritualidad”. A sadde e a vitalidade das comunidades resultam da vida em harmonia com a
sociedade, a natureza, o mundo divino e as leis. Uma relagdo equilibrada com a terra e com a
ordem cOsmica, representada pelos astros, montanhas e elementos da natureza (Rivera 2010).
Esta relacdo de profunda integracdo entre todos os elementos do cosmos é um dos eixos
centrais da proposta de Buen Vivir elaborada desde as comunidades indigenas. Dentro da
cosmogonia andina, o cosmos ¢ povoado por uma multiplicidade de formas de existéncia
(Huacani 2010) interdependentes e inter-relacionados. Dai que a idéia aimard-quéchua de
Buen Vivir, traduzida também por viver em plenitude, significa ser capaz de viver em
coletividade, com a natureza e consigo mesmo, através do bem estar integral em uma vida
holista, relacionada ao gozo e a alegria compartidos por todos os membros da comunidade.
(Yampara 2011), (Medina 2011). Repare que, como serd abordado adiante, por “membros”
entende-se tanto os entes humanos quanto os ndo humanos, no sentido que humanidade possui
no interiorpara o pensamento moderno ocidental.

Esta perspectivaindigena diferencia-se da perspectiva filoséfica de externalidade do ser
humano em relagdo a natureza que, legitimada em especial a partir do desenvolvimento
da ciéncia moderna,é propria do pensamento antropocéntrico da modernidade ocidental. A
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separacdo entre o mundo natural e o mundo social como “dupla distin¢do ontolégica” (Latour,
2001:19) serviu como base para a visdo utilitarista da natureza, considerada um objeto externo,
inerte e inferior, a ser transformado a partir do conhecimento técnico-cientifico do ser humano
(Santos, 1989). Esta transformac@o é o que geraria o progresso material e, consequentemente,
o progresso social da humanidade.

Vale lembrar que a ideia de progresso, tal como praticado pelos paises que lideraram
a revolugdo industrial, se expande gradativamente como modelo social a ser seguido
globalmente.Emerge como ideia-chave do projeto de modernidade que vai se consolidando
a partir dos séculos XVI e XVII na Europa, no contexto de expansdo colonial, consolidagdo
da organizacdo politica do Estado Nacdo, derrocada do antigo regime e ascensdo da
burguesia como nova classe dominante. O progressovai se consolidando como um caminho
gradativo racional —pois apartado do conhecimento religioso - e universal — pois vélido para
além das particularidades locais — que,fundamentado na permanente acumulagdo de bens
materiais e tecnoldgicos, levaria a satisfacdo continua das necessidades e aspiragdes humanas.
Paulatinamente esta ideia de progresso vai sendo traduzida pela ideia de desenvolvimento
econdmico, ou seja, de acumulacdo sistemadtica de capital e de avancos técnicos e cientificos,
capaz de gerar o aumento da produtividade e da renda dos habitantes de uma nagdo. O
desenvolvimento — como meta para alcangar o progresso - torna-se, assim, o objetivo politico
central dos estados e diversas estratégias politico- econémicas sdo estabelecidas através da
alianca de classes e de grupos sociais em torno de um projeto politico e econdmico nacional.
(Acosta 2012) (Furtado 1974).

O neo-extrativismo do século XXl

Historicamente fundamental para o modo de inser¢éo e o papel da América Latina no processo
de formagdo do sistema capitalista mundial, as atividades extrativistas seguem como pilar
para os projetos de desenvolvimento dos Estados Plurinacionais do Equador e da Bolivia.
Nas décadas que antecedem a chegada ao poder dos governos progressistas na América
Latina, as correntes progressistas e de esquerda denunciavam o extrativismo como gerador de
desigualdades e pobreza, o que impulsionava propostas de alternativas a esta atividade. Mas
no contexto dos novos governos progressistas um novo discurso se estd construindo sobre o
extrativismo, que aparece agora como condi¢do necessdria para o crescimento econdémico e o
combate a pobreza. “Hay una reversion de la vieja relacién, y donde en el pasado habia una
oposicidn, en la actualidad es visto como positivo y se convierte en una condicién de necesidad
para el desarrollo.” (Gudynas 2009:213). Também o discurso sobre a globalizagdo mudou:
“bajo el neo-extractivismo hay un giro funcional hacia la globalizacién” (Ibid:220). Os novos
governos aprofundam a exportacio de matéria prima diante dos seus altos pre¢os no mercado
global, assumindo um discurso oposto aquele que a esquerda cldssica latino-americana haveria
mantido em grande parte do século XX, de questionamento as transnacionais, as desigualdades
dos termos de troca e a subordinag¢do comercial da América Latina no mercado global como
exportadora de matéria prima. “En cambio, en la actualidad, el neo-extractivismo se apega a
la globalizacién, donde la exportacidn de origen extrativista se convierte en el nuevo medio
privilegiado para el crecimiento econémico”(Ibid:221).>

Territérios de alta biodiversidade, os governos progressistas do Equador e da Bolivia seguem
estimulando tal pritica como forma de assegurar o crescimento € a manutenc¢do financeira
do estado. O neo-extrativismo progressista do século XXI, tal quais os modelos anteriores,
segue sendo funcional a globalizacdo comercial e financeira, mantendo os dois paises
em uma insercdo internacional historicamente subordinada do modelo de desenvolvimento
primadrio exportador (Furtado 1979). Além disso, reproduz e/ou acentua os negativos impactos
econdmicos, sociais € ambientais. Mas embora mantenha atributos dos modelos extrativistas
anteriores, possui identidade prépria.

Diferentemente do modelo assumido no contexto de Estado minimo do neoliberalismo de 1980
e 1990, o neo-extrativismo € realizado com protagonismo do Estado, o que aumenta as suas
opgoes e ferramentas de captacdo dos excedentes gerados pelo setor.Por sua vez, os beneficios
econdmicos gerados pela atividade sdo utilizados para o financiamento de programas
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sociais destinados as parcelas mais pobres da populagdo, como os planos assistencialistas
focalizados, que consistem em um pagamento feito em dinheiro, mediante o cumprimento
de certas obrigagdes por parte do beneficidrio. Estabeleceu-se, assim, uma situagdo muito
particular, que vincula os empreendimentos relacionados a mineragdo e a extracdo de hidro
carburetos ao financiamento de politicas publicas assistencialistas. Quer dizer, por um lado os
governos progressistas se afastam da esquerda pela manutengdo e intensificacdo das préticas
extrativistas, por outro lado, voltam a aproximar-se dela pelos programas sociais que, por sua
vez, sdo dependentes do extrativismo para a captagcdo de recursos financeiros. Forma-se um
circulo vicioso em que os programas sociais contam com alta legitimidade social, assumindo
o papel politico fundamental de conceder aos governos o cardter de “esquerda”. Através dos
excedentes provenientes do extrativismo, o Estado é capaz de promover politicas sociais que
o legitimam, permitindo a sua defesa (Gudynas 2009:208).

Simultaneamente, as ag¢des para enfrentar e resolver os impactos sociais e ambientais
se debilitaram e/ou foram ineficientes. Atualmente, em todos os paises da América
Latina existem conflitos sociais desencadeados pelo extrativismo: “no se observan mejoras
substanciales en lidiar con estos impactos, y en especial en el terreno ambiental podria
sostenerse que han existido retrocesos en algunos paises” (Ibid:205). Enquanto os governos
bolivianos e equatorianos afirmam a necessidade das priticas extrativistas para gerar
crescimento econdmico e desenvolvimento social, os movimentos indigenas se opdem
apontando a permanéncia dos impactos, e se apoiam na constitui¢do e na legislacdo secundaria
aprovada pelos mesmos governos progressistas para denunciar a destruicdo do entorno e
defender os direitos da Pachamama no Equador (Equador 2008) e da Lei da Méde Terra na
Bolivia (Bolivia 2012).

Bajo este nuevo extractivismo se mantiene un estilo de desarrollo basado en la apropriacion de la
Naturaleza, que alimenta un entramado productivo escasamente diversificado y muy dependiente
de una insercién internacional como proveedores de materias primas, y que si bien el Estado juega
un papel mds activo, y logra una mayor legitimacién por medio de la redistribucion de algunos de
los excedentes generados por este extractivismo, de todos modos se repiten los impactos sociales
y ambientales negativos (Gudynas 2011: 188).

Ha décadas Furtado (1979) ja alertava para o perigo da continua dependéncia dos paises
centrais em relacio aos recursos nao renovaveis obtidos a partir da explorag¢do da natureza.
Atualmente, pelos impactos econdmicos, sociais e principalmente ambientais que acarreta, o
extrativismo € a pratica desenvolvimentista mais criticada desde a perspectiva de Buen Vivir,
tal como é formulada pelos movimentos e intelectuais indigenas.

Principios do Buen Vivir

No contexto do neo-extrativismo na Bolivia e no Equador, os movimentos indigenas
denunciamos governos progressistas por ignorarem o direito a consulta, a autodeterminacgio
e a participagdo efetiva dos indigenas nos projetos politicos nacionais, 0 que supostamente
deveria acontecer nos estados agora plurinacionais. Mas em especial, eles denunciam a nio
efetivacdo do principio do Buen Vivir plasmado nas cartas magnas e a violagdo da Lei sobre
os direitos da Pachamama (Equador 2008) e a Lei da Mae Terra (2012).

Vale recordar que o artigo 71 do capitulo sétimo da constituicio do Equador (2008) afirma: “La
naturaleza, la Pachamama, donde se reproduce y realiza la vida, tiene derecho a que se respete
integralmente su existencia y el mantenimiento y regeneracién de sus ciclos vitales, estructura,
funciones y procesos evolutivos.” Alguns anos depois, seria aprobada a Ley Marco de la Madre
Tierra y del Desarrollo Integral para Vivir Bien (Bolivia 2012: Art.1) com o objetivo de
“establecer la vision y los fundamentos del desarrollo integral en armonia y equilibrio con la
Madre Tierra para Vivir Bien, garantizando la continuidad de la capacidad de regeneracién de
los componentes y sistemas de vida de la Madre Tierra”. A apresentacdo da natureza como
a Pachamama ou a Mae Terra, assim como a sua definicdo enquanto um sujeito de direitos,
significou uma acdo intercultural inédita nas normas e praticas juridicas dos direitos ambientais
e humanos reconhecidos pela comunidade internacional. (Acosta 2010).
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Intrinseco a resisténcia dos povos indigenas ao extrativismo estd o profundo rechago a
concepg¢do utilitarista e mercantilista de natureza que é propria ao paradigma hegemonico
de progresso. O documento que contem as propostas da Confederacdo de Nacionalidades
Indigenas do Equador/CONAIE para a nova carta magna equatoriana, apresentado a
Assembleia Constituinte do Equador em outubro de 2007, exemplifica a questdo: “La
biodiversidad y la naturaleza no son una mercancia més que se compra y se vende y a la
que se explota irracionalmente, la naturaleza es la pachamama, somos parte de la misma
[...]1.” (Conaie 2007: 21).

Esta resisténciapode ser mais bem compreendida trazendo as andlises de Walsh (2009: 217)
sobre os principios que, fundamentais para a compreensdo do carater holistico da cosmovisao
indigena do altiplano andino, estdo intrinsecos ao Buen Vivir desde sua interpretagcdo
indigena e comunitdria. Sdo eles: os principios da reciprocidade, da complementaridade, da
relacionalidade e o da correspondéncia.

O principio de complementariedade tem o sentido de incompletude dos entes e acontecimentos
quando analisados isoladamente. Dai a complementariedade intrinseca ao ser humano, que
aparece como um ser incompleto no contexto de autonomia individual (Walsh 2009: 217).
Vale destacar a afirmacdo de Huanacuni (2010: 22) sobre como tal principio ndo exclui a
ideia de“individual”. Quer dizer, o individuo nido desaparece, mas emerge na interacdo com
o outro, sendo a complementaridade “uma propuesta de equilibrio entre comunidade y la
individualidade” (Huanacuni 2010: 22).

Alégica dareciprocidade origina as praticas de apoio muituo e solidariedade que se ddo entre os
grupos de familia e familia ampliada pertencentes a um ayllu (Fundo Indigena 2005). Marcam
a organizacio do trabalho comunitédrio (Macas 2010: 14), sendo que a l6gica de dar e receber
continuamente tem por objetivo final a circulagdo do ayni. O Ayni - ora traduzido como as
relacdes de reciprocidade (Yampara 2008) ou/e as relagdes de complementaridade (Macas
2010: 22), seria a resposta ética de uma sociedade marcada pela redistribui¢do continua,
“profundamente holistica que [...] cree en la responsabilidad reciproca entre los miembros de
una comunidad” e que opta pela redistribuicdo frente a acumulagéo vista como “enemiga de
la equivalencia y destructora de la armonia” (Fundo Indigena 2005: 129).

O principio da relacionalidade alude a uma totalidade feita da interconexdo entre todos os
seres existentes, que se complementam, relacionam e autorregulam. Por fim, o principio da
correspondéncia remete as relacdes harmoniosas estabelecidas entre todos 0os componentes
da realidade, ndo como uma relagdo automadtica de causa e efeito, mas como nexos que se
estabelecem a partir das dimensdes do simbdlico, dos rituais e dos vinculos afetivos (Walsh
2009).

Os quatro principios citados referem-se as relacdes no contexto da produgdo, distribuicio e
circulagdo material que se ddo no interior das comunidades.A 16gica da reciprocidade, por
exemplo, “es simétrica y constructiva, que procura la reproduccién y la redistribucién de
los excedentes de la economia colectiva para lograr una alta calidad de vida y el interés de
todos los integrantes de la comunidad.” (Fundo Indigena, 2005:129).0 sistema funciona da
seguinte maneira: “si una familia A ayuda, colabora o comparte con otra familia B, se estd
necesariamente obligado a corresponder sea con la familia A o con otra familia C (Ibid).
A redistribuicdo assegura que a produgdo excedente seja distribuida entre os que mais a
necessitam, garantindo rela¢des de reciprocidade continuas. Caso suspensa a relag@o entre dar
e receber, “el ciclo de la abundancia se interrumpe y sobreviene la muerte” (fbid:128).

A cosmovisao indigena andina: um saber contra-
hegemonico

No entanto, para além das relacdes sociais,os quatro principios apontados pela autora — o
da reciprocidade, da complementaridade, da relacionalidade e o da correspondéncia - estdo
interconectados entre si e sdo inerentes as relagdes estabelecidas entre estes e todos os
entes do cosmos. Quer dizer, para além das relacdes sociais,referem-se também a “relagdo
vida” (Huanacuni 2010: 20) que corresponde ao principio de integragdo entre todas as
formas de existéncia: “estas relaciones también se establecen con la naturaleza en todas sus
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expresiones y las fuerzas del Cosmos. La realizacion plena de la vida implica la realizacion
plena de la armonia en el mundo vivo” (Fundo Indigena 2005: 127). O ayni, por exemplo,
também existe no interior das relagdes que se ddo entre os seres humanos e a natureza,
assumindo o cardter de oferendas a Pachamama em agradecimento as plantas que curam e
alimentam.

O conceito de reciprocidade é totalizador, quer dizer, que estas relacdes também se
estabelecem com a natureza em todas suas expressdes e as for¢as do Cosmos. Una indigena
quechua del Perd, Hilaria Supa, nos indica: “El Ayni significa dar y recibir. Es la ley mds
util que puede existir para la vida diaria. Tal como se practica entre los comuneros, también
funciona entre seres humanos y la Pachamama.” (Fundo Indigena 2005: 111).

Convém compreender o mundo andino como um mundo heterogéneo, um “acontecer” e um
“fluxo”, repleto de “didlogos” e umas “reciprocidades” continuas e ininterruptas, “donde cada
quien ya sea un hombre, un arbol, una piedra es un ser en el sentido que dialoga y corresponde
de igual a igual, pues siempre se estd relacionando con equivalentes. (Ibid: 127). O Buen
Vivir considera a dimensdo da espiritualidade e as relacdes com os antepassados, de extrema
relevancia para os quéchuas e aimards, para quem a alegria e o gozo compartilhados pela
coletividade ndo se reduzem aos membros da comunidade “sino las otras dos comunidades, la
de los ancestros-divinidades, Waka, y la comunidad de la Naturaleza, Sallga, con la que estan
interconectados” (Medina 2011: 330).

Uma breve visita as exposicdes dos intelectuais aimards Yampara (2008) e Huanacuni (2010)
sobre as forcas complementares que compdem o universo auxilia na compreensdo deste
perfil holistico — de “totalidad espacio- temporal de la existéncia, la vida con respecto a
la totalidad” (Walsh 2009: 216) - da cosmovisdo indigena andina. Tal aproximacgdo parece
imprescindivel para compreender porque, desde as propostas indigenas e comunitdrias de
Buen Vivir, a vida humana é parte de uma realidade vital maior, “de carater c6smico” (Cortez
2010:23).

A partir das reflexdes de Yampara (2008), Huanacuni (2010) e Medina (2012), compreende-
se que embora a categoria de Pachamama venha adquirindo grande visibilidade no cendrio
de emergéncia do Buen Vivir, dentro da cosmologia andina esta entidade nido pode ser
compreendida aquela que lhe é complementar: a PachaKama ou Pachatata’. A PachaKama ou
Pachatata € a for¢a césmica, que vem do céu. J4 a Pachamama € a forca telurica, que vem da
terra. As duas convergem no processo da vida, gerando as diferentes formas de existéncia -
cada qual uma ponte, uma sintese destas duas energias - que se relacionam através do Ayni,
o principio de complementaridade citado anteriormente. Dentro da filosofia aymara, estas
diferentes formas de existéncia, todas elas, orgénicas e inorganicas, sdo possuidoras de vida.
A vida, por sua vez, corresponde a uma totalidade do visivel — existéncias compreendidas no
ambito das forgas teltricas, a Pachamama — e do invisivel — aquelas que se referem ao ambito
da energia césmica, a Pachakama. O mundo visivel da Pachamama é dividido entre Akapach e
Manghapacha. O primeiro € onde se desenvolvem as formas de vida animal, vegetal, mineral e
humana. O segundo corresponde as forcas da mae terra, o interior da terra. J4 o mundo césmico
de PachaKama ou Pachatata, pode ser dividido entre Alaxpacha - o mundo superior, tangivel
e visivel, das estrelas, sol, lua, raios - e Kawkipacha, que refere-se ao que esta para além do
visivel, o universo do desconhecido e indefinido.

Convém abordar os distintos significados do seu prefixo “Pacha”, central para a cosmologia
andina. Em aymara, Pa significa duplo/dois enquanto Cha é for¢a/ energia. Segundo Yampara
(2008, p.74), a tradugdo literal desta palavra, seria “doble fuerza o energia, con espiritu” e
embora os linguistas ocidentais a relacionem com as categorias de tempo e espaco ou de aqui
e o agora, a ideia de Pacha vai além: “Pacha no sélo es tempo y espacio, es la capacidade de
participar activamente en el universo, sumergirse y estar en é1.”” (Huanacuni 2010: 22).

A celebragdo das relacdes de reciprocidade com a Pachamama dé-se através das cerimonias
ritualisticas que “oxigenan” tal relagdo (Yampara 2008: 74). Nesta vis@o holista, integral
e interacionista, nao se diferenciam os seres bidticos dos abidticos, tal como faz aciéncias
bioldgicas.Poderia afirmar-se, entdo, que o mundo natural — litico, vegetal, animal - € bidtico
e tecido em redes e que com ele convive cotidianamente o homem e a sociedade andina.
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Uma vez que convivem em um cosmos dotado de animidade — ou seja, vida, espiritualidade,
consciéncia - € necessdrio “conversar/ponerse de acuerdo, cotidiana y periodicamente(...] En
esto consiste la emulacién/empatia entre los seres bidticos, naturales y espirituales, de los
pueblos andinos” (Yampara 2008: 78-79 ).

Contribuicoes do Buen Vivir para um saber contra-
hegemonico

Concorda-se com Choquehuanca (2010:1) quando afirma que, ao trazer em si os principios
de relacionalidade e de complementariedade, o Buen Vivir se contrapde ao individualismo e
ao antropocentrismo da modernidade ocidental. Daf que, desde a perspectiva da Pachamama,
€ inconcebivel pensar a terra desde a perspectiva da propriedade privada. Para o chanceler
boliviano, o Buen Vivir ndo deveria centrar-se nem na sobrevalorizacdo do humano, como no
socialismo, nem na sobrevalorizagdo do capital, como no capitalismo. O BV deveria centrar-se
na vida. Em seus “25 pontos sobre o Vivir Bien”, inclusive, apresenta os “direitos cdsmicos”
como sendo anteriores aos direitos humanos: “Para los que pertenecemos a la cultura de la vida
lo mds importante no es la plata ni el oro, ni el hombre [...].son los rios, el aire, las montafias, las
plantas [...].Con la planta nos complementamos, porque ambos, la planta y nosotros, somos
criados de la madre naturaleza.” (Ibid).

Alguns autores afirmam que, o Buen Vivir, uma no¢do proveniente de uma doutrina e
de um projeto politico indigena,embora seja pioneiro ao ser assumido formalmente por
filosofias e projetos nacionais latino-americanos, ji se anunciava na teoria politica cldssica
ocidental (Schalvezon: 2012).De fato, Aristdteles ja refletia sobre a centralidade do “Bem
Viver” coletivo para o alcance da felicidade da pdlis e em sua obra a “A Politica”, afirmava
que o governo perfeito era aquele capaz de garantir ao corpo social o maior grau de
felicidade, impossivel de ser alcancada pelos seres individualmente. Somente a felicidade
de todos os habitantes da p6lis garantiria a felicidade individual: o bem viver aristotélico
dependeria, portanto, da comunidade politica. Assim, a pdlis somente é exitosa levando
em consideragdo “[...] no a algunos de sus miembros, sino a todos los ciudadanos sin
excepcion. Y asi la asociacidn politica tiene, ciertamente, por fin la virtud y la felicidad de los
individuos” (Aristételes 2000:63).

No entanto, o conceito o BV que agora se converte em projeto politico por parte dos povos
indigenas da América Latina dista muito daquele elaborado ha dois milénios na Grécia.
Enquanto o filésofo grego centrava-se na relagéo estabelecida entre os individuos da polis, o
Buen Vivir no Equador e na Bolivia parte de referentes préprios das cosmovisdes indigenas
do altiplano e, em especial, de sua relacdo com a Pachamama e o cosmos, “considerados como
matrices vivas e integrada por fuerzas animistas” (Prada 2012:6).

Diversos autores - (Acosta 2012), (Medina 2011), (Schalvezon 2014), entre outros - chamam
atencdo para o fato de que, embora tanto a concepgdo aristotélica de bem viver quanto a
andina do buen vivir refor¢em um sentido comunitério frente ao individualismo predominante
na modernidade capitalista, o primeiro remete a felicidade dos cidaddos da polis grega, ndo
reconhecendo as relacdes do ser humano com os outros seres vivos, com a natureza € 0 Cosmos,
presentes na segunda concepgao.

E possivel afirmar, portanto, que o Buen Vivir amplia a comunidade politica frente ao
bem viver aristotélico (Schalvezon 2014), anunciando um mundo composto por multiplas
subjetividades para além daquelas que para a cosmovisdo moderna ocidental correspondem ao
ambito da humanidade. Daf a ideia de um Buen Vivir que se relaciona aos multiplos devenires
da subjetividade: “devenir animal, devenir planta, devenir rio, devenir montafia, devenir agua,
etc. Las subjetividades son conectivas, se trata de subjetividades complejas, subjetividades
integradas y en devenir” (Prada 2012: 6).

Exprime, assim “la posibilidad de pensar mundos donde la agencia no es exclusivamente
humana” (Ibid:7),alargando o dominio do “politico”. Quer dizer, “hay mas mundos a tener
en cuenta” (Ibid) para além da modernidade ocidental capitalista, quando se planeja uma
assembleia popular ou quando se discutem os projetos de desenvolvimento nacional no
Equador e na Bolivia hoje. Ao apresentarem a natureza como Pachamama e a Mae Terra,
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a interpretacdo indigena de Buen Vivir dificulta a sua redugdo a uma situagdo de fonte de
recursos naturais direcionados a produgdo capitalista. E pressiona os governos progressistas a
discutir “una economia que es mds que célculo, una politica que es mds que representacion,
en suma, un mundo compuesto de muchos mundos” (Ibid)’.

Outra quest@o que chamou a atengfo dentre os aspectos analisados, € que o universo composto
pelas duas forgas, a césmica da Pachakama e a telirica da Pachamama,esta submergido em
uma nog¢do de temporalidade ciclica onde “se asume un presente pero ademds continuo y
passado y futuro se funden en un solo al final” (Huanacuni 2010: 22). O tempo, para os povos
dos Andes, € circular. Nao ha nada estético, tudo estd em movimento e saber viver significa,
entre outras coisas, entrar no “tempo intenso”, ou Sinti Pacha (Huanacuni 2010) que por sinal
também pode ser traduzido com viver plenamente, ou seja, Vivir Bien.

Para los aymaras tiempo y espacio estin mutuamente interrelacionados en el concepto de
Pacha.

[...]por tanto, por razones cosmovisivas [...] no pueden desligar el Espacio del Tiempo y postular
una vision temporal lineal y progresiva del mismo como los occidentales modernos. Los aymaras,
por ello, no pueden ser ni ‘desarrollistas’ ni ‘progresistas’ por razones cosmoldgicas; tienen que
comprender siempre la complejidad de la red de la vida (Medina 2008: 63).

A temporalidade ciclica dos povos indigenas é um dos elementos inovadores trazidos pelo
Buen Vivir. Este, aparece como contraponto a temporalidade linearque, composta por passado-
presente-futuro, condiciona os ideais de progresso e desenvolvimento. Aiauxiliar para a
desconstru¢do damonocultura da temporalidade linear e progressiva - uma das monoculturas
constitutivas da modernidade ocidental capitalista (Ibid) -, o Buen Vivir parece tornar mais
plausivel o projeto de desconstrug¢do do progresso enquanto projeto social inico e universal,
apontando para a possibilidade de uma nova convivéncia social pautada naquilo que Santos
(2004) denomina uma “ecologia das temporalidades”.

Desde uma perspectiva indigena e comunitéria, portanto, a reflexdo sobre o BV inova ao
incorporar, em suas criticas e propostas, as experi€ncias dos povos indigenas do altiplano
andino que sdo muitas vezes antagbnicas aquelas que predominam no sistema capitalista e que
regem o paradigma da modernidade ocidental. Contribui, assim, para a desconstrucao da meta
universal do desenvolvimento e do progresso como dire¢do Unica, baseada em um crescimento
econdmico derivado do progresso materialista e produtivista, fundamentado na exploragdo
ilimitada da natureza. Em especial, o Buen Vivir contesta a ideia de valor da natureza,
intrinsecas as préticas extrativistas sobre o qual se assentam os projetos de desenvolvimento
na Bolivia, no Equador e no resto da América Latina ndo seriam possiveis.

Consideracoes Finais

O Buen Vivir é uma resposta ao contexto de dominacido/opressdo experimentada
historicamente pelos povos indigenas. Impulsiona o desenho e a gestdo de um novo modo
de vida, critico aquele proveniente do discurso branco-mestico sobre o qual se assentaram os
projetos de modernizacdo da América Latina (Cortez 2005: 4). Através da desconstrucio das
bases fundamentais dos paradigmas do capitalismo, do desenvolvimento e da modernidade,
o Buen Vivir vem convertendo-se em uma oportunidade para a elaboracdo coletiva de uma
nova forma de organizacdo social pautada em um novo modelo civilizacional que recorre as
experiéncias indigenas (Acosta: 2012); (Cortez: 2005).

A injustica social global estd associada a injustica cognitiva global e a Iuta pela
emancipacéo dos indigenas da América Latina exigeo enfrentamento desta herancga histérica
de desigualdade epistémica através da abertura para o conjunto de saberes e praticas
inviabilizadas e marginalizadas ao longo da histéria(Santos 2007). Neste sentido, a irrup¢do
do Sumac Kawsay/Buen Vivir e o Suma Qamafia/Vivir Bien como a sintetize do novo
principio ético-filoséfico e do novo projeto politico que deveria nortear as agdes dos Estados
Plurinacionais (Davalos 2010) foi um evento politico-epistemolégico significativo (Santos
2012).

Elementos que “nascem da periferia social da periferia mundial” (Tortosa 2011: 2),
provenientes de vocabuldrios proprios dos povos ancestrais considerados, até entdo, excluidos
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de respeitabilidade, inferior, inculto, parte de um pensamento abstrato e primitivo tornam-
se principios de “orientacién basilar constitucional” (Santos 2010b) na América Latina,
algo historicamente impensdvel dentro da perspectiva moderna até entdo, apontando para a
possibilidade de uma nova existéncia social fundamentada em um didlogo civilizacional entre
diferentes projetos de mundo. Um ato de justica histérica com os povos indigenas que, longe
de representar uma conciliagdo com o passado, mas bem se dd “como marca definidora de un
proyecto de pais emergiendo para un futuro finalmente libre de la colonialidad del saber, del
poder y de la ley” (Santos 2012: 10).

O Buen Vivir parece, assim, evocar o que a pesquisadora aimard Silvia Rivera Cusicanqui
(2010: 33) define como indigena-poeta “en el sentido Aristotélico del término: creador del
mundo, productor de los alimentos, conocedor de los ciclos del cosmos”, sendo que esta
“poiesis'”” do mundo se apresenta, hoje, como evidencia e como proposta, com a alteridade
indigena reinventando uma “nova universalidade” que resiste ao caos herdado da “destruicdo
colonial do mundo e da vida” (Rivera 2010: 33).

Desde a perspectiva estatal evidenciada pelos governos progressistas do Equador e da Bolivia
“los yacimientos mineros y petroleiros, o la fertilidade de los suelos, son vistos como
riquezas que no pueden ser desperdiciadas” (Gudynas 2009: 214), o que refor¢a explicitamente
a perspectiva utilitarista sobre a natureza que caracteriza o modelo de desenvolvimento
hegemonico. Observe-se a declaragdo de Correa em seu Informe a la Nacion, de 15 de janeiro
de 2009, sobre porque o governo ndo voltaria atrds na Lei da Minerag@o criticada por indigenas
e ambientalistas. O presidente equatoriano afirma que a mineracdo é fundamental para o
desenvolvimento e o progresso do pais e que: “No podemos sentarnos como mendigos en el
saco de oro” (in Acosta 2012: 214).

Tal perspectiva contrasta com a perspectiva de Buen Vivir proveniente do “paradigma
indigena comunitario”, descrito também como “paradigma da cultura da vida” (Huanacuni
2010: 20), que parte de uma concepgdo cosmogdnica comunitdria, de unido, integracio e
interdependéncia entre tudo e todos. Nos dois paises, sdo muitos os exemplos de a¢des que
“en una suerte de contrarrevolucién legal” (Acosta, 2010:3), atentam contra os principios
constitucionais, em especial o principio do Buen Vivir. A ji citada Lei de Minerag@o beneficia
economicamente as transnacionais através da explora¢do em grande escala, édepredatéria e
afeta as comunidades indigenas. O antincio sobre o fim da iniciativa Yasuni ITT em 2013 - o
projeto ambiental que pretendia manter intocdvel os campos de petréleo existentes em subsolo
amazonico em troca de uma compensagdo internacional — coroa a ruptura entre governos e
movimentos, anunciada desde a assembleia.E na Bolivia o projeto de contrugo da estrada que
conecta as localidades de Beni a Cochabamba, passando pelo Territorio Indigena y Parque
Nacional Isiboro Sécure/TIPNIS, é o ponto chave do conflito entre governo e movimentos
indigenas atualmente.

Acredita-se que o projeto através da qual devem ser guiadas as praticas transformadoras
contra hegemodnicas contemporaneas deve estar assentado na desmercantilizagdo - além da
descoloniza¢do e da democratizagdo - da natureza e das relagdes sociais (SANTOS, 2007),
e o Buen Vivir, desde sua perspectiva indigena e comunitaria, traz enormes contribuicdes
neste sentido. Porque para grande parte dos povos indigenas do altiplano andino, a forca que
provem do interior da Méae Terra, do subterrineo da Pachamama, por eles denominada de
Manghapacha (Yampara 2008) é uma forca composta por vida, animidade. Sendo o petréleo
parte fundamental desta vida pulsante: o sangue da Pachamama. Compreender isso torna mais
facil compreender a resisténcia dos movimentos indigenas em relagdo aos empreendimentos
relacionados a mineracdo e a extracdo de hidro carburetos que, desde sua perspectiva, sdo
agressoes profundas a um cosmos animado e povoado por uma multiplicidade de formas de
existéncia (Huacani 2010) interdependentes e inter-relacionados.
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Notas

1 Este trabalho € o resultado parcial de uma investigacio de cardter interdisciplinar, realizada através do
Grupo de Investigaciio Descolonizagdo e Estados Plurinacionais do Observatério de Politicas Publicas
da Universidade de Sédo Paulo, financiado pelo Conselho Nacional de desenvolvimento cientifico e
tecnol6gico/CNPQ. Destaca-se que a pesquisadora Bruna Muriel Huertas Fuscaldo recebe bolsa da
Fundacgdo Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior/CAPES.

2 Apesar das diferengas entre os termos quechua e aimard e do risco da perda dos sentidos originarios
do termo com a sua tradug@o para o espanhol, optou-se por utilizar majoritariamente ao longo do texto
o termo Buen Vivir mais difundido no ambito politico e académico latino-americano. Além de tornar o
texto mais fluido, a necessidade de dar visibilidade a tal experiéncia contra-hegemonica torna necessaria
a opgdo por um dos termos. Neste sentido, o Buen Vivir aparece como a sintese deste conceito filoséfico/
projeto politico complexo e cheio de nuances e contradi¢des que, tendo suas origens nas experiéncias
comunitdrias ancestrais dos indigenas do altiplano andino, hoje se converte em um novo projeto politico
e civilizatério de alcance nacional no Equador e na Bolivia. E que, paulatinamente, vem ganhando espago
dentro de movimentos indigenas de toda a América Latina, e outros movimentos do Sul Global

3 O Buen Vivir coincide com as lutas fundamentadas na ideia das Epistemologias do Sul, apresentada
por Santos (2010a) como o conjunto de experiéncias dos povos subalternizados — entre 0s quais 0s
povos indigenas — marginalizadas e desqualificadas ao longo da histéria pelo sistema dominante desde o
inicio do processo de colonizacgdo. As diferentes institui¢oes sociais e o pensamento cientifico dominante
esforcaram-se em produzir a “ndo existéncia” de tais praticas sociais e saberes, considerando-as
inferiores, improdutivas e residuais. As lutas contemporaneas deveriam enfrentar esta heranga histérica
de desigualdade epistémica, o que exige a abertura para este conjunto de saberes e praticas produzidos
por distintos povos, contextos e culturas do “sul” global. Sendo que “sul”, neste caso, ndo corresponde
ao conceito geografico, mas a metdfora para o sofrimento causado pelo capitalismo e pelo colonialismo
em escala global, assim como para os processos de resisténcia que foram emergindo ao longo da histéria.

4 Quijano (2011:35) considera que ja nos desenhos do cronista indigena Waman Poma de Ayala -
cuja obra “Primer Nueva Crénica y Buen Gobierno” permaneceu desconhecida por vdrios séculos -
era possivel perceber elementos do Buen Vivir enquanto resisténcia indigena contra a colonialidade do
poder. Escrita entre 1612-1615, a obra era uma carta-denuncia dirigida ao rei da Espanha que, contendo
mais de mil pédginas e trezentos desenhos, buscava retratar a vida pré-colombiana e os horrores da
conquista e da colonizag@o no vice-reinado do Peru.Conforme Quijano (2011: 2), o Buen Vivir seria
“probablemente, la formulacién mds antigua en laresistencia ‘indigena’ contra la colonialidad del poder™.

5 E interessante notar que ndo existe uma alternativa regional consistente em termos de redes comerciais,
acordos em relagdo aos precos e coordenagdes produtivas, que possa fazer frente ao extrativismo,
como alternativa a pritica ou ao menos como forma de minimizar os seus impactos negativos. “En
esse sentido, los procesos de integraciéon sudamericanos han fracasado. Esto hace que los paises
progresistas compitan entre ellos en la oferta de sus sectores extractivos, y lo que es mds grave, también
compiten en atraer inversion extranjera en ese sector. Esto refuerza la tendencia a flexibilizar las normas
sociales, ambientales y territoriales, liberalizar el flujo de capitales, etc.”: (Ibid:219). O autor alerta
que a contabilidade dos empreendimentos relacionados ao extrativismo sofrem uma distor¢éo ja que os
efeitos sociais e ambientais negativos ndo sdo contabilizados nas andlises custo-beneficio. De serem, os
beneficios liquidos sofreriam grande redugdo “y posiblemente algunos emprendimientos llegarian a ser
un mal negdécio (Ibid). E surpreende que mesmo diante de tantos embates e da “creciente evidencia de
su limitada contribucién a um genuino desarrollo nacional”, goze de tamanha “buena salud” (Ibid: 187).

6 Destaca-se que a descrigdo da Pachamama como uma entidade tnica e em isolamento, vem sendo
realizada por setores aymaras cristdos a partir de uma dtica associada a idolatria e a0 monoteismo.
Segundo Medina (2012), tal tradug@o € arriscada e errnea, uma vez que a cosmologia andina relaciona-
se sempre a categorias complementares como a Pachamama e o Tata Inti - o deus sol -, ou o sol e a lua,
o homem e a mulher, o dia e a noite.

7 E notdvel as similaridades entre tal reflexdo e a ideia de Zen para o budismo, onde acredita-se que
através da meditagdo o individuo € capaz de alcancar um estado de dissolugdo das ilusdrias percepgoes
geograficas, temporais e egdicas.

8 Esta “conversa” cotidiana é o que permite os diferentes tipos de crescimentos valorizados desde a
perspectiva indigena e comunitdria do BV. Para além daquele material, hipervalorizado na sociedade
capitalista contemporanea, estdo o crescimento espiritual e o crescimento bioldgico, do qual formam
parte os mundos vegetal, animal e litico, também associado ao crescimento das wak as: entidades
associadas as forcas da natureza (Yampara 2008).

9 Schalvezon (2014) dialoga, aqui, com uma produgdo contemporanea da antropologia politica - do
qual fazem parte, entre outros autores, Bruno Latour e Isabelle Stengers- que trata como “filosofia” ou
“ontologias politicas” certas diferencas epistemoldgicas e ontoldgicas que exigem a reflexao sobre uma
“cosmopolitica comum”, onde caibam diferentes povos e mundos e que é impossivel de ser pensada
como apartada do cosmos.
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10 O termo grego poiesis aparece na obra O banquete de Platdo (Sao Paulo: L&PM, 2009), havendo
sido definida pelo filosofo como a causa que converte qualquer coisa que consideramos ndo ser, em
ser.Segundo Rivera (2010:33) desde o pasado até o presente “son las tejedoras y los poetas-astrélogos
de las comunidades y pueblos, los que nos revelan esa trama alternativa y subversiva de saberes y de
précticas capaces de restaurar el mundo y devolverlo a su proprio cauce.” As tecedoras e os poetas-
astrélogos sdo personagens indigenas centrais da vida do altiplano e estdo representados na obra de Poma
de Ayala que, citada anteriormente, é descrita pela autora como uma “teoria iconogréfica da situacéo
colonial” (Rivera 2010:28).
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Resiimenes

A proposta do Buen Vivirelaboradas desde uma perspectiva indigena no Equador e na Bolivia
revelam uma interpretacdo sobre a natureza contraposta a visao mercantilista que caracteriza
o paradigma do progresso na modernidade ocidental capitalista. Uma visita as reflexdes sobre
asparticularidades da cosmovisdo ancestraldo altiplano andino - holistica, de interdependéncia
e interconexdo entre os seres que compdem o cosmos - contribui para compreender o potencial
contra-hegemonico do Buen Vivir incorporado a luta dos movimentos indigenas no contexto
do neo-extrativismo do século XXI.

The Buen Vivir and the ancestral knowledge against the neo-
extractivism of the 21st Century

The proposals of the Buen Vivir drawn from anindigenous perspective in Ecuador and Bolivia,
reveal an interpretation of nature opposed the mercantilist one that characterizes the progress
paradigm in western capitalist modernity. A visittothe thoughtsabout the particularities of
theAndean ancestral cosmovision —holistic, of interdependence and interconnection between
all beings- helps to understand the counter-hegemonicpotential of Buen Vivir incorporated
into the struggle of the indigenous movements in the context of neo-extractivism on the XXI
century.

El Buen Vivir y los saberes ancestrales frente al neo-extractivismo del
siglo XXI

La propuesta del Buen Vivir realizada desde una perspectiva indigena en Ecuador y Bolivia
revela una interpretacion sobre la naturaleza, contrapuesta a la vision mercantilista que
caracteriza el paradigma del progreso en la modernidad capitalista occidental. Una visita a
las reflexiones sobre las peculiaridades de la cosmovisién ancestral del Altiplano Andino
-holistica, de interdependencia e interconexién entre los seres que componen el cosmos—
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contribuye para entender el potencial contra-hegemonico del Buen Vivir incorporado a la lucha
de los movimientos indigenas en el contexto del neo-extractivismo del siglo XXI.
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