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En tiempos de crisis ecolégica, desigualdad y despojo, Buen Vivir y

“otras economias” en América Latina nos propone otro horizonte: el de
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las economias que cuidan, sostienen y resisten. Desde los territorios
indigenas y campesinos hasta las tramas urbanas populares y
feministas, este libro reline voces que piensan y practican otras

maneras de organizar la vida, el trabajo y la comunidad.

EL Buen Vivir, paradigma civilizatorio alternativo al desarrollo
capitalista, impregna estas paginas como apuesta politica y ética. En

dialogo con la comunalidad, la reciprocidad y el cuidado mutuo, los
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capitulos sobre economia indigena, campesina, solidaria, feminista,
ecolégica y popular muestran que otras economias no so6lo son
posibles, sino que existen y sostienen la dignidad de los pueblos y la

reproduccion de la vida.

Esta obra invita a imaginar una civilizacion basada en el respeto a la
Tierra y a desafiar la légica del lucro y la acumulacion. Su tejido transita

entre la memoria y la imaginacion radical, el pensamiento critico y la
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practica viva de los pueblos. Mas que un ejercicio académico, es una
apuesta por otros modos de existencia: economias que siembran
vinculos, regeneran territorios y devuelven sentido a la vida colectiva.
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Presentacion

Gustavo M. de Oliveira
Universidade Federal do Rio de Janeiro
Ana Luisa Cardona Landeros
Centro de Investigacién y Docencia Econémicas

La presente obra desafia las convenciones tradicionales en un mundo
marcado por paradigmas econémicos predominantes con el propoésito de visi-
bilizar y profundizar las discusiones sobre el Buen Viviry las llamadas otras eco-
nomias desde una diversidad de geografias ya sea desde la parte mas nortefia
del contexto mexicano, ya sea desde la mas surefia hasta Argentina. Buen Viviry
“otras economias” en América Latina es un compendio de reflexiones profundas
y criticas que exploran las posibilidades de construir sociedades mas justas y
solidarias en América Latina. A través de la lente del Buen Vivir como para-
digma civilizatorio u horizonte de posibilidades, asi como de otras formas de
hacer econémico, este libro invita a repensar nuestras estructuras materiales y
simboélicas de poder y dominacion, en aras de priorizar la vida buena de todas
las personas y el planeta procurando romper con la légica actual que le es fun-
cional solamente a una minoria privilegiada.

El origen del proyecto que dio pie a la coordinacién del presente tex-
to fue el ler. Foro Buen Vivir y Economias Campesina, Indigena y Solidaria -
Autosuficiencia alimentaria como horizonte y realidad. Retos y limites del
cultivo del maiz nativo en México, realizado en el Centro de Investigacién y
Docencia Econémicas (CIDE) en septiembre de 2023. A partir de este evento
se propusieron profundizar con las reflexiones y discusiones en dos sentidos:
primero, un libro capaz de convertirse en una brujula o, al menos, una carta car-
tografica para continuar navegando en la exploracién de paradigmas alternati-
vos al moderno-colonial-capitalista; y, segundo, un ciclo de encuentros sobre el
Buen Vivir y Economias Campesina, Indigena y Solidaria en colaboracién con
un consorcio de universidades en diferentes regiones de México cuyo objetivo
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principal es dialogar con experiencias que estan construyendo, habilitando, ge-
nerando o reproduciendo esquemas de Buen Vivir. De esta manera, la academia
se nutre y busca nutrir a las experiencias concretas, de forma dialdgica y, por
supuesto, con respeto y admiracién.

Respecto a la coordinacion del texto, se procurdé compilar contribu-
ciones capaces de reflexionar sobre sistemas econdmicos y politicos (en tér-
minos mas amplios, sistemas de organizacién social) y formas de organiza-
cion del trabajo y gestion de las necesidades materiales hacia la afirmacion
y reproduccion de la vida humana y no humana (en términos mas estrictos)
orientadas hacia la vida digna y buena de las poblaciones en general, pero
con énfasis a las urgencias de las poblaciones histéricamente desfavorecidas
y empobrecidas en México y América Latina. Por lo anterior, el proyecto edi-
torial cuenta con tres objetivos especificos: a) reflexionar criticamente sobre
el Buen Vivir como sistema econémico y politico alternativo al desarrollo ca-
pitalista; b) resaltar los argumentos y rasgos principales de las llamadas otras
economias; c) explorar los enlaces entre formas contrahegemdnicas de orga-
nizacion del trabajo y las discusiones sobre lo comunitario.

En el contexto actual, la discusidn propuesta se vuelve no solo pertinente
sino urgente dado que, como especie humana, enfrentamos diversos escenarios
de colapso ecolégico sin precedentes, sin duda marcados por la explotacién des-
medida del entorno natural como sefialan la ciencia del Antropoceno, pero que,
claramente, no en un sentido antropogénico generalizado y sin historizacion,
sino especificamente de una actividad del sistema de produccién capitalista,
basado en el Unico horizonte de posibilidad existente dentro de él, el desarrollo
econdémico. Por supuesto, dicho sistema se basa en el extractivismo voraz el cual
ha llevado a la degradacién de ecosistemas vitales, la pérdida de biodiversidad
al grado de extinciones masivas y el agotamiento de energias finitas. Este mode-
lo econdémico insostenible ignora los limites del planeta y ha perpetuado un ci-
clo destructivo que amenaza la supervivencia de las generaciones futuras dada
la degradacién irrevocable que se genera dentro del entorno natural.

A medida que la demanda de explotacion de la naturaleza contintia en
aumento, es imperativo reconocer la urgencia de adoptar practicas econémicas
mas respetuosas, integrativas y de baja entropia con el entorno natural. La rege-
neracién y preservacion de los ecosistemas y la mitigacion del cambio climatico
deben ser prioridades fundamentales en cualquier estrategia de supervivencia.
Es necesario promover una transicién hacia modelos econémicos, y politicos,
que valoren la regeneracion del entorno natural, la conservacién de la biodiver-
sidad y el respeto por los limites planetarios. Solo asi podremos construir un
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futuro sostenible y equitativo para todos los habitantes de nuestro planeta; y
para el planeta mismo como nuestro hogar comtin.

En términos sociales, dentro del sistema capitalista actual, la explotacion
en el dicho mundo del trabajo es una realidad omnipresente. La busqueda im-
placable de beneficios ha llevado a la precarizacion laboral, salarios injustos
y condiciones de trabajo deplorables para millones de personas trabajadoras
alrededor del mundo. Esta explotacién no solo afecta la calidad de vida de las y
los trabajadores, sino que también perpettia desigualdades sociales profundas
y exacerbadas. La lucha por los derechos laborales y la dignidad en el trabajo
sigue vigente en la busqueda de un sistema econémico mas justo y solidario.

La necesidad de cambiar el modo de produccion capitalista por otro mas
justo y solidario es cada vez mas evidente. El capitalismo, en su bisqueda cons-
tante de crecimiento y acumulacién de riqueza, ha demostrado ser incompa-
tible con la justicia social y la sostenibilidad ecolégica. Es fundamental buscar
alternativas que prioricen el bienestar humano sobre el lucro fomentando re-
laciones laborales basadas en la igualdad, el respeto y la solidaridad. Un nuevo
modelo econdmico, orientado hacia la cooperacién horizontal y el cuidado mu-
tuo, puede ofrecer un camino hacia un futuro mas prometedor, donde el trabajo
sea valorado como un medio para el desenvolvimiento personal y colectivo, en
lugar de ser explotado en aras del beneficio de unos pocos.

En ese mundo ain dominado por el paradigma capitalista, es fundamen-
tal reconocer la riqueza y sabiduria inherente a las formas econémicas que
persisten —aunque subsumidas- hoy en dia, como la indigena, la afrodescen-
diente, la campesina. Estas tradiciones econémicas, arraigadas en la relacion
de comprensién profunda con la tierra y la comunidad desde epistemologias
diferentes a la occidental, ofrecen lecciones valiosas sobre la sostenibilidad, la
solidaridad, la reciprocidad. La recuperacién de estos conocimientos ancestra-
les no solo puede contribuir a revitalizar las economias locales y preservar la
diversidad cultural, sino que también puede servir como una fuente de inspi-
racion para la creacion de nuevos modelos econémicos mas justos y solidarios.

Hoy es necesario estimular la memoria, por un lado, y la imaginacién ra-
dical, por el otro, y fomentar la innovacién en la busqueda de alternativas al
sistema dominante. La creacion de formas econdmicas nuevas y mas solidarias
requiere un enfoque audaz y creativo que desafie las estructuras de poder y do-
minacidn existentes y promueva la participacién activa de comunidades diver-
sas. Esta imaginacién radical puede manifestarse en la creacién de cooperativas
autogestionadas, monedas locales, sistemas de intercambio y otras iniciativas
que prioricen la vida buena a los humanos y la sostenibilidad ecolégica sobre
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el beneficio corporativo. Al fomentar la experimentacién y la colaboracién en-
tre diferentes sujetos y grupos sociales, podemos construir un futuro donde la
economia sirva verdaderamente a las necesidades de las personas y el planeta.

En el proceso de bisqueda de alternativas al sistema econémico domi-
nante, es decir, al desarrollo capitalista es crucial reconocer la necesidad de en-
trecruzar lo viejo y lo novedoso. Al combinar las formas econémicas preceden-
tes a través de la memoria, arraigadas en la tradicién y la sabiduria ancestral,
con la imaginacidén radical necesaria para innovar y crear modelos mas justos
y solidarios, podemos construir un puente entre el pasado —que no termina de
morir-, el presente —que nos da la increible posibilidad de la accién-y el futuro
-deseado, imaginado-. El reconocimiento, recuperaciéon y fomento de practicas
econdmicas indigenas, afrodescendientes, campesinas y otras, ofrecen una base
sélida de principios como la reciprocidad, la solidaridad y el respeto por la tie-
rray el territorio, que son fundamentales para la construccion de una sociedad
mas equitativa y sostenible.

Al mismo tiempo, la estimulacién de la imaginacidn radical nos invita a
cuestionar las estructuras existentes y a concebir formas de organizacién eco-
némica y politica que se alineen con valores de justicia y dignidad humana. Esta
combinacion de lo viejo y lo nuevo permite aprovechar la experiencia acumu-
lada a lo largo de generaciones, mientras exploramos y experimentamos con
ideas y practicas que respondan a los desafios contemporaneos. Este entrecru-
ce no solo nos permite aprender de la historia y la diversidad cultural, sino que
también nos capacita para adaptarnos y evolucionar en un mundo en constante
cambio. Es a través de esta sintesis entre el pasado y el presente que podemos
construir un futuro mas justo, solidario y sostenible para todas las personas y
el planeta en su conjunto.

Frente a este contexto brevemente sefialado el presente libro esta orga-
nizado en tres partes. En la primera, Reflexiones criticas sobre el Buen Vivir, los
textos ofrecen una mirada critica y reflexiva sobre el concepto de Buen Vivir.
Autores como Alberto Acosta, Laura Collin Harguindeguy, Norihisa Arai y
Gustavo M. de Oliveira profundizan en la reciprocidad, la felicidad, la armonia,
el equilibrio, el don y los desafios de implementar esta filosofia en el contexto
de los Estados nacién. En Otra economia para otra civilizacién. Reflexiones desde
la reciprocidad del Buen Vivir, Alberto Acosta ofrece una mirada profunda sobre
la reciprocidad y sus implicaciones en la construccién de una sociedad basada
en el Buen Vivir. Laura Collin Harguindeguy, en Buen vivir, o de cémo cambiar
la mirada para ser feliz propone un cambio de paradigma hacia una visién mas
holistica y feliz de la vida. En Ontologia anticapitalista del don/reciprocidad. Una
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reflexién sobre el horizonte del Vivir Bien/Buen Vivir desde las experiencias de los
pueblos indigenas de América Latina, Norihisa Arai reflexiona, desde la antropo-
logia libertaria sobre las experiencias de los pueblos indigenas y su potencial
anticapitalista para desafiar el paradigma capitalista. Ya Gustavo M. de Oliveira,
en Problematizar el postdesarrollo. La dificil ecuacién entre la propuesta del Buen
Vivir y la forma Estado nacién analiza los desafios de realizar el Buen Vivir en el
contexto de los Estados nacién y sus rigidas estructuras de poder y dominacion.

La segunda parte, Pensar las “otras economias”, se exploran diversas
formas de economia que van mas alld del paradigma dominante. Desde la
economia indigena hasta la economia ecolégica, pasando por la economia
campesina, solidaria, feminista y popular, los autores nos invitan a conside-
rar nuevas perspectivas que priorizan la equidad, la solidaridad y el cuidado
de la naturaleza. En La economia indigena como problema tedrico e ideold-
gico, Edgars Martinez Navarrete y Mijail Mitrovic exploran, partiendo de las
teorias antropoldégicas y criticas, los principios, practicas y retos de las mile-
narias economias desarrolladas en el interior de las comunidades indigenas.
Armando Bartra, en La otra economia examina el papel crucial de lo rural y el
movimiento campesino en la construccidn de sistemas econémicos alternati-
vos. En Lo tedrico-conceptual como herramienta de lucha. Balance critico del
concepto de economia solidaria en América Latina, Gustavo M. de Oliveira na-
vega por los distintos abordajes del concepto de economia solidaria, desde los
“clasicos” hasta la mirada de inspiracién anticolonial para defender la dltima
como mas promisoria en términos de accién econémico-politica. Ana Luisa
Cardona Landeros y Marcela Lépez Serna, en Construccion de una economia
que tiene como centro la reproduccién de la vida reflexionan sobre cémo una
economia feminista puede transformar las estructuras econémicas patriar-
cales que sostienen una diversidad de dindmicas sociales. En Una economia
ecolégica y pospatriarcal para la economia solidaria, Eduardo Enrique Aguilar
examina la interseccién entre la ecologia, economia solidaria y la mirada pos-
patriarcal de la economia, proponiendo un enfoque que prioriza el cuidado
entre humanos, no humanos y la naturaleza misma. Por ultimo, Cristina Cielo,
Verdnica Gago y Nico Tassi, en Mapear las economias populares como apuesta
analitica y politica latinoamericana, ofrecen un analisis de las economias po-
pulares como un espacio de resistencia y transformacion.

La tercera y ultima parte del libro, Economia y Comunidad, se examina el
papel de la comunidad en la construccion de sistemas econémicos alternativos.
Autores como César Enrique Pineda, Lucia Linsalata, Huascar Salazar, Mauricio
Montoya, Erika Pifia Romero y Comunidad Ecolégica Jardines de la Mintsita
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presentan propuestas criticas para fortalecer los lazos comunitarios y promo-
ver una reproduccion de la vida basada en la resistencia, la interdependencia, la
autonomia, la autogestion.

César Enrique Pineda, en La comunidad del trabajo. El ejercicio de lo poli-
tico-comunal y lo comiin examina el papel del trabajo en comunidad en la cons-
truccién de resistencias y sistemas econdémicos alternativos. En ;Qué puede lo
comun contra la escala de la necrotizacion capitalista del tejido de la vida?, Lucia
Linsalata y Huascar Salazar exploran las posibilidades del concepto de lo comin
como forma de resistencia al que nombran necrocapitalismo. Por tltimo, Mauricio
Montoya, Erika Pifia Romero y la Comunidad Ecolégica Jardines de la Mintsita, en
Reproduccién comunitaria de la vida a partir de un andar colectivo como resisten-
cia y como proyecto ofrecen ejemplos concretos de como la comunidad puede ser
el motor del cambio hacia un modelo econ6mico mas justo y sostenible.

Buen Vivir y “otras economias” en América Latina es una obra que con-
sideramos indispensable para quienes buscan comprender y contribuir a la
transformacion de nuestras sociedades hacia modelos mas justos y solidarios
para la humanidad, para los animales no humanos y para la naturaleza misma.
A través de una variedad de perspectivas y andlisis rigurosos, este libro ofrece
una especie de mapa hacia un futuro donde la vida digna y buena y el cuidado
del planeta sean las principales prioridades.

Invitamos a las y los lectores a sumergirse en las paginas de Buen Vivir y
“otras economias” en América Latina, una obra que busca desafiar las convenciones
que hoy se mantienen hegemonicas pero que ya muestran signos de agotamiento
para abrir puertas a un didlogo urgente y necesario sobre el futuro de nuestras so-
ciedades. A través de una exploracién profunda, critica y reflexiva, este libro ofre-
ce una vision inspiradora para aquellos que buscan comprender y contribuir a la
construccion de un mundo mas justo y solidario. Ya sea que se trate de repensar
nuestras relaciones con la tierra, el territorio y la comunidad, cuestionar las estruc-
turas de poder y dominacién existentes o imaginar nuevas formas de organizacién
econdmica y politica, Buen Vivir y “otras economias” en América Latina nos desafia
a mirar mas alla de los paradigmas establecidos y a imaginar un futuro tan posible
como ya existente en las mas diversas geografias del mundo.

iBuena lectura!

Novo Hamburgo - Brasil, Calvillo - México
Marzo de 2024.
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REFLEXIONES CRITICAS SOBRE EL BUEN VIVIR







Otra economia para otra civilizacidn.
Reflexiones desde la reciprocidad del buen vivir

Alberto Acosta
Ecuador

El Sumak Kawsay, desde la traduccién literal,

seria la vida en plenitud, la excelencia, lo mejor, lo hermoso.
Pero ya interpretado en términos politicos, es la vida misma,
una mezcla de quehacer y voluntades politicas que significan
cambios para que no le falte el pan del dia a la gente, y para que
no haya esas desigualdades sociales de hombres y de mujeres.
El Sumak Kawsay es el sueiio no solo para los indigenas,

sino también para todos los humanos.

Blanquita Chancosa

Lideresa indigena ecuatoriana

La sintesis de un gran reto

Aceptemos que enfrentamos una crisis compleja y multifacética, con ri-

betes civilizatorios. Luego de constatar la incapacidad para enfrentar los cre-

cientes y cada vez mas graves problemas ecolégicos y sociales, se cuestionan

cada vez mas las ideas convencionales del progreso. La misma economia, en
todas sus variantes, estd también en entredicho. Es evidente que no se puede
repetir cansinamente las mismas recetas esperando mejores resultados, menos
aun cuando no es solo mas de lo mismo, sino mas de lo peor.

Lo grave y preocupante es que, en los mas diversos dmbitos del poder y

también en amplios segmentos poblacionales, no hay conciencia de que hay que
cambiar de rumbo y de ritmo para salir de esta encrucijada.
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Es el momento de abrir la puerta a otras lecturas con el fin de plan-
tear cambios sustantivos teniendo en la mira otros horizontes que superen la
Modernidad. En ese empefio podemos recuperar enseflanzas y vivencias de
otras culturas emparentadas con la vida, como pueden ser aquellas que pro-
vienen del Buen Vivir: entendido como buenos convivires, siempre en plural.
Esta aproximacién nos abre escenarios y nos brinda opciones para entender de
otra manera el mundo, como paso indispensable para reconstruirlo desde otros
principios y otras légicas que parten por priorizar la vida digna para todos los
humanos en comunidad y en equilibrio con la Naturaleza.

Debe quedar claro que, en ningtin caso, se trata de una suerte de recetario
a ser copiado y trasladado a otras regiones. Pero eso si, de esta lectura se pue-
den extraer lineamientos gruesos que pueden servir de ejes referenciales para la
construccién de esas otras sociedades, que demandan otras economias. Un em-
pefio que nos conmina a superar las l6gicas monoculturales encontrando otros
senderos en clave de Pluriverso: un mundo en donde quepan muchos mundos,
en los que todos los seres humanos y no humanos podamos vivir con dignidad.

Buen Vivir, la vida como relacion

Con sus postulados de armonia con la Naturaleza; de reciprocidad, de
complementariedad y de solidaridad entre individuos y comunidades; de rela-
cionalidad ampliada entre todos los seres; con su busqueda de la suficiencia y
no de la acumulacién permanente; con la revalorizacidon de los valores de uso
incorporando cada vez mas los valores intrinsecos, el Buen Vivir, permite for-
mular visiones alternativas de vida.!

El Buen Vivir, sin olvidar ni manipular sus origenes ancestrales, puede
servir de plataforma para discutir, concertar y aplicar respuestas sin preten-
siones uniformizadoras. De sus multiples principios, valores, vivencias, expe-
riencias y practicas podemos extraer algunas conclusiones que nos permitan no
solo entender el mundo, sino cambiarlo, como bien recomendaba el Viejo Topo.

! La lista de textos que abordan este tema es cada vez mas larga. Conviene conocer los importantes
aportes desde el mundo de los pueblos originarios de —en orden alfabético por su apellido- Rafael
Bautista S., David Choquehuanca, Fenando Huanacuni Mamani, Pablo Mamani Ramirez, desde
Bolivia; Nina Pacari, Luis Macas Amabaludi, Blanca Chancosa, Ariruma Kowii, Luis Maldonado,
Carlos Viteri Gualinga, desde Ecuador. También podriamos mencionar los andlisis provenientes de
vertientes no indigenas realizados por José Astudillo Banegas, Ramiro Avila Santamaria, Patricio
Carpio Benalcazar, David Cortéz, Juan Manuel Crespo, Pablo Dévalos, Josef Estermann, Omar Felipe
Giraldo, Eduardo Gudynas, Francois Houtart, Javier Medina, Pablo Sol6n, Atawallpa Oviedo Freire,
Silvia Rivera Cusicanqui, Salvador Schavelzon, entre muchas otras personas.
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Sin pretender ofrecer una definicién indiscutible y rigida, asumamos el
Buen Vivir como la vida en equilibrio y armonia del ser humano consigo mismo,
entre los individuos en comunidad, entre comunidades, entre pueblos y nacio-
nes. Y todos, individuos y comunidades, viviendo en armonia con la Naturaleza.
Aqui emerge una cuestiéon fundamental en el Buen Vivir: lo comunitario, so-
mos comunidad humana y comunidad natural, en suma, somos comunidades
de vida, con un mismo valor ontolégico.

Las expresiones mdas conocidas del Buen Vivir, en Ecuador, o Vivir Bien,
en Bolivia, remiten a conceptos existentes en lenguas indigenas del Abya-Yala;
propias de pueblos tradicionalmente marginados, pero no desaparecidos. Asi,
entre muchos otros, tenemos los siguientes conceptos: sumak kawsay o all
kawsay (en kechwa), suma qamariia (en aymara), iande reko o teké pora (en
guarani), pénker pujustin (shuar), shiir waras (ashuar). Existen nociones simi-
lares en otros pueblos indigenas, por ejemplo: mapuches de Chile, kyme mogen;
kunas de Panama, balu wala; miskitus en Nicaragua, laman laka; asi como otros
conceptos afines en la tradicién maya de Guatemala y en los pueblos indigenas
de Chiapas en México.

No existe una traduccién precisa de un idioma al otro, de modo que no
podemos encontrar sinénimos correctos sino mas bien equivalentes. La homo-
geneizacién y sobre posicion de un concepto comparado con otros restringe
las visiones y comprensiones de los otros. Por cierto hay el riesgo de tratar de
apropiarse del concepto e intentar definirlo desde afuera de su propia esencia.
Ademas, mas alld de sus multiples similitudes, un analisis sobre una posible
diferenciacion de estos conceptos rebasa el ambito de este texto.

Debemos destacar también que este tipo de enfoques y propuestas -si-
milares en muchos aspectos, mas no necesariamente iguales en todo- estan
presentes en diversas otras partes del planeta, con varios nombres y caracteris-
ticas. Se trata de valores, experiencias y, sobre todo, practicas existentes en di-
ferentes periodos y regiones de la Madre Tierra. Cabria destacar el ubuntu (sen-
tido comunitario: una persona es una persona solo a través de las otras personas
y de los otros seres vivos) en Africa o el Swaraj (democracia ecolégica radical)
en la India, entre otras muchas opciones existentes en el planeta, que permiten
tender puentes entre ellas (Kothari, Demaria y Acosta 2015).

Un punto a considerar, en muchos saberes indigenas no existe una idea
andloga al “desarrollo”. No hay una concepcién lineal de la vida que establezca
un estado anterior y posterior, a saber, de “subdesarrollo” y “desarrollo”; dicoto-
mia por la que deberian transitar personas y paises para conseguir el bienestar,
como es el mensaje de Occidente.
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El Buen Vivir, inspirado en el equilibrio y la armonia, no niega la existen-
cia de conflictos; definitivamente no plantea una vida idilica carente de con-
tradicciones. Sin embargo, orientar la vida por esos principios de equilibrio y
armonia ayudaria mucho a no exacerbar los conflictos.

Otro mundo sera posible si —en el camino- imaginamos y construimos so-
ciedades desde principios totalmente opuestos a la actual civilizacidn, causante
de tantos y crecientes desequilibrios, frustraciones y violencias. Requerimos
relacionalidad en vez de fragmentacion; reciprocidad en vez de competencia
desbocada; solidaridad y correspondencia en vez del individualismo egoista;
cooperacién mutua en vez de competencia feroz; derecho a la vida digna en
lugar de derecho absoluto a la propiedad privada o al lucro sin fin. La codicia,
rectora del capitalismo, debe reemplazarse por la busqueda de una vida en ar-
monia o en equilibrio. Desaceleracion, descentralizacién y desconcentracién
deben parar el paroxismo consumista y el desbocado productivismo. Y en todo
este empefio, desde lo comunitario, desde territorios concretos, urge desarmar
—-democraticamente- las estructuras jerarquicas patriarcales, racistas, empo-
brecedoras, destructoras, concentradoras, policiales y sobre todo autoritarias.

Los seres humanos, desde estas concepciones de vida, no pueden verse
como una amenaza o como sujetos a ser vencidos y derrotados. Y la Naturaleza
no puede asumirse como una masa de objetos a explotarse.

En este punto es relevante asumir al Buen Vivir como “alternativa al de-
sarrollo”, como una propuesta civilizatoria que plantea un horizonte de salida
al capitalismo. Esto no significa, el retorno al pasado ni a la edad de piedra, ni a
la época de las cavernas, y tampoco rechaza la tecnologia y el saber moderno.

Lo que si cabe entender es que, el Buen Vivir se aleja de aquellas concep-
ciones occidentales que conciben el surgimiento de la vida politica a partir de
una ruptura respecto a la Naturaleza. En esta concepcion de vida, la relaciona-
lidad y la reciprocidad son preponderantes, pues la Naturaleza (y los humanos
somos Naturaleza) posee un incesante y complejo flujo de interacciones e inter-
cambios: todo se relaciona con todo. Dar y recibir, desde infinitas reciprocida-
des, complementariedades y solidaridades, es la base del Buen Vivir. Trabajar y
celebrar, como manifestaciones extraordinarias de la cotidianidad, son momen-
tos para disfrutar de forma mas intensa la vida al compartir en comunidad lo
sagrado de la Naturaleza e incluso al redistribuir el bienestar que pueda estar
acumulado de forma inequitativa. En la 16gica del Buen Vivir no existen concep-
tos analogos a “riqueza” y “pobreza” vistos como acumulacién y carencia mate-
rial, pues la una y la otra no pueden aparecer en una comunidad en que todos
sus miembros viven una vida digna.
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Es decir, el Buen Vivir asume la postura ética que debe regir la vida huma-
na: cuidar de si mismo y de los demas seres (humanos y no humanos), buscan-
do siempre equilibrios que aseguren el fluir de la vida. Un mundo inspirador de
armonias y equilibrios, donde la vida esta por sobre cualquier otra considera-
cién. En sencillos términos politicos, diriamos que el Buen Vivir busca reprodu-
cir la vida y no el capital.

Tal cosmovisiéon debe analizarse desde la historia y el presente de los
pueblos indigenas, como parte de su continuidad histérica. Aqui pasado y fu-
turo se funden en un presente de (re)conocimiento y (re)construcciéon de al-
ternativas alterativas, atado a sus luchas de resistencia frente a interminables
procesos de conquista y colonizacion. En definitiva, lo que cuenta es recuperar,
sin idealizaciones, el proyecto colectivo de futuro de la comunidad indigena con
una clara continuidad desde su pasado.

Estos son sin duda algunos de los elementos fundamentales del Buen Vivir
y de no facil comprension para quienes somos hijos o hijas de la Modernidad,
que, en el fondo no es mas que una expresion del capitalismo.

El Buen Vivir en tanto alternativa al “desarrollo”

Desde fines de los afios cuarenta en el siglo pasado, la Humanidad, par-
tiendo de diversas concepciones ideoldgicas, se organizé en una suerte de gran
cruzada para abatir el “subdesarrollo”, teniendo como horizonte inspirador el
“desarrollo” de los grandes paises industrializados. La meta era conseguir di-
cho “desarrollo”, pensandolo al inicio sobre todo desde posturas centradas en
el Estado, donde el mercado siempre esta presente como gran institucion orga-
nizadora de la economia (y de la misma sociedad). Posteriormente cobrarian
fuerzas las visiones neoliberales que pusieron énfasis en el mercado, sin cam-
biar para nada de rumbo: “el desarrollo”.

Existen, por supuesto, diversas aproximaciones de como se pretende al-
canzar entre dos opciones mas o menos claras: “el desarrollo”, sea planifican-
dolo —-camino estadocéntrico- o dando paso a la autorregulaciéon -camino mer-
cadocéntrico-. En la practica, podemos encontrar multiples combinaciones de
esas dos aproximaciones, las que en ningin caso cuestionan la esencia de la
Modernidad centrada en el antropocentrismo.

A pesar de que los cuestionamientos surgieron casi al inicio mismo de
esta cruzada y que se intensificaron en afios recientes, la busqueda del “de-
sarrollo” aun es incesante y hasta desesperada. Se oscila desde las versiones
mas economicistas que igualan “desarrollo” y crecimiento econémico a las mas
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complejas del “desarrollo” a escala humana o del “desarrollo” sustentable, por
citar apenas un par de ellas. Sin embargo, a medida que el desencanto se expan-
de por el mundo, emergen con creciente fuerza discusiones y propuestas que
van configurando un escenario de postdesarrollo.

Continuar por la misma senda, tratando de alcanzar “el progreso” y “el
desarrollo”, resulta irresponsable. Como resultado de esta gran cruzada vemos
cémo los limites ambientales son peligrosamente superados y las inequidades
sociales estallan con diversas expresiones de violencia. Sin embargo, de algin
modo, este sistema esta auto-protegido por la fortaleza ideol6gica de su impo-
sicién y por la fuerza de los poderosos que no cuestionan las contradicciones
estructurales de la Modernidad, porque sus privilegios se sostienen en esas
mismas contradicciones. No solo eso, en ese contexto, esos grupos poderosos
en lo econémico y lo politico lucran incluso en medio de crisis cada vez mas
complejas; crisis desatadas por la légica misma de este sistema que se nutre
y destruye por la codicia, que sostiene la incesante acumulacién de capital. A
pesar de esta constatacién, no faltan voces que reclaman una mayor profundi-
zacion del sistema para ahora si resolver los problemas mundiales.

Hay que considerar que la idea uniformadora del “desarrollo” ha funcio-
nado como una trampa, Gtil para la expansion del capitalismo al ritmo que se
“occidentaliza” el mundo, como lo anot6é con mucha claridad Wolfgang Sachs en
1992. Con la mencionada cruzada -nos decia Sachs- aceptamos al “desarrollo”
como una tarea histdrica. A la postre registramos una tremenda pérdida de di-
versidad en todos los 6rdenes de la vida, incluyendo el subconsciente. Los nuevos
conquistadores han logrado ser aceptados como portadores de las herramientas
y visiones para conseguir el desarrollo. Estamos dispuestos a pagar por “sus rece-
tas” para desarrollarnos, que bien sabemos nunca las emplearon (Chang 2002).
La “imagineria occidental” profundiza la mono-cultura, la mono-economia, la mo-
no-democracia... “El otro” y “lo otro” desaparecen en medio de esta alocada carre-
ra en pos de un fantasma destructor, como lo es “el desarrollo”.

Es importante tener en cuenta que también aquellos paises —los indus-
trializados- que se asumen como “desarrollados” —que lideran la cruzada- tam-
bién estan presos en la trampa del “progreso”. Basta ver las graves contradiccio-
nes, conflictos y dificultades sociales en los paises mas ricos. Veamos un par de
cuestiones, la creciente insatisfaccion inclusive entre los beneficiarios de una
mayor acumulacién material; la incapacidad de responder a un desempleo per-
sistente, critico e irresoluble dentro del sistema; la continuidad de la destruc-
cion de la Naturaleza, que vuelve cada vez mas insostenibles inclusive sus apa-
ratos productivos; las ascendentes brechas entre ricos y pobres que alimentan
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continuados conflictos; la acelerada concentracién del poder en pocos conglo-
merados transnacionales en claro detrimento de los estados nacionales; y, todo
como parte de un acelerado proceso de individualismo a ultranza -transforma-
do en una nueva enfermedad social- que disuelve mas y mas los lazos comuni-
tarios. En este contexto afloran renovadas pugnas inter-imperiales.

En este entorno debemos entender la capacidad transformadora del Buen
Vivir. Mientras que el “desarrollo” trata de “occidentalizar” uniformando la vida
en el planeta, el Buen Vivir rescata las diversidades, valora y respeta la otredad.
El Buen Vivir emerge como parte de un proceso para emprender y fortalecer la
lucha por la reivindicacion de los pueblos y nacionalidades indigenas, en sinto-
nia con las acciones de resistencia y construccién de otros amplios segmentos
de poblaciones marginadas y periféricas. En conclusion, el Buen Vivir, en tanto
alternativa superadora del “desarrollo”, es eminentemente subversivo. Propone
salidas descolonizadoras en todos los &mbitos de la vida humana. El Buen Vivir
no es un simple concepto, es una vivencia.

Y no es cualquier vivencia, pues el Buen Vivir supera la filosofia de vida
individualista propia del liberalismo, que fue transformadora en tanto enfrento
al Estado autoritario de las monarquias, pero que ahora es uno de los cimientos
ideologicos del capitalismo neoliberal. El Buen Vivir no niega al individuo, ni la
diversidad de individuos, sino que impulsa una vida en armonia de los indivi-
duos viviendo en comunidad como parte de la misma Naturaleza.

Desde esa perspectiva el Buen Vivir, supera el “desarrollo” y el “progreso”,
siendo una sumatoria de valores, vivencias, experiencias y practicas que emer-
gen desde lo comunitario, se transforma en un punto de partida para decons-
truir la matriz colonial que desconoce la diversidad cultural, ecolégica y politi-
ca. Igualmente cuestiona aquellas visiones ideoldgicas nutridas de las matrices
coloniales y patriarcales, as{ como la misma evangelizacién impuesta a “sangre
y fuego”, sea a través de la violencia fisica o de la violencia simbélica.

El Buen Vivir supone una visidn holistica e integradora del ser humano,
inmerso en la gran comunidad de la Pacha Mama (o Madre Tierra, como la en-
tienden las culturas indigenas). No se trata de “vivir mejor”, lo que supone dife-
rencias (;mejor que quién?) que a la postre conducen a que pocos vivan a costa
del sacrificio de muchos, lo que supone una expansion ad infinitum. No habla-
mos de dolce vita de pocos a costa del sacrificio de muchos y de la Naturaleza.

En definitiva, el Buen Vivir rechaza la ética del progreso material ilimi-
tado, entendida como la acumulacién permanente de bienes, que nos convoca
permanentemente a una competencia entre los seres humanos, con la consi-
guiente devastacion social y ambiental. También el Buen Vivir, en tanto propone
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una vida en armonia, rechaza la acumulacién ilimitada del poder, quiza uno de
los principales méviles de la acumulacion capitalista.

El Buen Vivir, en resumen, apunta a una ética de lo suficiente para toda la
comunidad, y no solamente para el individuo. Y todo esto sin que unos indivi-
duos o grupos tengan el poder para dominar a otros. Estas reflexiones sobre la
suficiencia encuentran eco en otras regiones.

La preocupacidn central, entonces, no es acumular para luego vivir mejor,
como pregona “el desarrollo”. La idea es vivir bien aqui y ahora, sin arriesgar
la continuidad de la vida ni valorizar ontolégicamente mdas a unos seres que a
otros (recordemos siempre que el Buen Vivir intenta construir una perspectiva
biocéntrica, o incluso sin ningln tipo de centro). Para lograrlo urge desmon-
tar los privilegios existentes y las enormes brechas entre quienes tienen todo y
quienes (casi) nada tienen. Esto exige distribuir y redistribuir ahoralariquezay
los ingresos para empezar a dar forma a una sociedad mas justa y equitativa, es
decir mas libre e igualitaria. Caso contrario no hay como sostener la pervivencia
o la reconstruccién o la misma construccién de las comunidades.

Estas utopias andinas y amazonicas -posibles y realizadas- se plasman
en su discurso, en sus proyectos politicos y especialmente en sus practicas so-
ciales y culturales, inclusive econémicas. Aqui radica una de las mayores poten-
cialidades del Buen Vivir, siempre que tengamos la capacidad de aprehender las
experiencias de pueblos que viven con dignidad y armonia desde tiempos inme-
moriales, pero sin idealizar la muchas veces dura y compleja realidad indigena.

Ni idealizaciones, ni calco y copia

Actualmente el mundo indigena sigue siendo victima de dominacién, ex-
plotacion y represion propios de la larga noche colonial, cuyas sombras adn
oscurecen nuestros dias republicanos, sea con gobiernos neoliberales o progre-
sistas. La influencia colonial capitalista estd presente y se filtra cada vez mas a
través de multiples formas en su mundo, lo que exige evitar las aproximaciones
romanticas a la realidad indigena. También cabe aprender de aquellas historias
tragicas de culturas desaparecidas por diversas razones.

Esta aproximacion a las experiencias indigenas no esta exenta de con-
flictos, aproximaciones excluyentes e inclusive dogmaticas. Sin negar las espe-
cificidades de los mundos indigenas, es necesario complementar y ampliar sus
conceptos y vivencias con otros discursos, propuestas y practicas nacidas desde
diversas regiones del planeta, espiritualmente emparentadas en su lucha por
una transformacion civilizatoria.
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:Como propiciar y enriquecer dicho dialogo, incluso con otras alternati-
vas y sobre todo opciones que disputen el sentido histérico desde dentro y en
los margenes de la Modernidad?, he ahi uno de los grandes retos.

Como anotamos anteriormente, con el Buen Vivir se intenta recoger lo me-
jor de las practicas, de las sabidurias, de las experiencias, de los conocimientos
de los pueblos y nacionalidades indigenas. El Buen Vivir es la esencia de la “fi-
losofia” indigena o nativa, en un sentido amplio, en tanto aplica a todo aquello
que es relativo a una poblacion originaria del territorio que habita. Se pretende,
en definitiva, conocer esas civilizaciones poseedoras de tradiciones organizativas
anteriores a la aparicidn del Estado moderno y que representan culturas que so-
brevivieron y sobreviven a la expansion colonizadora de la civilizacién occidental.
Esta aproximacion busca conocer los aportes de la vida comunitaria que ha lo-
grado sobrevivir dentro de estructuras de dominacién que ya duran varios siglos.

En este proceso debemos tener el cuidado de no idealizar la realidad in-
digena. Su mundo es victima de una dominacién, explotacion y represion de
corte coloniales que rigen hasta la actualidad y, por ende, un mundo en el cual
también se han insertado varias de las taras del capitalismo.

De todas maneras, aqui existe un enorme potencial desplegando de for-
ma genuina y respetuosa multiples “didlogos de saberes”, que deben ser im-
pulsados en un contexto concreto, con la participacion de los multiples sujetos
politicos portadores del cambio en cada uno de los territorios. Solo asi sabre-
mos que el Buen Vivir se construye realmente desde quienes lo van a vivir y
defender, y no desde quienes sélo lo utilizaran como discurso para alcanzar el
beneficio propio.

Esto es medular. Hay que estar atentos a no manipular -ni dejar que se
manipule- el concepto del Buen Vivir, desvirtuando sus sentidos y sus alcan-
ces. Eso sucedi6 en Ecuador y Bolivia. Alli, en la practica gubernamental, se va-
ci6 de contenido este concepto. No import6 para nada que esta cosmovision
-Buen Vivir o Vivir Bien, incluyendo su traduccién en las lenguas indigenas-
se haya incorporado en la Constitucién de la Republica de Ecuador (2008) y
en la Constitucién del Estado Plurinacional de Bolivia (2009). En estos paises,
desplegando en la practica un neodesarrollismo, sustentado en un desbocado
extractivismo, apenas se intenté poner en marcha procesos de modernizacion
del capitalismo, disfrazdndolo como socialismo del buen vivir, socialismo comu-
nitario o biosocialismo. A 1a postre se vampirizé el concepto del Buen Vivir para
ponerlo al servicio de las apetencias de concentracion de poder y de disciplina-
miento social. Asi el Buen Vivir devino en mero dispositivo de dominacién para
modernizar el capitalismo. Una verdadera aberracidn.
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Algo similar podria suceder con la creacién de indicadores del Buen Vivir
sin que se comprenda a profundidad su esencia. Inclusive hemos visto como
el Buen Vivir ha sido instrumentalizado en Naciones Unidas, pretendiendo in-
corporarlo dentro de la légica de la economia verde, por lo pronto uno de los
ultimos esléganes con que se comercializa el capitalismo.?

No tener un camino predeterminado y tampoco un modelo visto como un
recetario no es un problema. Todo lo contrario. Nos libera de visiones dogmaticas,
aunque nos exige mayor claridad en el destino al que queremos arribar, asumien-
do la transicién hacia otra civilizacién como parte misma del Buen Vivir. No solo
cuenta el destino, sino también los caminos para conseguir la vida humana en
dignidad, garantizando a todos los seres -humanos y no humanos- un presente y
un futuro, asegurando asi la supervivencia de la Humanidad en el planeta.

Desde la reciprocidad hacia otra economia

Luego de constatar los crecientes y cada vez mas graves problemas eco-
l6gicos y sociales, es necesario cuestionar las ideas convencionales del “progre-
so” y de su principal vastago, el “desarrollo” (Gudynas y Acosta 2011; Acosta,
Garcia y Munck 2021). En este empefio por revisar todos los cimientos de la
Modernidad, sin negar el potencial de las ciencias y las tecnologias, cabe incluso
el cuestionamiento a los grandes logros tecnolégicos asumidos, con demasia-
da frecuencia, como suficientes para resolver los problemas de la Humanidad,
cuando bien sabemos que no solo han sido insuficientes, sino que en algunos
casos han resultados hasta contraproducentes.

Una de esas “ciencias” es la economia, que se encuentra en una encru-
cijada en extremo compleja. Los problemas que le acosan y los retos que tiene
que resolver son cada vez mayores y mas dificiles de asumir. Lo preocupante es
constatar cdmo la economia -en tanto maquina idiota disefiada y construida
para maximizar la acumulacién cueste lo que cueste- se ha transformado en
una suerte de gran totem al que se le rinde permanente y sumisa pleitesia. Se
desplieguen acciones para protegerla, presentandolas incluso como alternati-
vas para intentar resolver justamente los problemas que provoca esa economia.

» o«

Asi emergen las economias “sustentables”, “circulares” o de colores: sea “verde”,

» o«

“azul”, “naranja”, “violeta”® o como se las quiera denominar o pintar, pero que,

2 Ver UNEP: “Development strategies of selected Latin American and Caribbean countries and the
green economy approach - A comparative analysis”, Green Economy Discussion Paper, 2013.

3 Se habla de economia verde cuando su gestion reduce significativamente los riesgos ambientales y las
escaseces ecoldgicas, asegurando el bienestar de los seres humanos. El concepto de economia azul se
centra sobre todo en el papel de los mares como fuente econdmica y en la importancia de gestionar sus
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sin desconocer algunas buenas intenciones, no cuestionan la perversa esencia
del economicismo, de la mercantilizacién de la vida y menos aun del capita-
lismo. En realidad, estas diversas estrategias de colores muchas veces abren
nuevos espacios para la acumulacion del capital continuando inclusive con el
despojo via conservacion!

De lo anterior se desprende la urgencia de replantearnos la esencia mis-
ma de la economia; en particular el productivismo y el consumismo, alentados
por el ansia del crecimiento incesante. De una u otra manera los pilares de esta
economia radican en el patolégico “amor al dinero” (Keynes 1930)* y al poder
que éste representa por su supuesta “fuerza divina” (Marx 1844), que han crea-
do una civilizacién de la mercancia y del “desperdicio” (Schuldt 2013); una eco-
nomia que nos conduce al abismo.

Losresultados estan ala vista y, por supuesto, los retos también. Enfrentamos
una crisis compleja y multifacética, con ribetes civilizatorios. En suma, estamos abo-
cados a superar esta civilizacién de la mercancia y del desperdicio: el capitalismo.
Debemos transitar por “la era de la supervivencia” (Giraldo 2014), donde la espe-
cie humana se juega su futuro en cada paso. Para enfrentar estos retos precisamos
construir sociedades radicalmente distintas con otras economias.

En estos momentos de mayores y complejas incertidumbres, es preciso
ampliar el horizonte. No se puede repetir cansinamente las mismas recetas es-
perando mejores resultados. Cada dia vemos como —en la practica- son cada vez
mas estrechos los limites de accidn de las respuestas centradas en la mercanti-
lizacién de la vida, en la confianza de todopoderosas herramientas tecnoldgicas
y en la capacidad planificadora del Estado. Lo grave y preocupante es que en los
ambitos del poder -mundial y nacional- parece que no hay conciencia de esa
realidad, sino que buscan vias para darle un barniz de moderno y nuevo al viejo
instrumentario mercantilizador de la vida. Asi, como lo dijimos al inicio de este
texto, mas de lo mismo, sera mas de lo peor.

Intentemos, pues, encontrar otros senderos en clave de Pluriverso: un
mundo en donde quepan muchos mundos, en los que todos los seres humanos

recursos de una forma eficiente, asegurando un aprovechamiento sostenible en el futuro. La economia
naranja es un modelo en el que los bienes y servicios tienen un valor intelectual. Y la economia violeta
contempla acciones que promuevan practicas para impulsar la igualdad de género.

* “El amor al dinero como posesién a diferencia del amor al dinero como un medio para gozar de los
placeres y realidades de la vida serd reconocido por lo que es, una morbosidad algo repugnante, una
de esas propensiones semidelictivas, semipatoldgicas, que se ponen, encogiendo los hombros, en manos
de los especialistas en enfermedades mentales.” (Keynes 1930, sin nimero de pagina. Disponible en
https://arquitecturacontable.wordpress.com/2016/10/23/posibilidades-economicas-de-nuestros-
nietos-j-m-keynes-1930/).
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y no humanos podamos vivir con dignidad (Kothari, Salleh, Escobar, Demaria
y Acosta 2019). En ese empefio podemos recuperar ensefianzas y practicas de
otras culturas emparentadas con la vida, como pueden ser aquellas que pro-
vienen del Buen Vivir en tanto concepto que abre escenarios y opciones para
entender de otra manera el mundo y para reconstruirlo desde otros principios.
Como ya lo dijimos de forma categdrica, debe quedar claro que, en ningtn caso,
se trata de una suerte de recetario a ser copiado y trasladado a otras regiones.

Vamos por partes. Para el Buen Vivir, en lo social y lo econdmico, el traba-
jo es clave. Al trabajo se lo ve como una institucién de construccién de la socie-
dad y de permanente ayuda reciproca en lo comunitario. No se trata del trabajo
alienante y explotador del capitalismo. El trabajo, entonces, debe ser visto como
una de las actividades prioritarias para garantizar la vida humana. El trabajo, es
decir aquella actividad consciente encaminada a dar sentido a la realidad por
medio de la creacién de objetos y servicios, es una instituciéon grupal de cons-
truccion de sociedad.

El trabajo en el Buen Vivir intencionalmente busca el bien comun, y no
la acumulacién individual egoista, que -segun el liberalismo econdémico- a la
postre generaria resultados sociales positivos.

En el Buen Vivir se trabaja para satisfacer necesidades e intereses co-
lectivos, con una accién comunitaria llena de condiciones festivas y afectivas.
En este contexto aparece el ocio —en paralelo integrado con el trabajo- como
vivencia comunitaria que permite reproducir y disfrutar la vida, compartien-
do y equilibrando las relaciones (Acosta 2020; 2021). Es importante, entonces,
conocer los principios que organizan de alguna manera este mundo de relacio-
nes y ritualidades indigenas, basado en la reciprocidad. Para hacerlo valdria,
por ejemplo, recuperar las ensefianzas de los distintos pueblos originarios y de
otras interesantes aproximaciones como la misma economia del bien comun.

Al revisar la literatura disponible y las experiencias acumuladas se nota
que no hay un consenso sobre las diferentes conceptualizaciones de las prac-
ticas econdémicas y sociales de las comunidades indigenas, particularmente
respecto al trabajo. Estas poseen diferentes formas. Difieren desde el cotidiano
vivir y desde los distintos territorios. Lo que interesa es que en sus raices con-
llevan la idea principal y muy arraigada sobre la reciprocidad entre seres hu-
manos y no humanos, que forman parte integral de la Pacha Mama. Hay varias
practicas vivas de reciprocidad, solidaridad, en correspondencia con el saber
andino y amazdnico.

Sin pretender agotar el tema y sin tratar de insinuar que estas formas
productivas y de trabajo deben imponerse en toda economia, menos aun de la
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noche a la mafiana, podriamos mencionar algunas formas de relacionamiento
econdmico propias de las comunidades indigenas (De la Torre y Carlos Sandoval
2004; Guadinango 2013; Pacari 2021).

Mencionemos, por ejemplo, la Minka (minga), una institucién de ayuda
y colaboracién reciproca en el ambito comunitario presente en muchos paises
de la regidén e inclusive, con otros nombres, fuera de ella. Asegura el trabajo
destinado para el bien comun de la poblacién, sin ninguna remuneracién. Busca
satisfacer necesidades e intereses colectivos de la comunidad. Por ejemplo, al
ejecutar obras como la construccién y mantenimiento de un canal de riego o de
un camino. Es un mecanismo de trabajo colectivo muy potente. Es una suerte de
accion reciproca colectiva. Resulta interesante constatar que la minga ha calado
en otros grupos, fuera del mundo indigena, sobre todo en ambitos populares.

Otra herramienta muy poderosa en esta economia de la reciprocidad es
el Ranti-ranti (randi-randi), presente en varias comunidades indigenas o no in-
digenas, en donde es conocido como el presta-manos. A diferencia del trueque
puntual y Uinico, que se registra en algunas regiones, el intercambio reciproco es
parte de una cadena interminable de transferencias de valores, productos y jor-
nadas de trabajo; sin que necesariamente se establezcan precios de por medio.
Se sustenta en el principio de dar y recibir sin determinar un rango de tiempo,
accién y espacio, relacionado con ciertos valores de la comunidad en referencia
ala ética, la cultura y el contenido histérico.

También hay actividades destinadas al intercambio para complementar
la alimentacién, por ejemplo. La Uniguilla permite mejorar la dieta alimenticia
con productos de otras zonas, sobre todo a partir de diferentes pisos o nichos
ecologicos. Se practican también diversas formas de cultivo compartido o el cui-
dado y crianza también compartido de animales, con otra comunidad o familia;
esta institucién conocida como Waki permite la distribucion equitativa de los
resultados obtenidos

Tampoco faltan instancias para apoyar a algiin miembro de la comunidad
que atraviesa alguna situaciéon imprevista, por ejemplo, a consecuencia de una
inundaciéon. Este mecanismo de apoyo y socorro mutuo, conocido en muchas
comunidades indigenas como Makikuna, involucra a toda la comunidad, familia
ampliada, amigos, vecinos. Es una especie de apoyo concreto y también moral.
Podriamos hablar de una suerte de seguro social comunitario, que no demanda
una contribucién especial y que se base en lalégica de un sistema sostenido por
reciprocidades multiples y permanentes.

Hay otras instituciones en esta economia de la reciprocidad, como
la Uyanza, que sintetizan momentos para la convivencia y la unidad de las
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comunidades. Son ocasiones para agradecer a la Pacha Mama por su capacidad
regenerativa, es decir por los productos que brinda a los seres humanos. Y es
también una institucion de ayuda social y de reconocimiento a las familias que
dieron su fuerza de trabajo en préstamo.

Esta lista puede alargarse. Todas estas son formas de relacionamiento
que se sustentan en el principio basico de la reciprocidad, apuntalado por la
complementariedad, la correspondencia, la solidaridad y la corresponsabilidad
de los individuos entre si, as{ como entre las diversas comunidades y por cierto
de comunidades e individuos con la Naturaleza.

Tales practicas han permitido a muchas comunidades indigenas enfren-
tar el olvido y la exclusion del sistema colonial y republicano. Ademads, son insti-
tuciones que han ayudado a las comunidades a sostener su produccién en con-
diciones en extremo adversas fomentando, en lo econdmico, un ahorro atado a
las demandas sociales, en lo politico, su identidad comunitaria, y en lo cultural,
la creatividad comunitaria. Cuestiones que cobraron renovada vigencia en me-
dio de la misma pandemia del coronavirus, para mencionar una experiencia
reciente. Todas estas formas han sido -y son- articuladores de rituales y cere-
monias que convocan y cohesionan a las comunidades, asi como espacios de
intercambio sociocultural.

Muchas de estas practicas, presentes con otros nombres en otras regio-
nes, podrian rescatarse y aplicarse para construir una nueva economia al ser-
vicio de la Humanidad, integrada arménicamente con la Naturaleza, sobre una
efectiva equidad. Aqui se podria encontrar alguna coincidencia con el principio
postulado por Carlos Marx en su critica al programa de Gotha (1875): “de cada
cual, seguin sus capacidades; a cada cual, segtin sus necesidades’.

Es obvio que estas formas de organizar la economia pueden tener com-
plicaciones en espacios mas amplios, no comunitarios. Pretender integrarlas en
la episteme micro o macroeconémica convencional parece imposible. Lo que si
conviene es reflexionar sobre el potencial de estas practicas para enriquecer
una economia determinada, pensandolas desde su légica cultural y siempre te-
rritorial. Hay otros aportes que deben ser integrados por su enorme potencial
transformador, como lo es la economia de los cuidados.

De todas maneras, se corre el riesgo de que estas opciones terminen sim-
plemente desvirtuando el Buen Vivir al adecuarlo a las demandas empresaria-
les dominantes tan propias de la Modernidad, sin superarla, tal como sucede
con el “capitalismo verde” o las mencionadas economias de “colores”.

Otro punto fundamental radica en reconocer que el Buen Vivir no puede
limitarse alo rural. Es cierto que algunas propuestas basicas, apenas enunciadas,
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provienen especialmente de dicho mundo. Por definicién no hay ciudades sus-
tentables, peor cuando éstas se encuentran infestadas por un ritmo frenético e
individualizante. Asi surge uno de los mas grandes y complejos desafios: pensar
el Buen Vivir para y desde las ciudades.

De todas formas, la tarea pasa por repensar las ciudades, redisefiarlas
y reorganizarlas, al tiempo que se construyen otras relaciones con el mundo
rural. No puede admitirse que lo urbano sobreviva explotando a lo rural. Todo
esto también debe formar parte de una recampesinizacién de los territorios ur-
banos, como opcién para reencontrarnos con una vida mas armoniosa, mas ple-
na, mas lenta: al mismo tiempo que se garantiza la produccién necesaria para
satisfacer las necesidades que garantizan la existencia de los seres humanos.

La vida en el campo y en la ciudad debe repensarse desde practicas que
generen satisfaccion y alegria en su ejecucién desde diversas facetas. Eso inclu-
ye replantear la organizacién de los tiempos de la cotidianidad, en especial los
de transporte en las ciudades. Y en este punto cabe ubicar al ocio en estrecha
vinculacién con el trabajo.

De todas formas, el reto es imaginar y construir otras economias -siem-
pre con sus correspondientes sociedades- buscando las armonias y los equili-
brios; elementos propios de lo que considerariamos consistentes economias (y
sociedades) solidarias. Economias que deben comenzar a integrar mas y mas
como principio basico la suficiencia y no simplemente la eficiencia. Es primor-
dial valorar y entender tanto la justicia social y la justicia ecolédgica, intimamen-
te interrelacionadas, pues no hay una sin la otra, y viceversa.

Esta otra economia (Acosta y Cajas 2018; 2021) requiere pensarse fuera
del antropocentrismo. Hay que aceptar que todos los seres tienen igual valor on-
tologico sin importar ni su “utilidad” ni el “trabajo” requerido para su existencia.
Necesitamos reconocer valores no-instrumentales en lo no-humano, superando
el andamiaje materialista de las viejas escuelas econdmicas. Es decir, esa otra
economia acepta que las sociedades necesitan -como toda formacién social- de
produccidn, distribucién, circulacién y consumo para reproducir su vida material
y sociopolitica. Procesos que deben regirse por una nueva racionalidad ambiental
y no por la codicia que impregna la acumulacién del capital, que ahoga al planeta
en sus propios desperdicios y es el responsable de tantas pandemias.

Una economia del Buen Vivir propone introducir por criterios comunitarios
para “valorar” los objetos; demanda descentralizar y desconcentrar la produccion;
presiona para cambiar profundamente los patrones de consumo; requiere redis-
tribuir radicalmente riqueza y el poder, incluyendo la distribucién y reduccién del
tiempo de trabajo; entre muchas otras acciones a pensarse colectivamente.
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La tarea implica superar el uni-verso, en tanto visiéon uniformadora de la
realidad y de sus perspectivas, para (re)construir el pluri-verso, donde muchos
mundos tienen espacio para vivir con dignidad. Estas opciones estan en marcha
en todo el mundo, aunque no siempre esos procesos son visibles al estar sur-
giendo desde los margenes de la Modernidad o incluso desde la matriz oculta
de la misma: precisamos, en suma, seguir alentando el Pluriverso en tanto prac-
ticas concretas y horizontes motivadores.

Otras sociedades demandan otras economias, ese es el punto medular. Y
construir otras economias empieza por dar muerte al fetiche del crecimiento eco-
ndémico, pues recordemos hasta el cansancio que un mundo finito no admite un
crecimiento infinito. Esta constatacion es cada vez mas aceptada. En el Norte glo-
bal se consolidan los movimientos que impulsan el decrecimiento®, mientras en el
Sur global se amplian las resistencias a los extractivismos (Acostay Brand 2017).

Lo que si debe motivar la atencién en el Sur es no intentar repetir modos de
vida social y ecolégicamente insostenibles, por un lado, al tiempo que se desmon-
tan esas estructuras extractivistas sofocadoras de la vida. Entendiendo esa realidad,
los paises actualmente empobrecidos y estructuralmente excluidos deberan buscar
opciones de vida digna y sustentable, que no representen la reedicién —en muchas
ocasiones caricaturizada- del “modo de vida imperial” (Brand y Wissen 2021).

La deconstruccién de la economia imperante exige la construccion de
un nuevo paradigma de produccién. Es decir, un paradigma de productividad
eco-tecnoldgico-cultural, o produccion negentrépica, guiado por los principios
de la racionalidad ecolégica (Leff 2019). Y eso también demanda profundos
cambios en las estructuras de consumo.

Este transito no puede admitir la existencia de opulentas formas de
vida a costa del estancamiento vital de otros y también de la destruccién de la
Naturaleza. Tampoco se trata reverdecer el manejo econdmico imperante, es-
perando, ingenuamente, que se resuelvan los problemas; esto no solo es una
torpeza, sino que conlleva una expectativa irresponsable al seguir manteniendo
el cdncer que esta carcomiendo la vida en el planeta: jla mercantilizacién de la
Naturaleza y de la misma Humanidad!

Queda claro en este contexto de superaciéon de las “ciencias econémi-
cas” y, sobre todo, de superacion de la civilizacion del capital, que hay aceptar

5 Aqui destacamos algunos nombres en orden alfabético de personas que abordaron o abordan esta

cuestion: Adelheid Biesecker, Kenneth Boulding, Herman Daly, Federico Demaria, Nicholas Georgescu-
Roegen, Tim Jackson, Giorgios Kallis, Ashish Kothari, Joan Martinez Alier, Serge Latouche, Enrique Leff,
Mary Mellor, José Manuel Naredo, Ariel Salleh, Niko Paech, Susan Paulson, Mathhias Schmelzer, Carlos
Taibo, Koldo Unceta, entre otras muchas. Incorporemos en esta lista a uno de los adelantados en el
tema, que habl6 en 1848 de la necesidad de una economia estacionaria: John Stuart Mill.
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que la Humanidad y a la Naturaleza metabdlicamente conforman una sola uni-
dad. Asi los Derechos Humanos, en términos amplios, como los Derechos de la
Naturaleza deberian ser elementos de un solo gran sistema de derechos existen-
ciales (Leff 2021); no encasillados en epistemes propios de la Modernidad, ni
simplemente en compendios, constituciones, leyes y normas, por mas innova-
doras que parezcan. El derecho es siempre un terreno en disputa y casi siempre
avanza detras de los procesos sociales. Sin embargo, a pesar de esas limitacio-
nes, debemos transitar también en este campo hacia el reencuentro armonioso
y en equilibrio con la Naturaleza, como la gran tarea de nuestra época.

Teniendo en la mira la sustentabilidad de la vida misma es indispensable
la emancipacion de la Naturaleza de las ataduras mercantiles. Eso nos dice que
los objetivos econémicos deben estar sometidos a las leyes de funcionamiento
de los sistemas naturales, sin perder de vista el respeto a la dignidad humana y
asegurando la calidad en la vida de todas las personas.

El transito de objeto a sujeto de la Naturaleza ha empezado. Inclusive
es cada vez mas evidente que en realidad quién nos da el derecho a la vida es
la Naturaleza, lo que demanda un giro copernicano en todos los ambitos de la
vida: econdémico, social, politico, juridico y por supuesto cultural. Si en un pe-
quefio pais andino como Ecuador se dio un paso de trascendencia planetaria
con su Constitucién en el aiio 2008 (Acosta 2019), motiva que en otras latitudes
se comienza a debatir sobre el tema. Esta es una cuestién global, a todas luces.

Si se habla de desmercantilizacion de la Naturaleza, esta accion se debe
incidir por supuesto en los bienes comunes (Helfrich 2012), entendidos como
aquellos bienes que pertenecen, son de usufructo o son consumidos por un gru-
po méas o menos extenso de individuos o por la sociedad en su conjunto. Estos
bienes pueden ser sistemas naturales o sociales, palpables o intangibles, distin-
tos entre si, pero comunes al ser heredados o construidos colectivamente.

Aunque todos estos puntos pueden parecer lejanos, hay una multiplici-
dad de acciones concretas -en clave de pluriverso- que hablan de transiciones
en marcha. Dejemos en claro, que estos procesos seran totalmente estériles si
sus elementos no se llegan articular -sin ninguna forma de imposicién autorita-
ria- en proyectos comunes de construir una civilizacién post-capitalista.

Por cierto, tal como lo establecimos antes, estas acciones no pueden caer
en la trampa que impulsa el “desarrollo sustentable”, menos aun en el despefa-
dero del “capitalismo verde” con su brutal practica del mercantilismo ambien-
tal: ejemplificado en el mercado de derechos de emisién de diéxido de carbono.
La tarea no consiste en volver “verde” al capital, sino en superar al capital, su-
perar su civilizacién de la desigualdad -en palabras de Joseph Schumpeter- y
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construir una nueva civilizaciéon. Asimismo, no podemos caer en la fe ciega en
la ciencia. El avance cientifico no puede seguir siendo regido por la légica de la
acumulacién capitalista. Asi, si se desea reconstruir el “metabolismo social-na-
tural”, tampoco se puede seguir ahondando la marginacién a muchos pueblos y
comunidades, que cada vez ven mas lejana la posibilidad de acceder a la punta
del avance tecnoldgico. En definitiva, ciencia que, a la par con la economia, tam-
bién debera subordinarse a la 16gica de una produccién negentrdpica.

Eso si, en esta busqueda colectiva de alternativas multiples, sobre todo
eny desde los espacios comunitarios, no se pueden marginar los actuales retos
globales. Por ejemplo, habria que abordar la situacién econémica internacional,
intolerable en términos sociales, ecologicos e incluso econémicos.

Asi, la construccion de alternativas en plural convoca a buscar una vida
de autosuficiencia y autogestidn entre seres humanos viviendo en comunidad
entre si y con los otros seres vivos, asegurando el poder de auto-regeneracion
de la Naturaleza. Todo eso potenciando lo local y lo propio, Estados distintos,
renovados espacios locales, nacionales y regionales de toma de decisiones, y
una horizontalidad del poder para desde alli construir espacios globales demo-
craticos, creando nuevos mapas territoriales y conceptuales. Todo esto nos de-
manda recuperar aquellos elementos propios de las interrelaciones culturales
de los mercados y repensar el Estado desde abajo (Acosta 2018).

De lo anterior se desprende con fuerza la urgencia de plantear transi-
ciones multiples. Aparece como indispensable la construccién de un sistema
econdmico en transicion hacia niveles sostenibles en lo social, en lo ecol6-
gico y también en lo politico, valorizando siempre la radicalizacion de la
democracia. Ese transito se debe impulsar a través de la una gran cantidad
de acciones, entre las que podriamos destacar una reforma tributario-ecold-
gica; la consideracion de limites maximos estrictos para consumir recursos
naturales y para tolerar emisiones; cambios culturales, como reducir el con-
sumismo y las desigualdades, reducir la edad laboral y el mismo tiempo de
trabajo, fortalecer las capacidades y el capital social de las personas; trans-
formaciones energéticas populares y democraticas, no corporativas; otras
légicas e instituciones financieras.

Un punto aparte, pasa por desmontar las estructuras de dominacién
existentes en la economia global, que son las que sostienen la “sociedad de la
externalizacién” (Lessenich 2019), es decir los niveles de bienestar de pocos
habitantes del planeta a costa de la pobreza de la gran mayoria y de la destruc-
cion de la Tierra. Es mas, las sociedades enriquecidas pretenden preservar su
bienestar denegandolo a las que fueron y son explotadas para su construir y
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sostener su bienestar, al tiempo que ocultan esta realidad con sus politicas de
cooperacidn para “el desarrollo”.

Estas acciones, que apenas son una muestra muy reducida de lo que se
podria hacer, deben conjugarse en procesos inspirados simultdneamente en la
justicia ecoldgica y la justicia social, respetando y potenciando las diversida-
des. El problema de fondo surge cuando a ese nivel global y nacional no hay la
conciencia suficiente para enfrentar los problemas, sea por la mediocridad o la
complicidad con el sistema de sus dirigentes. Quedarse sumidos en la desespe-
racion y la desesperanza no es la solucién. La accién multiple y combativa desde
abajo no se puede hacer esperar.

Trabajo y ocio se disuelven en el Buen Vivir

Si hablamos de otra economia y lo hacemos desde el Buen Vivir, incorpo-
remos el analisis de un punto fundamental: la divisién entre trabajo y ocio debe
desaparecer. En palabras de Mihaly Csikszentmihalyi (2001), “cuando el trabajo
estd bajo nuestro control y supone la expresion de nuestra individualidad, la dis-
tincion entre trabajo y ocio se evapora”; mas aun si esa individualidad se expresa
en comunidad, puesto que somos comunidad.

Por cierto, esa posibilidad demanda superar trabajos alienantes, con
jornadas extenuantes o condiciones deplorables, asi como toda precarizacién
laboral, como puede ser la actividad en una mina o la misma explotacién de
las mujeres en los hogares, para citar apenas dos casos. Entonces, en este pun-
to cabe introducir el andlisis de otras opciones de organizar la sociedad para
propiciar cambios que desmonten toda forma de precarizacién del trabajo. A
modo de ejemplo, se podria introducir la renta basica universal incondicional y
permanente: un tema no exento de complicaciones -el financiamiento es lo de
menos-, pues confronta lo individualizante que conlleva esta propuesta con la
necesidad de consolidar procesos comunitarios propios del Buen Vivir.

Aqui emerge, en suma, la necesidad de una revision integral del tiempo
destinado al trabajo. Y por igual cabe dudar ;cual forma social estd implicita en los
avances tecnoldgicos —presuntamente democratizadores- a los que deberiamos
enrollarnos todos? Bien sabemos que no hay tecnologias neutras. Por ejemplo, en
la cotidianidad muchos “avances” tecnoldgicos sustituyen a la fuerza de trabajo
-sea fisica o intelectual- volviendo caducos a varios trabajadores, asi como exclu-
yendo o desplazando a quienes no pueden acceder a la tecnologia; todo esto rede-
fine al trabajo mismo, normalmente contribuyendo a flexibilizarlo, casi siempre
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generando mas explotacion.® Y por cierto habria que recuperar las reflexiones de
Jeremy Rifkin (1995) que anticipé “el fin del trabajo”, lo que no necesariamen-
te parece que conduce a desarmar las estructuras alienantes de la produccion.
Como resultado de estos procesos lo humano deviene mera herramienta para la
maquina, cuando la relacién deberia ser inversa.

John Maynard Keynes, en un texto notable sobre las “Posibilidades econé-
micas de nuestros nietos” de 1930, ya anticipd lo que podria provocar el avance
de la ciencia. Desde esa perspectiva, para que exista técnicas que incluyan a las
personas al trabajo en vez de excluirlas, es necesario transformar las condicio-
nes y relaciones sociales de produccién. El objetivo es que potencie las capaci-
dades humanas, y no que las reemplace y las deje en el desempleo al margen
de la sociedad. Y que los avances ahorradores de trabajo -mas productividad
diran los economistas tradicionales, mas explotacidn diran los enfoques mas
criticos- mejoren la vida de los trabajadores, reduciendo sus jornadas de traba-
jo. En ese punto es momento de incorporar las reflexiones conviviales de Ivan
[llich (2015), tanto como los aportes de André Gorz (2008), pensadores que
pueden ser considerados como verdaderos suscitadores de profundos procesos
de reflexién transformadora.

En este punto emerge otro tema crucial. Resulta indispensable plantearse
con seriedad la redistribuciéon y reduccién del horario laboral, abriendo espacio
a ocupaciones social y culturalmente productivas (y no degradantes). Es hora
de hacer realidad las reflexiones de Paul Lafargue (1848), John Maynard Keynes
(1930), Bertrand Russel (1932), Karl Goerg Zinn (1998), Niko Paech (2012), en-
tre otros, quienes —que no se distinguieron y distinguen por su vagancia, cabria
apostillar, pero si por sus criticas al trabajo asalariado- desde diversas lecturas
sugirieron y sugieren reducir la jornada a 3 o 4 horas al dia.

Incluso recuperando el Carlos Marx de los Grundrisse (1857-1858) pode-
mos afirmar que “una nacién es verdaderamente rica cuando en vez de doce horas
se trabajan seis”, pues no es “el tiempo de trabajo la medida de la riqueza, sino el
tiempo libre”. Otro destacado personaje que debe ser recordado, sin ser economis-
ta o algo por el estilo, es Oscar Wilde (1891), cuando avizoraba que en la medida
que las maquinas se encargan de hacer todo “el trabajo desagradable, miserable y
aburrido”,los humanos podremos gozar de un “deleitoso tiempo de ocio para idear
cosas maravillosas y placenteras para su disfrute propio y de todos los demds”.

:Como lograr estas metas que parecen aceptables? ;Como hacer que los
avances tecnolégicos contribuyan a mejorar las condiciones de vida de todos los

® En medio de la pandemia esta tendencia se ha potenciado grandemente, sea a través de muchas
formas de trabajo virtual o de la mano de la UBERizacién de varias actividades.
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habitantes del planeta y no simplemente a continuar en la alocada carrera tras
el “progreso” que demanda la permanente acumulacién de capital? ;Cuando se
entenderd que no podemos aceptar que el sufrimiento de cualquier persona
pueda considerarse necesario en nombre del progreso, que ademas oculta una
profunda falacia?

De esas preguntas se desprenden muchas otras, empezando por el qué y
el como hacer posible esas transformaciones. Necesitamos transitar hacia otra
organizacion de la produccion y de la misma sociedad. En palabras de Enrique
Leff (2008, p. 7):

Mas alla del propdsito de desmantelar el modelo econémico dominante,
se trata de destejer la racionalidad econémica entretejiendo nuevas matrices de
racionalidad y abonando el suelo de la racionalidad ambiental. Esto lleva a una es-
trategia de desconstruccion y reconstruccion; no a hacer estallar el sistema, sino
are-organizar la produccidn, a desengancharse de los engranajes de los mecanis-
mos del mercado, a restaurar la materia desgranada para reciclarla y reordenarla
en nuevos ciclos ecoldgicos. Mas esta reconstruccién no esta guiada simplemente
por una “racionalidad ecolégica”, sino por las formas y procesos culturales de re-
significacidn de la naturaleza. En este sentido la construccién de una racionalidad
ambiental capaz de desconstruir la racionalidad econdmica, implica procesos de
reapropiacion de la naturaleza y de reterritorializacion de las culturas.

Responder a este reto ecoldgico, que ademads es simultdneamente un reto
social, resulta cada vez mas urgente en el mundo entero, pero sobre todo en los
paises industrializados, los mayores responsables de la debacle ambiental global.
Que quede claro. No se trata de que los paises empobrecidos se mantengan en la
pobreza y miseria para que los paises ricos sostengan sus insostenibles niveles
de vida. Eso nunca. Lo que si debe ser motivo de atencién en el Sur es no repetir
estilos de vida social y ecolégicamente insostenibles. En el Sur; es, por tanto, igual
de urgente abordar con responsabilidad el tema del crecimiento econémico. Asi,
inicialmente, es al menos oportuno diferenciar el crecimiento “bueno” del “malo”;
crecimiento que se define por las correspondientes historias naturales y sociales
que quedan detras, tanto como por el futuro que pueda anticipar.

Esta no serd una tarea facil, pues hemos aceptado “la virtud del trabajo inten-
so como un fin en si misma” y a la postre “concedemos demasiada poca importancia
al goce y a la felicidad sencilla, y no juzgamos la produccién por el placer que da al
consumidor” (Russel 1932)”. Una preocupacion compartida por Keynes en 1930 y
que fue ya introducida por Paul Lafargue en “El derecho a la pereza” en 1848.

7 Sin nimero de pagina. Disponible en https://perrerac.org/gran-bretana/bertrand-russell/bertrand-
russell-elogio-de-la-ociosidad/59/.
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En la actualidad, para hacer frente de manera justa y democratica al colapso
climatico es imprescindible transformar y repartir el trabajo, tal como lo proponen
y demandan desde Ecologistas en Accién (2020); planteamiento que se sintoniza
con las discusiones expuestas anteriormente y que tienen ya una larga historia.

Esta tarea implica un esfuerzo de largo aliento y de profundas transfor-
maciones, en el marco de transiciones multiples, cuyas connotaciones adquiri-
ran una creciente urgencia en tanto se profundicen las condiciones criticas des-
atadas nacional e internacionalmente, en lo social, ecolégico y hasta econémico.

Cada vez se plantean nuevos y mas concretos elementos de cémo generar
esas transiciones que, por cierto, estardn ajustadas a los respectivos territorios,
culturas y momentos. Entre otros se pueden mencionar y recomendar las suge-
rentes propuestas de Christian Felber (2012) sobre coémo cambiar las empresas
capitalistas hacia una economia del bien comun. Igualmente urge revisar el es-
tilo de vida vigente de las élites y que sirve de -inalcanzable- marco orientador
para la mayoria de la poblacién del planeta.

En ese proceso de transiciones multiples se tendra que procesar, sobre ba-
ses de real equidad, la reduccién del tiempo de trabajo y su redistribucion. Este
es un tema con una presencia cada vez mayor, simplemente recordamos a Karl-
Georg Zinn (1998), que planteaba desde hace varias décadas resolver los proble-
mas del desempleo en Europa desde la redistribucion del trabajo, por ejemplo.

Igualmente, urgente e importante es la redefinicién colectiva de las ne-
cesidades en funcion de satisfactores ajustados a las disponibilidades de la
economia y la Naturaleza. Recordemos que la existencia de nueve necesidades
humanas basicas axiolégicas: subsistencia, proteccién, afecto, comprension,
participacion, creacidn, recreo, identidad y libertad; y, cuatro necesidades exis-
tenciales: ser, tener, hacer y estar. Desde la lectura de esta matriz es indispensa-
ble construir indicadores objetivos y subjetivos que permitan diagnosticar, pla-
nificar y evaluar la relacion entre esas necesidades. Es indispensable también la
redefinicion colectiva de las necesidades en funcién de satisfactores ajustados
a las disponibilidades de la economia y la Naturaleza; recordemos que las ne-
cesidades son limitadas, clasificables y finitas; mientras que los satisfactores
son ilimitados, tal como lo plantearon con claridad Manfred Max-Neef, Antonio
Elizalde y Martin Hopenhayn (1986).

Mas temprano que tarde, ain en los mismos paises “subdesarrollados”
(no se diga en los industrializados), tendra que priorizarse la suficiencia en tan-
to se busque lo que realmente se necesita, en vez de una siempre mayor eficien-
cia —desde una incontrolada competitividad y un desbocado consumismo- que
terminara destruyendo a la Humanidad.
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En este punto emerge también con fuerza la cuestion del consumo.
Aunque pueda ser obvio, vale insistir en la toma de “conciencia respecto al tiem-
po que le dedicamos al consumo de bienes materiales a costa de los bienes relacio-
nales y el tiempo que le dedicamos al ocio y al entretenimiento”, una cuestion a
considerar desde la economia del comportamiento (Schuldt 2013, p. 369). Este
tema es aun mas complejo si se lo analiza desde los logros tecnoldgicos alcanza-
dos, que no han provocado la ansiada liberacién del trabajo alienante.

En sintesis, individuos y comunidades deberan “ejercitar su capacidad de
vivir diferente” (todos y todas en dignidad, en armonia con la Naturaleza), como
plantea el aleman Niko Paech; un economista suscitador de reflexiones trans-
formadoras desde su practica comprometida y coherente, que esboza el camino
hacia “una economia del post-crecimiento” dando paso a la “liberacion de lo super-
fluo” (Paech 2012); con esta opcién de cambio, creada desde abajo, a la postre
individuos y comunidades presionarian a que los gobernantes las incluyan en sus
politicas. En esta linea también caben las propuestas de Pierre Rabhi (2013), un
agricultor, pensador y escritor francés de origen argelino, que invita a caminar
hacia una sociedad de “la sobriedad feliz". Los paises, en definitiva, deben “apren-
der a vivir con lo nuestro, por los nuestros y para los nuestros’, como recomendaba
el argentino Aldo Ferrer, reduciendo la nociva dependencia del mercado externo,
algo que también llegd a preocupar a John Maynard Keynes (1933).

En definitiva, la tarea es repensar el mundo del trabajo vinculandolo con
otros mundos de los que nunca debi6 aislarse. Y en ese empefio toca repensar
también el ocio, no para normarlo, sino para liberarlo; no para hacer de él un ne-
gocio, sino para desmercantilizarlo ampliando su potencial comunitario, creativo
y ludico, diversificaAndolo desde la enorme pluriversidad cultural del mundo.

La pregunta que aflora en esta esquina es si, ante las graves y urgentes ame-
nazas que se ciernen mas y mas para la vida, habra tiempo para que las élites go-
bernantes —politicas y econémicas- entiendan pronto los diversos mensajes que
envian las multiples crisis en marcha, y sobre todo cambien de rumbo y de ritmo.

Es en clave del Buen Vivir en donde las personas pueden organizarse
para recuperar y asumir el control de sus propias vidas, de su trabajo y de
su consumo, incluyendo su ocio. Pero eso no es todo. Ya no se trata solo de
defender la fuerza de trabajo y de recuperar el tiempo de trabajo excedente
para los trabajadores, es decir de oponerse a la explotacion de la fuerza de
trabajo recuperando el derecho al ocio como un Derecho Humano. Tampoco
es suficiente superar el consumismo alienante y destructor. En juego est3,
ademas, la defensa de la vida en contra de esquemas antropocéntricos de
organizacién socioecondmica, destructores del planeta via depredacién
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y degradacién ambientales. Tanto la explotacién al ser humano como a la
Naturaleza es inadmisible.

Esta comprensién plantea una tarea mas en la gran transformacion civili-
zatoria. El “ocio mercantil” tendra que ser reemplazado por el “ocio emancipa-
dor”; el trabajo alienante debera emanciparse de las relaciones de explotacion;
y, en la medida que trabajo y ocio estén bajo nuestro control, se evaporara la
perversa distincion entre los dos. Y muchas de esas opciones para construir
otras sociedades, que demandan otras economias, las podemos encontrar estu-
diando los aportes del Buen Vivir.

En sintesis, requerimos un mundo reencantado alrededor de la vida, con
didlogos y reencuentros entre seres humanos, en tanto individuos y comunida-
des, y de todos con la Naturaleza, entendiendo que somos un todo. Hasta ver
cristalizado el resultado de este giro civilizatorio, los tiempos que se vienen se-
ran cada vez mas dificiles.

23 de agosto del 2024.
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Buen Vivir,
o de como cambiar la mirada para ser feliz

Laura Collin Harguindeguy
El Colegio de Tlaxcala - México

Introduccion

El Buen Vivir constituye un concepto polisémico que se difunde y popu-
lariza a partir de 2007-2009, cuando es incorporado tanto a la constitucién de
Ecuador como de Bolivia, aunque existen versiones anteriores. Supone la tra-
duccién de expresiones aymara y quechua, el Sumak Kawsay en Ecuador Suma
Qamana en Bolivia y se asume como un concepto que refleja las categorias de
pensamiento de los pueblos originarios, cuya originalidad y autenticidad ha
causado mas de una polémica.

Entendido el Buen Vivir como categoria de pensamiento, entra en el cam-
po de las ontologias y epistemologias otras o del sur (Alarcén-Chaires 2019;
De Sousa Santos 2011; Regalado 2017). El planteamiento de las epistemologias
del sur también se constituye en un campo polémico, cuando el académico que
logré mas notoriedad al respecto, Boaventura de Sousa Santos fue acusado de
acoso. Hecho que motivd que en estos circulos se vetara, tanto su nombre como
sus ideas, en México diriamos se tir6 al agua con el nifio.

La otra acusacidn, quiza mas contundente, es la que refiere al extractivis-
mo epistémico, formulada por una intelectual de origen étnico:

El extractivismo intelectual, cognitivo o epistémico trata de una men-
talidad que no busca el didlogo que conlleva la conversacién horizon-
tal de igual a igual entre los pueblos, ni el entender los conocimientos
indigenas en sus propios términos, sino que busca extraer ideas para
colonizarlas por medio de subsumirlas al interior de los parametros de
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la cultura y episteme occidental... Los pueblos del sur global se limitan a
producir insumos, experiencias que luego son apropiadas en el norte y
devueltas como teorias elaboradas... enredadas en un discurso de la al-
teridad profundamente despolitizado (Rivera-Cusicanqui 2010, p. 58).

La pregunta que queda ante la critica en cuanto al extractivismo episté-
mico, es si ;solo los intelectuales pertenecientes a grupos originarios tienen el
derecho a la interpretacion de sus categorias de pensamiento?, o ;también los
formados en una tradicion occidental podemos intentar acercarnos a tratar de
entender su forma de mirar la vida e intentar una traduccién que sirva para
la transformacién de nuestra forma de pensar? Si bien no generalizadamente,
pero muchos de los formados en los parametros de la cultura y episteme occi-
dental, reconocemos la crisis civilizatoria por la que transitamos y la necesidad
de cambio de paradigma teérico. Tal vez los mismos que buscamos en los pue-
blos originarios esas otras miradas, categorias de pensamiento que nos permi-
tan romper con el pensamiento positivo-cartesiano.

Pero qué es el Buen Vivir, si bien algunos lo plantean como propuesta po-
litica, se podria decir que basicamente es un cambio en la perspectiva de vida,
“un horizonte de significacion” (Bautista 2010, p. 93). Las propuestas y busque-
das de otras formas de vida también existen en el mundo occidental.

Antecedentes en occidente

Las reflexiones y propuestas orientadas a sefialar la importancia y necesidad
de cambios en los estilos de vida aparecen cada vez mas frecuentemente, al ritmo
de la visibilizacion de la crisis civilizatoria. En el siglo pasado se pueden remontar a
los afios sesenta identificados con el paz y amor de los hippies y la importacién de
ideas orientales (Goffman 2004). Le anteceden muchos movimientos orientados a
la simplicidad. Pareciera que cada vez que los imperios llegan a excesos de poder
o de ostentacion, surgen tendencias que claman el retorno a los valores de la vida
sencilla (estoicos, primer cristianismo, franciscanos, entre otros).

En el México del siglo XX, en primer lugar, la propuesta de la sociedad
convivencial de Ivan Ilich (Ilich 2006)". Ilich, critico mordaz y profundo de la
sociedad industrial, descubre desde su retiro en Cuernavaca la sabiduria de los
pueblos originarios, perspectiva que transmite a quienes pueden ser conside-
rados sus discipulos, lo admitan o no. Aquellos que compartieron con Ilich re-
flexiones y discusiones habrian de generar en los afios sucesivos organizaciones

1 Para una narracién amena del concepto de convivialidad en Ilich, véase: Esteva, 2016.
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y proyectos retomando algunas de sus iniciativas. Luis Lopez Llera, fundador
de Promocion del Desarrollo Popular (PDP), propulsor del movimiento de vida
digna, con sus tres soportes: identidad, seguridad, sostenibilidad, incursionaria
en los mercados y las monedas alternativas y publicaria durante afios La otra
bolsa de valores. Miguel Valencia transité del ecologismo al decrecimiento y la
critica de la sociedad industrial.? Gustavo Esteva, campesinista desde los afios
setenta, retomando la propuesta de la sociedad des-escolarizada terminaria
creando un nuevo tipo de universidad: la universidad de la tierra (Esteva 2022);
Jesuis Ramirez Funes cuestionaria la medicina institucionalizada que provoca
enfermedades iatrogénicas, para crear el movimiento de salud y naturaleza.
Jean Robert desde su formacién como arquitecto seria un critico acérrimo de
las ciudades y sistemas de transporte (Robert 2020).

Seguramente olvido a varios de los que después de compartir con Ilich in-
cidieron fundando movimientos sociales. Si bien Ilich mantenia diferencias con
la teologia de la liberacidn, los vinculos resultan innegables. Varios de los mo-
vimientos surgidos a través de los afios confluyeron en el Foro Social Mundial,
que Gonzalez Madrid califica como el Foro Social Mundial de la teologia de la
liberacion (2007). Entre las diversas propuestas destacarian las relativas a la
Economfa Solidaria y Economias Transformadoras.

Todas las propuestas han aportado su granito de arena en la bisqueda
de alternativas de sobrevivencia para la humanidad®; aunque se puede sefialar
que casi todas mantienen una cierta perspectiva heredera de la filosofia occi-
dental y del cristianismo. Aun cuando todos valoran y se enfocan con los pue-
blos originarios, no dejan de verlos como sujetos a redimir. Persiste, en mi opi-
nidn, la vision salvifica y mesidnica. Otro elemento que expresa la permanencia
de la vision occidental es la separacion entre esferas de la vida, de las llamadas
causas y expresadas en la constitucién de organizaciones sociales con diferente
objeto, las de educacion popular o fundamental, las ecologistas, de salud o de
economia, entre otras. Otro aspecto que evidencia la influencia de allende el
mar recae en los modelos organizativos, con la promocién de las cooperativas
propias de los socialistas utépicos del siglo XIX.

Tanto los pioneros antes mencionados y los neéfitos que llegamos mas
tarde, fuimos percatandonos de que las formas de vida que buscabamos ya es-
taban alli, en los pueblos originarios. Hace afios recurri a la idea de Iégica, para
expresar que los pueblos originarios pensaban de otra manera, diferente de las
categorias de pensamiento generadas en occidente. La antropologia cuenta con

2 Véase: https://dialogosenpluralidad.com.
3 Enlo personal me reconozco discipula y deudora de Luis Lopez Llera.
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el concepto de cultura, definida por Geertz (1987) como una forma de ver, juz-
gary actuar, que en una férmula sintética contiene el conjunto de los elemen-
tos que definen el pensamiento humano y los procesos de conceptualizacién.
Si bien la formula ver, juzgar y actuar define perfectamente que no vemos lo
mismo cuando miramos, ni le concedemos el mismo valor y en consecuencia
nuestra conducta difiere, no subraya el valor epistémico que tiene. El problema
con el concepto de cultura radica en su polisemia.

Por un lado, su versién culterana o la “alta cultura” y en el otro extremo la
folclorizacion y reduccion a los aspectos materiales. Sahlins (1997) recurre a la
idea de razon y diferencia a la razén practica. La antropologia llega a ver que se
piensa de manera diferente, sin concederle estatus epistemolodgico. Sin embargo,
aportan al cambio de perspectiva. La quiebra del empirismo y el objetivismo co-
mienza precisamente cuando se reconoce que el conocimiento es construido. El
constructivismo, un poco individualista en Piaget, se vuelve epistemologia cuan-
do se reconoce que las categorias mediante las cuales se observa y conoce la rea-
lidad fueron socialmente construidas, constituyen categorias culturales: “No s6lo
un acto epistemoldgico, sino formas politicas de conocer y hacer, desplegadas en
modos de existencia diferenciados y distintos” (De la Torre 2018, p. 71).

Vemos lo que nombramos de manera tal que también dejamos de ver
muchas cosas, se trata de la ceguera ontolégica, la incapacidad de percatarse
de fenémenos y flujos que pasan desapercibidos hasta que alguien los nombra.
Un ejemplo reciente y notorio lo constituye la mencionada economia de los cui-
dados. El trabajo femenino de los cuidados, que, por no ser remunerado, fue
invisibilizado por mucho tiempo (Galindo 2020).

Dos hitos han sido significativos para el reconocimiento de la importan-
cia de la visién de los pueblos originarios sobre la vida, el nombre de epistemo-
logias otras (Alarcon-Chaires 2019), o epistemologias del sur (De Sousa Santos
2011) y la propuesta del Buen Vivir. La primera porque al mencionarlas como
epistemologias, eleva el status de palabras ambiguas como el de cultura antes
mencionado, o el de saberes que aparentemente concede un valor superior a la
ciencia y uno inferior al saber, el segundo por su dimensién politica.

Asi como hoy sabemos que todas las lenguas poseen estructura gramati-
cal y articulaciones, también todas las culturas poseen y desarrollan categorias
de pensamiento, que condicionan lo que ven, cdmo lo valoran e inciden en las
conductas. Son precisamente esas categorias de pensamiento, las que permiten
ver una realidad diferente y actuar de otra manera, las que pretendo abordar.

En este articulo, intento realizar una interpretaciéon que quizas peque de
traduccidn, en tanto pretendo verter en términos académicos, el producto de
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muchas horas de charlas y a veces de discusiones tanto con miembros de pue-
blos originarios como con campesinos de tradicién mesoamericana, procuran-
do ver y entender su forma de ver e interpretar la realidad y otras tantas horas
leyendo alos intelectuales de pueblos originarios andinos y mexicanos. Me baso
en 45 afios de trabajo de campo, y mas de 10 dedicados especificamente a in-
tentar comprender la l6gicas de pensamiento de los pueblos mesoamericanos.

El concepto de Buen Vivir

El concepto del Buen Vivir constituye una consigna, una idea politica, por
su inclusion en dos constituciones Ecuador (2007) y Bolivia (2009). Le antecede
una primera versién como Allin Kawsay publicada en Lima, en 1992, en forma
de un folleto firmado por Tankar Rau-Rau Amaru (De la Cruz Enciso 2014), unos
afos después en 2001 Medina compila un libro publicado por GTZ* (la agencia
de cooperacion técnica de Alemania) con aportaciones de varios intelectuales de
pueblos originarios. Sin embargo, las referencias recién se popularizarian des-
pués de su inclusion en las constituciones de Ecuador y Bolivia. A partir de su apa-
ricién las menciones se multiplicaron exponencialmente. La bisqueda en Google
académico reporta 8.440.000 de referencias al Buen Vivir, mientras que en aca-
demia.edu aparecen 501 960 textos. En la pagina de academia.edu aparece una
grafica por fecha de publicacidn registrando el crecimiento exponencial a partir
de 2012 que llega a un pico en 2020 para luego empezar a disminuir.

Muchos de los articulos constituyen reinterpretaciones desde la perspec-
tiva occidental, pasadas por el filtro de los conceptos y representaciones de quie-
nes abordaban el tema. Los ecologistas interpretaban el concepto desde el vincu-
lo con la pacha-mama, los funcionarios de gobierno como redistribucion desde el
estado, o estado de bienestar, los marxistas como socialismo andino, interpreta-
ciones que analicé hace unos afios (Collin 2016), asimismo motivo discusiones en
torno ala legitimidad y autenticidad del concepto (Breton Solo de Saldivar 2013).
Entre los propios intelectuales de pueblos originarios se discute el uso de la pa-
labra vivir, pues en lenguas andinas no existe el infinitivo. Sin embargo, el hecho
de encontrar similares expresiones y representaciones en otros pueblos de abya
ayla, que ademas se puede asociar con otras similares en africa y oriente aboga
por la presencia de categorias de pensamiento preexistentes.

Entre la multiplicidad de publicaciones sobre el tema interesan sobre
todo multiples versiones generadas por intelectuales de los pueblos originarios
que exponen en sus propias palabras lo que entienden por Buen Vivir, buena

4 Suma Qamafia. La comprensién indigena de la Vida Buena.
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vida, vida plena, vivir sabroso o cualquiera de los multiples nombres que han
surgido. En lo particular considero estos textos los mas valiosos, pues represen-
tan las categorias desde las que se piensa la realidad. Parte de estas reflexio-
nes son anteriores a la emergencia publica del concepto (Medina 2001; Viteri
Gualinga 2002).

Asi el sumak kawsay, ya sea como una tradiciéon inventada (como
afirman sus detractores) o como una recreacion realizada a partir de
instituciones ancestrales, que han sobrevivido a la Colonizacién y la
aculturacion, y de principios filoséficos derivados de la cosmovision
indigena Andina (como sostienen los intelectuales indigenas que lo
propugnan), se ha convertido en una nueva bandera politica de los
movimientos indigenas ecuatoriano y boliviano (e incluso del perua-
no), en torno a la cual aglutinan viejas reivindicaciones (intercultura-
lidad, autodeterminacién, plurinacionalidad, defensa de la naturale-
za...) (Hidalgo-Capitan 2014, p. 307).

Hidalgo-Capitan, profesor de la universidad Helva, que se autodefine como
espaiiol blanco, Doctor en Ciencias Econémicas y Empresariales, considera al su-
mak kawsay como una bandera del movimiento indigena. En sentido contrario,
cuando uno revisa los textos, sobre todo los que preceden a la popularizacion del
concepto, escritos la mayoria por miembros de pueblos originarios con forma-
cién universitaria, se observa la preocupacién por diferenciarse de los conceptos
y teorias aprendidos en sus carreras. Si bien la mayoria se expresa de manera aca-
démica occidental, logran establecer las diferencias en las perspectivas en rela-
cién con la vida y sobre todo en contra del desarrollo, al menos en la compilaciéon
de trabajos realizada por Medina (2001). Una busqueda que coincide con muchas
otras alrededor del mundo (Kathary, et al. 2019). En ese sentido: “El buen-vivir es
el aporte andino al movimiento aldeano o comunitario mundial, que desde otras
corrientes proponen el decrecimiento, los bienes comunes, la democracia hori-
zontal, la sociocracia, la biocracia, etc.” (Oviedo Freire 2017, p. 9).

Confieso no haber leido mas que una minima parte de los escritos al res-
pecto, y que me interesa sobre todo lo que proviene de los pueblos originarios
donde se evidencia que se puede ver la vida desde otra mirada (ver), en con-
secuencia, establecer otras relaciones con los entes, con las cosas y las perso-
nas (actuar). Me interesa esta parte porque las propuestas de nuevas formas de
vida mencionadas al principio (convivial, sencilla) requieren de nuevas u otras
categorias o la necesidad de cambiar la mirada (Boltvinik 2007). Ademas de las
visiones desde los propios intelectuales indigenas, retomo la de un filésofo y
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matematico que después de interactuar con los intelectuales indigenas sistema-
tiza las propuestas y propone diferenciar los principios de la l16gica occidentales
de los de la civilizacién amerindia (Medina 2001; 2011).

La civilizacion occidental —-ante la dualidad- opera a través del prin-
cipio de identidad, de no contradiccién y de tercero excluido. La civi-
lizacién amerindia es la que -ante la dualidad- opera a través de un
sistema légico que funciona bajo el principio de complementariedad
de opuestos y tercero incluido. Este es el corazén logico del concepto
de Suma Qamarfia (Medina 2011, p. 44).

Como miran la realidad desde los pueblos originarios lo dicen ellos, en mi
caso pretendo interpretar, a riesgo de ser acusada de extractivismo epistémico,
sobre cOmo usar esas categorias para cambiar nuestra mirada occidental y apren-
der a vivir bien, o al menos a saber vivir la vida (Huanacuni-Mamani 2010).

El capitalismo es un monstruo que ademas de explotar a los seres huma-
nos y ala naturaleza (valga la redundancia por motivos de énfasis aun sabiendo
que los seres humanos somos naturaleza), impuso una manera de ver la reali-
dad, de valorarla y actuar. El capitalismo impuso conductas destructivas de la
vida social y de la vida misma. Los seres humanos no nacimos violentos, com-
petitivos, codiciosos, avaros, la prueba es la existencia de pueblos con otros pa-
trones de conducta, derivados de otras categorias de pensamiento. Categorias
que pueden ayudarnos a cambiar la mirada.

La primera mirada, sobre la que pretendo reflexionar, es la del equili-
brio-armonia. La priorizo porque a mi me cambi6 la vida cuando entendi que no
debemos limitarnos a una sola actividad, que no somos maquinas, ni monoculti-
vo; que hacer otras cosas distintas a trabajar no es pérdida de tiempo. En segundo
lugar, también entendi la nocién de complementariedad, que es central para des-
articular la nocién individualista de sujeto, y finalmente la de sujetos colectivos.

La nocién de equilibrio-armonia

La nocién de armonia es probablemente la mas citada por los intelectua-
les indigenas, ya sea como vida armdnica (Viteri Gualinga 2002), vivir en armo-
nia (Oviedo Freire 2017; Hidalgo-Capitan 2014), o en su caso segun el contexto,
“Armonia’; “Coexistencia” o “Equilibrio” (De La Cruz Enciso 2014). Por lo gene-
ral cuando los intelectuales de pueblos originarios refieren a la armonia, men-
cionan especificamente a la relacién con otros seres y con la naturaleza Suma
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Qamaiia: “vivir bien en armonia con los otros miembros de la naturaleza y con
uno mismo” (Medina 2001, p. 79).°

El término aymara suma qamaria se traduce como vivir bien o vivir en pleni-
tud, que en términos generales significa vivir en armonia y equilibrio; en ar-
monia con los ciclos de la Madre Tierra, del cosmos, de la vida y de la historia, y

en equilibrio con toda forma de existencia (Huanacuni-Mamani 2010, p. 21).

Un andlisis de sus implicaciones, y no solo de las declaraciones, es decir
que incluya también las practicas, que vea como se comportan quienes asumen
el alli kausay, suma qamaiia o el nombre que se le quiera dar, se puede concluir
que el Buen Vivir a diferencia del vivir mejor, supone el equilibrio y la armonia
en la satisfaccion de las necesidades humanas. De la observacién se infiere el
tiempo dedicado a los rituales, a la convivencia, al compartir.

Entre las declaraciones se considera, por ejemplo, la vision del trabajo:
“La Vida Buena occidental excluye el trabajo, pues es entendido como castigo
divino. La Vida Dulce amerindia incluye el trabajo como algo bueno y positivo”
(Medina 2011, p. 55). Reflexiones que recuerdan la distincién entre labor, tra-
bajo y obra (Arendt 1993) que deja solo para la tltima la satisfaccién creativa.
Torres, por su parte, sustituye lo creativo por lo festivo:

El trabajo, al ser entendido como una interaccién holista, pautado por
la ritualidad, produce un contexto festivo y alegre. La siembra, la co-
secha, el marcado de los animales, la construccion de la casa... en fin,
los «trabajos» comunales, son festivos. El principio econémico de la
reciprocidad acaece festivamente pues acepta las relaciones intraco-

munitarias (Torres, en Medina 2001, p. 66).

La referencia a lo festivo, la fiesta como constitutiva de la buena vida
aparece en forma recurrente tanto en el mundo andino como en Mesoamérica,
donde uno de los indicadores de la comunalidad mencionados tanto por Jaime
Martinez Luna (2002) como por Floriberto Diaz Gémez (2004 y 2007) es la
fiesta. En el mundo andino como en el mesoamericano, parecieran considerar
que el fin de la vida es la felicidad, objetivo mas agradable y amigable que la
nocion de redencion de la cultura cristiana, o del éxito econ6mico, propia del
capitalismo. La felicidad como objetivo se observa en la siguiente declaracion:

5 Ellibro Suma Qamaria. La comprension indigena de la Vida Buena consiste en la recopilacion de textos
de intelectuales aymaras compilada, prologada y comentada por Medina, por no tener acceso a las
publicaciones originales, las cito por el nombre del autor “en Medina”.
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Como tal buscan el bienestar con felicidad, alegria, gozo, donde las
actividades son una diversion/realizacion, mas que desgaste fisico o
tortura, pero también no todo es monétono; combinan lo familiar-pri-
vado con las acciones comunitarias. Rito-trabajo-rito-fiesta, parecen
ser los elementos de la dindmica de vida de los pueblos andinos, don-
de las relaciones de reciprocidad, ayni, complementariedad, yanapa,
redistribucion jilir/phufichawi, son practicas cotidianas de la vida de

los comunarios (Medina 2001, p. 80).

Otra nocién que aparece vinculada con los fines es la de alegria, que en
México aparece frecuentemente como referencia al pasado en textos colonia-
les. Tal vez la mas interesante es cuando se asocia a la definicion de pobreza y
riqueza. Los ricos definidos como muy alegres y los pobres como poco alegres
(Celestino, E. y Constantino, L. M. 1985). En el mundo andino la alegria se pro-
pone como componente de la vida dulce:

En el concepto de Vida Dulce, “Muxsa vida” dicen algunos aymaras, la
agricultura no es un medio de vida o un negocio, aunque proporcio-
ne ingresos monetarios. Lo que cuenta es el gozo que proporciona la
recreacion cotidiana de la naturaleza. Esta alegria se expresa en las
fiestas y en ver el crecimiento del maizal que hace alegrar al monte
(Medina 2011, p. 54).

Al priorizar la felicidad, la alegria y la fiesta, en la definicién de la buena
vida -en vez de la eficiencia, la eficacia o la acumulacién-, se estan definiendo
otros fines y por tanto otros valores. Supone cuestionar cudl es el fin del trabajo,
si es la produccién de riqueza y la acumulacién, como propone la economia cla-
sica, o si se orienta a la satisfaccion de las necesidades humanas como formula
la definicion sustantiva de economia, en términos de la relacién de los seres
humanos entre si para satisfacer las necesidades humanas (Polanyi 2009). Al
aceptar que el fin del trabajo lo constituye la satisfacciéon de las necesidades
humanas vale preguntarse ;Cudles son las necesidades humanas?

El andlisis de las necesidades humanas tiene larga data y se puede ras-
trear su discusién moderna en Hegel y Marx, opacada y tergiversada, para re-
surgir en tiempos recientes (Doyal 1984; Boltvinik 2007). Los abordajes con-
temporaneos insisten en sefialar que las necesidades humanas son universales,
limitadas e igualmente importantes. Esta afirmacién cuestiona a la tergiver-
sacion de Maslow (1975) que divide a las necesidades en basicas y derivadas,
priorizando las necesidades materiales sobre las emocionales.
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Las categorias que comprenden las necesidades humanas varian de acuer-
do con los autores. En este caso, y siguiendo a Boltvinik, considero como necesi-
dades humanas a las de sobrevivencia, que incluyen la alimentacion, el refugio y
la seguridad, las necesidades cognitivas que suponen saber, entender, comunicar
y aprender (que no es lo mismo que educacién formal); necesidades emocionales
y de estima, incluyendo el afecto, la amistad, el amor y el reconocimiento y las de
crecimiento, que implican la creatividad, la trascendencia, y el desarrollo del espi-
ritu o espiritualidad. La armonia consiste en otorgarles similar peso.

En este punto conviene distinguir entre necesidad y satisfactores, en
tanto resulta frecuente la confusiéon entre ambas nociones. La necesidad huma-
na es la comunicacién, no poseer un celular. La comunicacién puede recurrir
a la palabra, los gestos, sefiales de humo, palomas o celulares. En palabras de
Gustavo Esteva el cambio de 6ptica se produce cuando: “La gente sustituye sus-
tantivos como educacion, salud o vivienda, que serian necesidades cuya satis-
faccién depende de entidades publicas o privadas, por verbos como aprender,
sanar o habitar”. (2013, p.132)

Otra falacia frecuente con respecto al tema es que las necesidades son in-
finitas y en constante incremento, nociéon indudablemente vinculada con la com-
petencia y el consumismo promovido por el sistema capitalista. Es mas, el capita-
lismo naturaliza el consumismo y la competencia y los coloca como premisas. Los
naturaliza al considerar que la competencia y el consumismo constituyen parte
de la esencia del ser humano. Homo lupus homo. Siempre compitiendo por recur-
sos escasos y siempre deseando tener mas. La naturalizaciéon de la competencia
se expresa en definicién de economia, en términos de bienes escasos y fines al-
ternativos (Burling 1976). La refutacién no requiere demasiada sofisticacién, no
se debe ni puede comer mas de lo que el organismo requiere, si se come de mas
se engorda, se enferma y hasta se muere. Similar reflexion se aplica a cualquiera
de las necesidades, demasiado esparcimiento termina hastiando. La satisfaccién
de necesidades tiene un limite, la propia satisfaccion, la saciedad. En la naturaleza
como en los humanos igualmente existen limites. El agua hace bien a la tierra,
demasiada la anega. En la naturaleza y en las personas todo tiene un limite que, si
se traspasa, lo bueno se transforma en negativo, en exceso.

La nociéon de limites se aplica al menos a dos ambitos, el de la disposicién
de bienes y en lo relativo al consumo. Ilich la aplica también a las herramien-
tas, cuando sostiene que las herramientas son utiles para simplificar el trabajo,
pero se vuelven lesivas cuando imponen su légica a las personas (Ilich 2006).
En Mesoamérica los limites a la disposicién de bienes se evidencian en los ri-
tuales donde antes de cualquier actividad extractiva: la siembra, caza o pesca,
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se pide permiso a la naturaleza para tomar sus bienes con el compromiso de no
tomar mas de lo necesario:

Segun las tradiciones, antes de cada intervencion en la naturaleza hay
que solicitar el permiso de los espiritus protectores para poder tra-
bajar la milpa o ir de caceria los rituales y las ceremonias que deben
realizarse para ello y para agradecer los dones recibidos, son orga-
nizados y dirigidos por personas de edad avanzada. Funcionan como

metaforas que les proporcionan seguridad (Gabriel 2010, p. 164).

Similar perspectiva que restringe a lo necesario el acceso a los bienes de
la naturaleza se encuentra en el mundo andino, en Ellibro de la vida de Sarayaku
para defender nuestro futuro consignan:

Nuestras principales divinidades, Amazanga y Nunguli, nos recuerdan
que de la selva solo debemos aprovechar lo necesario si queremos
tener un futuro. Nunca han aceptado que cazasemos mas de lo per-
mitido o que sembrdsemos sin respetar las reglas del Ukupacha y el
Kaypacha (Hidalgo-Capitan 2014, p. 79).

La propuesta, traducida al lenguaje académico occidental seria que “La
economia indigena se basa en las maximas de la autosuficiencia y la solidaridad,
es decir, en obtener de la naturaleza aquello que se necesita para la subsisten-
cia y en compartir los excedentes de produccién con la comunidad” (Hidalgo-
Capitan 2014, p. 52). En otras palabras, se produce lo que se necesita mas un
excedente para compartir.

La tercera falacia en el andlisis de las necesidades refiere a los satisfac-
tores que no necesariamente suponen mercancias, la satisfaccién de la mayoria
de las necesidades requiere mas de tiempo y personas que de objetos o mercan-
cias. El gran triunfo del capitalismo fue transformar los satisfactores en mercan-
cias, y conseguir que el dinero mediara la satisfaccién de necesidades. La trans-
formacion de los satisfactores en mercancias se puede observar en el Cuadro 1.
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Cuadro 1 - Los distintos abordajes de la Teoria de las Necesidades

TEORIA DE LAS NECESIDADES

TRADICIONAL

MERCADO

Alimentacion

Comer bien, sano y sabroso.
Autoproduccion.

Se teje, se cose, se borda
Autoconstruccion de

Chatarra: mucho y daiiino.
Fast food, comida preparada.
Coche lujoso (la casa importa

Sistema de cargos Recono-
cimiento por mérito.

Sobrevivencia Refugio .. . menos).
. vivienda con materiales .
Seguridad . . Inseguridad.
regionales, espacios verdes, .
P Enfermedad como negocio de
organica. médicos y hospitales
Autocuidado de la salud. yhosp
Saberes tradicionales,
. Saber Se aprende haciendo Educacién formal para obtener
Necesidades L i R
coenitivas Entender reflexiéon y observacion, grados, privatizacién de la ense-
g Educarse conciencia, recreacion=e- flanza, educacion especializada.
ducacioén.
Fiestas de organizacion co- . .
. . R Amigos por redes sociales.
lectiva, contenido simbdli- o
s . Familia disgregada
Afecto co. La familia como espacio
. . Cada uno en su cuarto con su
. Amistad de reproduccién UD.
Emocionales y ; pantalla.
. Amor Relaciones densas con fa- .
de estima - e . Juegos en linea
Reconocimiento | milia, compadres y amigos. o
. . Esparcimiento (TV, centros co-
Prestigio Juegos colectivos

merciales, restaurantes, antros)
Reconocimiento por dinero.

De crecimiento

Logros y auto-
rrealizacion

Trabajo creador.
Tiempo para pensary
reflexionar.

Trabajo por dinero.
Consumismo.

Fuente: Elaborado por la autora.

El productivismo capitalista ha inculcado que solo vale la pena el tiempo in-
vertido en obtener dinero: time is money, el resto es pérdida de tiempo. En sentido
contrario la nocién de equilibrio alude a que todas las necesidades son igualmente
importantes y que dedicar tiempo al afecto, el conocimiento, o la creatividad, no
constituyen pérdidas de tiempo, sino que abonan a la satisfaccién de necesidades
vitales, o lo qué es lo mismo, a la alegria y la felicidad como fines. Lo més curioso
es que la satisfaccion de la mayoria de las necesidades vitales requiere sobre todo
tiempo y de la relacién con otras personas mas que de dinero. Tal vez por eso son
minimizadas por el capitalismo, ademas de que uno de sus logros ha sido confundir
las necesidades con los satisfactores y convertirlos en mercancia. Sin embargo, si se
analizan cuidadosamente las necesidades humanas, se constata la afirmacion ante-
rior, su satisfaccion requiere mas de tiempo y personas que de dinero. Para bailar
hace falta pareja, para jugar un equipo, y que hablar del afecto.

54



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

Antes de proseguir, valga una reflexién sobre la percepcién de los occi-
dentales que asumen el time is money, cuando observan el tiempo que dedican
los pueblos originarios a rituales, fiestas y convivencias, asumen y manifiestan
que son “flojos”, que no les interesa progresar, en vez de entender que la convi-
vencia, el afecto y el esparcimiento constituyen necesidades vitales tan impor-
tantes como comer o vestirse.

Complementariedad e interdependencia

La noci6n y la vision desde la complementariedad resulta sustantiva en
tanto supone la mirada opuesta con respecto a la de competencia. Ver a los se-
res humanos y no humanos (o como algunos autores mencionan: mas-que-hu-
manos) (Bacigalupo 2018), en permanente lucha y competencia lleva a la opo-
sicién y distincién y a la nocidn de individuos aislados. Contrariamente mirar
desde la perspectiva de la complementariedad supone asumir las diferencias de
los entes como posibilidad de aportaciones mutuas. Oviedo diferencia la lucha
de contrarios propia del (monoteismo), con respecto de la armonia de contra-
rios (armonismo), para sugerir que se distinguen:

...dos posiciones fundamentales: concebir esta dualidad como la opo-
sicién de una contra la otra, en la cual una debe sobreponerse a la otra,
lo que constituye un rechazo a la diferencia (el uno sin el otro); o valo-
rar la contradiccién y la diferencia, sin llegar a considerar que éstas se
anulan, sino que se complementan y pueden coexistir mutuamente en

inclusion inter-relaciona (Oviedo 2017, p. 12).

Desde esta perspectiva ningun ser puede definirse como completo o to-
talmente auténomo sino como carenciados y necesitados de complementos:
“En este mundo de simbiosis cada quien sabe que es incompleto y que necesita
de todos para vivir, para ser quien es” proponen Rejifo y Grillo (Medina 2001,
p. 85). Al entendernos como incompletos las relaciones con los otros seres
vivos: “complementan el aporte de lo que le falta al otro [...]. Es apoyarse mu-
tuamente para resolver, desarrollar e impulsar suefios conjuntos” (Chancosa
2010, p. 9). Se establecen asi relaciones de interdependencia, de intercambio
mutuo que pueden ser simultaneas o diferidas en el tiempo, como la recipro-
cidad intergeneracional. Los seres humanos y mas-que-humanos se observan
como complementarios, en relaciones de intercambio mutuo y no como ene-
migos o posible competencia.
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En el mundo andino, al igual que en Mesoamérica, las relaciones de com-
plementariedad o de completarse no se aplican exclusivamente a los seres hu-
manos sino a todos los seres:

La buena convivencia no se concibe que sea so6lo entre personas o hu-
manos. Abarca también a todo el contorno, los animales, las plantas
y la Pacha Mama o Madre Tierra. Cuando se brinda entre amigos, por
ejemplo, nunca se olvida compartir el traguito también con la Madre
Tierra y con los achachilas o cerros-antepasados protectores de toda
la comunidad (Alb6 2011, p. 136).

Todos y todo somos parte de la Madre Tierra y de la vida, de la reali-
dad, todos dependemos de todos, todos nos complementamos. Cada
piedra, cada animal, cada flor, cada estrella, cada arbol y su fruto, cada
ser humano, somos un solo cuerpo, estamos unidos a todas las otras

partes o expresiones de la realidad (Huanacuni-Mamani 2010, p. 34).

La diversidad enriquece y a mayor diversidad mayor riqueza. La bisque-
da de la diversidad se expresa en los seres humanos diversos y complementa-
rios, tanto como en las actividades productivas, donde en la milpa y el mete-
pantle en Mesoamérica como en la chacra andina se busca la diversidad y la
asociacion de especies animales y vegetales. Se aplica también al territorio:

Por ejemplo, en Ordenamiento Territorial los desarrollistas buscan
territorios homogéneos y contiguos (los aymaras, en cambio, buscan
la complementariedad eco-simbidtica discontinua); en agricultura se
busca el monocultivo, las plantaciones (los aymaras, los policultivos, la

simbiosis interzonal) (Torres citado por Medina 2001, p. 62).

La posesion de territorios discontinuos de las comunidades se ha demos-
trado en los Andes (Murra 1987) como en Mesoamérica (Barabas 2004). No se
busca el rendimiento por producto sino la diversidad de la dieta. Las relaciones
con otros enriquecen no quitan, sino que aportan: las relaciones retroalimentan.

Consideramos que la tierra nos da lo que necesitamos y que, si nos
da mas, la produccién la debemos compartir principalmente en las
fiestas o en las celebraciones de barrio o familiares. De ahi que la acu-
mulacién no signifique capitalizacion; por lo contrario, una oportuni-
dad para hacer comunidad. Cualquiera podria decir: jAh, que tontos!
entonces ;Cuando van a dejar de ser pobres? jClaro! y en ello radica la
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diferencia. No nos sentimos pobres, nos lo han hecho sentir y nos han

vuelto cada vez mas pobres en realidad (Martinez-Luna 2002, p. 11).

La idea de complementariedad, al abarcar todas las relaciones entre en-
tes se aplican también a las relaciones de género, las relaciones hombre-mujer
no se ven en términos de competencia, ni de igualdad, sino como complemen-
tarios, en tanto:

No tenemos ojos atras para ver la totalidad. Podemos ver la totalidad
siempre y cuando [...] seamos dos”. Y [...] esto simboliza también la dua-
lidad hombre y mujer como componentes de la vida y de la realidad
[pues] solamente cuando hombre y mujer estan juntos pueden ver la
totalidad del horizonte (Maldonado en Hidalgo-Capitan 2014, p. 57).

Tal vez la posicién mas contundente se encuentra en la negativa a consi-
derar persona a quien no esta casado o en pareja: “Nadie llega a ser plenamente
“persona” (jaqi) si no llega a formar pareja: la unidad minima de convivencia
que, ademas, es fuente de nueva vida. Por eso casarse se dice jagichasifia: ‘ha-
cerse persona” (Alb6 2011, p. 134).

Las relaciones de género en la cultura indigena se basan simultanea-
mente en laigualdad y en la diferencia, o lo que es lo mismo, en la com-
plementariedad o armonia de complementarios (tinkuntin). El hom-
bre y la mujer (cary y warmi) son complementarios en la consecucién

y el mantenimiento del Sumak Kawsay (Hidalgo-Capitan 2014, p. 57).

Desde una perspectiva mas festiva Viteri (2003, p. 66) sostiene que “stumak
kdusai es comer, beber y hacer el amor”. Asi el hombre aporta la carne, la mujer
aporta la chicha y ambos se unen para disfrutar del sexo; y, bajo dicha unién en la
armonia del Sumak Kawsay doméstico, la familia se reproduce (Hidalgo-Capitan
2014, p. 58). Bajo esta vision la division del trabajo no constituye un obstaculo a la
autonomia individual sino condicién de los vinculos que aportan a la autonomia
colectiva pues: “dicha complementariedad supone la asuncion de roles diferen-
ciados que derivan de las relaciones simboélicas de mujeres y hombres con los
espiritus de la huerta y de la selva. Asf la esfera de la mujer es la huerta (chacra),
[...] Mientras que la esfera del hombre es la selva (sacha)” (Hidalgo-Capitan 2014,
p. 57), en México las esferas corresponden a la milpa y el traspatio.

Cuando la légica de la complementariedad y la interdependencia sale del
mundo rural y se traslada a las ciudades se traduce en la pluriactividad y la
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corresponsabilidad en la reproduccién social del grupo doméstico y de la co-
munidad, que persiste en el México mestizo, sobre todo en la llamada economia
popular. En la reproduccion del grupo doméstico se combinan las aportaciones
de sus diversos miembros, pudiendo ser profesionales, asalariados o de trabajo
autogestionado, manteniendo siempre como fin a la reproduccién:

El sentido de tener dinero tiene la misma légica que el de la caza, es
decir, obtener aquello que se necesita [...]. El criterio con el que los sa-
rayakuruna se han “movido” para ganar dinero es aquello de reunir lo
necesario para poder cubrir necesidades puntuales, a ello responden
las migraciones temporales.

La posibilidad de una efectiva economia monetaria en el contexto de
los sarayakuruna debe ser concebida como complementaria, es decir,
como un componente entre varias actividades que configuren un ge-
nuino y particular sistema econdmico sustentado en valores (Viteri,
citado por Hidalgo-Capitan 2014, p. 46).

Medina reconoce que la nocién de la complementariedad de opuestos no
es nueva en la historia de Occidente y afirma: “formulada por Niels Bohr, es,
ciertamente, el conocimiento mas fecundo que ha traido consigo el Principio de
Incertidumbre de la Mecanica Cuantica (Medina 2001, p. 13). Asimismo, se en-
cuentra presente en la Deep Ecology que reconoce que todos los seres vivos son
miembros de comunidades vinculadas por redes de interdependencias mutuas
(Medina 2001, p. 48). Al parecer la ciencia occidental sélo recientemente aban-
dono la idea atédmica del ser indivisible para entender desde la relacionalidad,
desde la interdependencia, visidn holistica presente desde hace tiempo en esos
pueblos a los que despreciaba y calificaba como animistas.

Sujetos colectivos

El asumir la complementariedad y la interdependencia como el sistema
de relaciones entre los entes, entendidos como seres incompletos, conduce sua-
vemente a la existencia de sujetos colectivos. Un sujeto colectivo supone que la
persona se asume y reconoce como parte de un grupo, en las sociedades me-
soamericanas y andinas como miembro de una familia, de un barrio y de una
comunidad. “En el caso nuestro, nuestra sujecién es comunitaria; es decir, el su-
jeto es sujeto porque esta sujeto al nosotros” (Bautista 2010, p. 94). En México,
desde Oaxaca:
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Percibimos a las comunidades indias como una casa cuyos soélidos ci-
mientos estan constituidos por el apretado tejido social que se confor-
ma por las relaciones de parentesco y por la reciprocidad interfamiliar,
mientras que la casa es la vida comunal. Asi, la comunidad india es en-
tendida como un conjunto de familias que sobre la base de un tejido so-

cial intenso viven la vida comunal (Maldonado-Alvarado 2015, p. 152).

La pertenencia supone la existencia de normas de relacién y trato que im-
plican responsabilidades mutuas que pueden interpretarse en términos de reci-
procidad (Polanyi 2009). La familia refiere generalmente a la familia extensa con
varias generaciones mas colaterales e incrementada por medio del compadrazgo.
El barrio y la comunidad refieren al territorio, pero también incluyen los linajes.
Aclaro, no basta con residir en un espacio, importa el arraigo de la familia en el terri-
torio. Barrios y comunidades integrados por linajes emparentados, donde se acep-
tan avecindados, pero a los cuales se les aplican restricciones como por ejemplo el
acceso al pantedn o se limita la participacion en el sistema de cargos de prestigio.

Formar parte de un sujeto colectivo implica reconocer la interdependen-
cia, a diferencia del sujeto individual que se supone debe aspirar a la propia au-
tonomia a partir de la mayoria de edad (autonomia proporcionada por el dinero
o que requiere de suficiencia econémica para concretarse). Durante un tiempo
se mantuvo como célula de reproduccidén a la familia nuclear pero cada dia se
desdibuja mas al incorporar la separacion de bienes.

Valga una aclaracién, en respuesta a cuestionamientos recibidos previa-
mente, la autonomia individual no quiere decir que los sujetos no mantengan
relaciones de afecto con parientes y amigos y que ocasionalmente exista la reci-
procidad entre ellos. La diferencia radica en el caracter ocasional o sistematico
y normado por los usos y costumbres. Proporciono algunos ejemplos, la obliga-
cion de los hijos con respecto a los padres en México se encuentra tan normali-
zada que no solo se observa en los pueblos originarios sino que se ha extendido
ala poblacion mestiza y atraviesa a las clases sociales. Se evidencia en el flujo de
remesas. En cuanto a la pertenencia comunitaria, se puede citar como ejemplo
de su caracter normado culturalmente el nombramiento en cargos comunita-
rios de los migrantes, para recordarles su pertenencia y obligaciones. En senti-
do contrario, evidencias del mandato de autonomia individual se encuentran la
calificacién de mantenidos, o loosers de quienes no se muestran eficientes en el
plano econémico para sustentar su autonomia individual.

La existencia de normas culturales que regulan la reciprocidad se consta-
ta porla persistencia de nombres o sea conceptos para las multiples practicas de
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reciprocidad: koltumatel, tequio o mano vuelta entre los tojolabales (Avila 2017,
p. 214), gozona entre los zapotecos (Garibay 2020), tequio y faena. En Tlaxcala
colonial Celestino identifica 7 formas de tequitl (Celestino, E. y Constantino, L.
M. 1985). En el mundo andino el ayllupura que incluye: “el ranti ranti (reci-
procidad), makipurana (solidaridad), minka (trabajo comunitario), waykarina
(ayuda de emergencia o urgencia) (De La Torre 2018, p. 75). Al sistema de nor-
mas que regulan las relaciones entre personas y como miembros de la comuni-
dad Martinez los denomina la comunalicracia.

Final, por ahora

Espero en estas pocas paginas haber mostrado -que no demostrado-
como cuando se mira la vida desde otras categorias el resultado resulta diferen-
te. No pretendo hacer una apologia de los pueblos originarios, donde también
se constatan conductas violentas y problemas en las relaciones entre géneros.
Pretendo solamente, intentar traducir para los occidentales como ver al mundo
desde ideas como la complementariedad de los opuestos, las relaciones de in-
terdependencia, pensarnos como sujetos colectivos, o del equilibrio en el tiem-
po que dedicamos a otras necesidades humanas resulta mas satisfactoria que
la acumulacién de dinero. Que constituyen nociones que pueden llevar a una
vida mas armonica y placentera. Una vida a la que podemos llamar convivial,
buena vida, vivir sabroso, o como gusteis, sin pensar si el concepto es auténtico
o no. Un llamado a protagonizar una revolucién epistémica. Asumir que en la
busqueda de alternativas:

También existen otros espacios donde las rebeliones epistémicas y
teoldgicas se hacen presentes y disputan el territorio y la construc-
cién... una ontologia politica donde no sélo es importante la defensa
territorial y la diversidad epistémica, sino también el modo de vida, la

manera de ser y constituirse en este mundo (Avila 2017, p. 209).
También un llamado a construir:

una ontologia relacional, por la cual nos aprehendamos a nosotros
mismos, como miembros de una gran comunidad ligada en redes de
interdependencia mutua y que actuemos en consecuencia. Que re-
conozcamos que vivimos en un mundo de simbiosis, en donde cada
quien es incompleto y requiere de “lo otro” para complementarse.

Pero ;como lograr esta radical transformacién? (Giraldo 2014, p. 207).
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La pregunta sigue en el aire, pero una modesta propuesta es empezar por
cambiar las categorias con las que observamos el mundo.
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Ontologia anticapitalista del don/reciprocidad.
Una reflexion sobre el horizonte del Vivir Bien/Buen
Vivir desde las experiencias de los pueblos indigenas

de América Latina

Norihisa Arai
Universidad Nacional Autbnoma de México - México

Introduccion

La crisis financiera derivada de las hipotecas subprime azoté en la prime-
ra década del siglo XXI y abrié nuevamente una serie de debates criticos sobre
la continuidad del sistema capitalista. Esta coyuntura coincidié con el viraje iz-
quierdista de los paises latinoamericanos con el auge de los movimientos socia-
les que hicieron posible visualizar al sujeto indigena en la regién, como fueron
principalmente los casos de Bolivia y Ecuador. La nueva circunstancia politica
permitié dar paso a las asambleas constituyentes en las cuales irrumpen los
conceptos del Vivir Bien/Buen Vivir o Suma Qamaria (en aymara) / Sumak
Kawsay (en quechua o quichua) cuyos alcances serian investigados posterior-
mente en el Ambito académico, constituyéndose asi en parteaguas sobre la fi-
losofia comunitaria de base indigena donde se busca el equilibrio y la armonia
entre los seres humanos y la naturaleza.

Sin embargo, en la actualidad, se reconoce ampliamente que, pese a la
inclusién de estas ideas en las respectivas constituciones, se mantiene el estan-
camiento conceptual para su ejecucion a nivel estatal. En este contexto, iréni-
camente el Vivir Bien y Buen Vivir no han funcionado mas que una “cortina de
humo” para avanzar con los proyectos extractivistas con efectos destructivos
para el medio ambiente. El presente ensayo, en este sentido, no tiene el objetivo
de construir nuevos horizontes del Suma Qamaria o Sumak Kawsay, sino mas
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bien, partiendo del significado ligado al uso cotidiano de la palabra, exponer
la imposibilidad de implementar semejante concepto desde el ambito estatal.
Partiendo de la postura anterior, el concepto del don/reciprocidad seria la clave
para comprender la importancia de la autonomia comunitaria de los pueblos
indigenas de América Latina para que sea posible garantizar la reproducciéon
cultural y tradicional comunitaria que ontolégicamente se contrapone como
una alternativa al sistema dominante.

Para tal efecto, esta investigacion se compone de dos bloques. Siguiendo
su desarrollo conceptual del Vivir Bien/Buen Vivir, este estudio sefiala que, so-
bre todo, los &mbitos gubernamentales comienzan a desatender el origen co-
munitario de donde proviene el concepto originalmente. Por lo tanto, retoman-
do las contribuciones etnograficas, se demuestra que la convivencia armoénica
entre los comuneros sustenta la epistemologia del Vivir Bien, la cual permite
reproducir la vida comunal a través de trabajos y vivencias colectivas.

Como plantea esta investigacidn, la presente reflexiéon contiene no sélo
al Ambito andino, sino también diversas latitudes de la region latinoamericana.
Por ejemplo, en Chiapas encontramos el llamado Lekil Kuxlejal como el con-
cepto filosofico de origen tzotzil /tzeltal - traducido actualmente como el Buen
Vivir-, el cual reproduce una perspectiva similar a la convivencia comunitaria
propuesta desde los Andes. Por lo tanto, sumando algunos resultados de los tra-
bajos de campo en México, Bolivia y Ecuador, se expondran los resultados que
pondran de manifiesto que la satisfaccidn de ciertas condiciones no mercantiles
posibilita construir el tiempo-espacio del Vivir Bien.

Posteriormente, la segunda parte de esta investigacion se enfocara en
una de las condiciones que mantiene este estrecho vinculo con la funcionalidad
del sistema del don/reciprocidad, el cual se destaca como un proceso alterno
a la dinamica que constituye el sistema capitalista. Las transacciones basadas
en el dar-recibir-devolver representan una interaccién humana que quiebra el
tiempo-espacio del sistema dominante por su caracter intrinseco frenador de
la aceleracion del intercambio. Asimismo, el espacio que crea el don resiste a
la invasion del calculo monetario, creando asi una esfera auténoma frente a la
l6gica mercantil.

La economia del don, en este sentido, subyace en cualquier tipo de al-
ternativas que difieren de la dindmica del sistema capitalista. Por tanto, bajo
este esquema, el Vivir Bien representa una sensacion de satisfaccién colecti-
va en la construccion auténoma de lo comunal, como sefialan las experiencias
de los pueblos indigenas de América Latina. En este sentido, esta investigacion
pretende reflexionar sobre el horizonte y limite de estos conceptos para la
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construccion de relaciones diferentes al sistema dominante, con el fin de exa-
minar las condiciones de formacién de éticas sociales-econdémicas que superen
el utilitarismo convencional de la economia neoclasica en un espacio de posibi-
lidades epistémicas y materiales sobre modos de vida alternativos.

Una mirada al Vivir Bien/Buen Vivir desde el sentido comunitario

Reinterpretacion del Vivir Bien/Buen Vivir andino

El Vivir Bien o Buen Vivir es un concepto que representa una etapa del
pensamiento critico latinoamericano que quiza actualmente ha perdido el im-
pulso politico/social que tuvo en las primeras décadas del siglo XXI, sobre todo
en el ambito académico. Ello se debe a que, a nivel estatal de los dos paises tan-
to de Bolivia como de Ecuador, no ha sido posible hasta la actualidad plantear
una via realmente alterna al patrén de acumulacion extractivista, el cual entra
en contradiccion con la constitucidn politica de ambos paises, en los que se re-
conoce a la naturaleza como sujeto de derecho. El resultado de las décadas de
gobiernos progresistas se entiende como una nueva etapa de extractivismo, o
bien “neoextractivismo”, como lo denomina Gudynas (2017), ahora protagoni-
zado con el rol principal de la presencia del Estado como un actor activo para
este patron de acumulacién.

En la tercera década del siglo XXI en la que nos encontramos actualmen-
te, en la regidn el proyecto hegemonico del sistema capitalista da plena conti-
nuidad con el proyecto extractivista, mientras, por ejemplo, el gobierno boli-
viano sigue proyectando hacia la sociedad internacional la retérica del Suma
Qamaiia y Sumak Kawsay desde su postura con la cual pretende representarse
como el “defensor” de la “madre tierra”. Tal tendencia se observa claramente
en los discursos gubernamentales como representa la participacién del actual
presidente Luis Arce en el COP26 (Conferencia de las Naciones Unidas sobre el
Cambio Climético en 2021), donde sostiene el proyecto “civilizatorio” del “Vivir
Bien” de la siguiente forma:

La solucidn a la crisis climatica no se va a lograr con mas ‘Capitalismo
Verde’ y mas mercados globales de carbono, la solucién pasa por cam-
biar el modelo de civilizacion y avanzar hacia un modelo alternativo al
capitalismo que es el horizonte civilizatorio del ‘Vivir Bien’ en armonia
con la Madre Tierra (Correo del Sur, 2021).
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El slogan politico y diplomatico del “Vivir Bien”, sin embargo, demuestra
las contradicciones que se pueden observar al interior del territorio boliviano
con los diversos megaproyectos hidroeléctricos, viales, hidrocarburiferos, mi-
neros y agricolas, los cuales estan en disputa con las comunidades indigenas y
campesinas quienes defienden sus territorios (Radhuber, et al, 2021). Entonces,
la pregunta legitima aqui seria: ;de donde se origina esta discrepancia entre los
discursos y las practicas gubernamentales?

Esta investigacion parte de la idea de que, con el tiempo, el concepto ha
cobrado vida propia y se ha descuidado el contexto en el que los pueblos indige-
nas los utilizan como una expresién cotidiana. Por lo tanto, bajo este postulado,
una de las respuestas para la anterior pregunta provendria, por una parte, del
caracter ambiguo del concepto del Vivir Bien que atrae a su vez las propuestas
cuestionablesy que implica el riesgo de convertirse en un “concepto-ameba” cuyo
contenido es vacio y sujeto a la interpretacion de cada interlocutor (Viola, 2014).
Asi pues, el sentido que suelen darle los gobiernos de Ecuador y de Bolivia es
una de las variaciones que comenzaron a vaciar el sujeto indigena del contenido
del Vivir Bien, utilizandolo meramente como una “cortina de humo” (Avila, 2020)
para legitimar el nacionalismo propuesto por los partidos politicos a través de la
homogeneizacién de un imaginario que no corresponde a la realidad heterogénea
representada por identidades diversas que se encuentran en dichos paises.

Sin embargo, la tergiversacidn estatal del significado del Suma Qamaria/
Sumak Kawsay no debe traducirse en el abandono de todo lo discutido en estas
ultimas décadas, sino que nos daria un impulso para redirigir la mirada hacia
las experiencias empiricas de los pueblos de quienes se originaron estos tér-
minos. En tal sentido, los aportes etnograficos acerca de estos conceptos nos
permiten reconsiderar los alcances del Vivir Bien/Buen Vivir que se traducen
empiricamente como un instante de la felicidad comunitaria cuya existencia se
sustenta a través de los elementos politicos, sociales y culturales ligados estre-
chamente con la reproduccién de la autonomia comunitaria de estos pueblos.

Este postulado coincide con la propuesta de Xavier Alb6 (2009) quien de-
fine que el Suma Qamaria en realidad no se trata de “vivir bien”, sino se trata del
“saber convivir” entre los integrantes comunitarios. Para lograr esta conviven-
cia, Yampara (2001) senala los cuatro pilares para reproducir el Ayllu Qamarna,
la base fundamental del Suma Qamaiia, los cuales son: “a) el ordenamiento y
manejo territorial, b) el ordenamiento de la produccién y economia, c) el or-
denamiento cultural y la jerarquizacién de los espacios rituales y d) el orde-
namiento sociopolitico y la jerarquizacion de sus autoridades” (2001, p. 39).
Siguiendo a estos postulados, se puede resumir que el Vivir Bien apunta a la
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sensacion de la convivencia plena en los respectivos territorios, basada en una
practica de buena convivencia comunitaria entre los integrantes humanos, la
naturaleza y los entes sobrenaturales (lo sagrado) cumpliéndose las responsa-
bilidades correspondientes (cargo, asamblea, etc.) dentro de un espacio deter-
minado en el contexto andino conocido como el ayllu.

Para fortalecer esta perspectiva, el trabajo etnografico de Mamani (2012)
en Jesus de Machaca apunta también que la cohesion familiar (parentesco)
constituye el factor central del Vivir Bien empirico, de la siguiente forma:

[...] el Vivir Bien en la familia tiene una base material pero también
guarda otra dimensién vinculada a la buena convivencia dentro del
hogar; a la distribucion de roles que a la vez posibilitan la reproduc-
cién de la unidad familiar. Este punto, en muchos sentidos, es clave
porque hace referencia al concepto de cohesion, ya que existe el Vivir
Bien en la medida en que existe cohesion en la familia. Cuando las co-
sas van por buen camino en el hogar se suele decir: “Walik qamasisk-
tha” (“estoy viviendo bien”) (2012, p. 55).

Esta concepcion del Suma Qamaria en la cual la armonia en la relacién
familiar representa una de las bases fundamentales para alcanzar el estado del
Vivir Bien, esta interconectada con las ideas de Chincha, el entonces Kuraka ma-
yor de la Naciéon Qhara Qhara, quien en una ocasién me menciond lo siguiente
sobre el Sumak Kawsay:

Se siente cuando ya nos compartimos. Ahi, se ve, digamos la alegria,
la convivencia que tiene uno tanto entre las diferentes familias como
muchos amigos, con los parentescos. Entonces, en muchas ocasio-
nes, el Sumaj Kawsay llegan a compartir, por ejemplo, en la mink’a
, ahi llegan a ayudar o simple por razén de convivir, para compartir
esas comidas ancestrales, que antes se cocinaba en ollitas de barro,
por ejemplo, una comida muy especial y sabrosa. Los migrantes regre-
san de Espafia, de Argentina a la mink’a. Ahi se puede también decir
que es el buen vivir. Se comenta de cdmo estds y como estan en otros
lados. También llegan a criticar. Asi ya nos conectamos. Ese es siempre
el panorama de la convivencia mutua (M. Chincha, comunicacién per-
sonal, 22 de enero de 2020).

Este testimonio nos permite entender que el horizonte del Vivir Bien es
un estado psicoldgico, subjetivo y a la vez colectivo alcanzable en medio de las
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experiencias cotidianas ligadas con la creacidn o el mantenimiento de los bie-
nes comunes. Asimismo, las experiencias del Buen Vivir en las comunidades
indigenas quichuas de Ecuador, también demuestran una perspectiva similar
del equilibrio que se puede obtener en la convivialidad. El trabajo de campo
realizado por Astudillo (2020) en la comunidad de Zhifia del cantén Nubén de
la provincia del Azuay, sefiala la importancia del concepto del Alli Kawsay como
condicién fundamental del Sumak Kawsay, el cual se comprende segtn el autor:

Que los hijos vivan bien, en armonia, sin divisiones en la comuna, que
se cumplan las reglas para una buena convivencia en Zhifia. Conseguir
servicios basicos, una canasta basica para la familia, rescatar las bue-
nas costumbres. Cultivar la tierra con productos propios para el auto-
consumo y la soberania alimentaria sin quimicos. Tener buena educa-

cién bilingtie y espiritualidad (p. 237).

En el &mbito comunitario de Zhifia, el Sumak Kawsay aparece mas bien
como un horizonte deseable que tiene que construirse a través la base del
Alli Kawsay, el cual hace referencia a la preservacién de los valores del orden
familiar, el sistema de cargos y el consenso asambleario bajo la ética basa-
da en “la solidaridad, complementariedad y reciprocidad” (p. 238). En este
sentido, las contribuciones etnograficas nos permiten reflexionar sobre las
caracteristicas fundamentales del Vivir Bien/Buen Vivir al menos en los si-
guientes puntos: 1) este concepto se trata de un horizonte real que se puede
sentir en las diversas convivencias, 2) el cumplimiento de ciertas condicio-
nes comunitarias permite tenerlo en presente. Por dltimo, se entiende que
estas condiciones que determinan el horizonte de la buena vida comunitaria
evidencian que la autonomia comunitaria es la base esencial para lograr el
Suma Qamariia y Sumak Kawsay.

Correspondencias mesoamericanas del Buen Vivir

Si bien lo anterior evidencia que la esencia del Vivir Bien o Buen Vivir se
encuentra en la sensacion de la convivencia de los pueblos andinos, ello permite
también establecer vinculos con las experiencias de otras latitudes (Marteau,
2014). Bajo esta consideracion, podemos acercarnos al Lekil Kuxlejal conocido
como la filosoffa comunitaria de origen tzotzil y tzeltal que se rige por la armo-
nia y convivencia. Estas correspondencias mesoamericanas del Buen Vivir se
traducen por Paoli (2003) como un conjunto de valores y acciones que introduce

70



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

a los comuneros tzeltales para un estado armonico, o bien, la “vida buena” que
se define por la praxis comunitaria regida por la autodeterminacidn.

Paralelamente, desde el ambito tzotzil, Sdnchez (2012) coincide también
con el andlisis de Paoli sobre el Lekil Kuxlejal y 1o describe como el horizonte de
la vida cotidiana compuesto de una variedad de valores reciprocos, actividades
comunales y ejercicios de la justicia interna para establecer acuerdos. Asi pues,
las comunidades buscan el estado arménico (Buen Vivir) basado en los valores
conviviales como el mutuo cuidado, la alimentaciéon comun, la siembra colectiva,
el trabajo comunal, la fiesta comunal y los arreglos juridicos de forma autogestiva.

Lo anterior se pudo confirmar en el trabajo de campo que realicé en 2015
en los Altos de Chiapas, un comunero me manifest6 que el Lekil Kuxlejal estaba
presente en el momento que estdbamos compartiendo el alimento comun pre-
parado con los ingredientes del campo después de la faena entre los familiares
(J. Ramirez, comunicacién personal, 30 de septiembre de 2015). Esta afirma-
cion se hace eco con lo sefialado por Chincha de Bolivia, pese a su distancia fisi-
ca entre las dos regiones. En este sentido, existe una coincidencia en las narrati-
vas del Sumak Kawsay y Lekil Kuxlejal, puesto que ambos conceptos traducidos
como el Buen Vivir apuntan a un instante similar de satisfaccién que se puede
adquirir a través de la convivencia comunitaria.

Cabria agregar que el Buen Vivir chiapaneco conlleva diversos ejercicios
politicos, econémicos, juridicos y culturales, ligados con la autogestion que, sin
embargo, se ha venido degradando con el tiempo, como lo menciona Paoli, “es la
vidareal, hoy degradada, que debiera restaurarse. Y s6lo puede restaurarse desde
el kochelin jbahtik, que significa, si buscamos una traduccidn literal, ‘interioridad
e intersubjetividad comunitaria’, que equivaldria a la autogestion” (2003, p.19).

Estos proyectos politicos que se rigen por la autonomia de los pueblos indi-
genas cuyas presencias se han visibilizado sobre todo a partir del levantamiento
zapatista en 1994, permiten encontrar similitudes en las otras experiencias au-
tonémicas que se encuentran en la region, como es el caso de la comunalidad de
los zapotecos/mixes en la Sierra Norte de Oaxaca. Al respecto, Juan José Rendén
(2003) senala que existen cinco elementos fundamentales que constituyen la co-
munalidad, los cuales son: 1) el territorio comunal, 2) el trabajo comunal, 3) el
poder politico comunal, 4) fiesta comunal, 5) la asamblea comunal. Nuevamente
se evidencia la similitud de las estructuras organizativas de los pueblos indigenas
de América Latina cuyo ejercicio autdbnomo requiere una estructura parecida que
se ha venido adecuando a lo largo de la historia de las comunidades.

Como representan los momentos de convivencias en las fiestas patrona-
les para los pueblos zapotecos/mixes, -ligados con la reproduccién de los bienes
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comunes-, las oportunidades para crear tiempo-espacio alterno al sistema ca-
pitalista se hacen presentes en una relaciéon dicotémica, como sefiala Martinez
(2004) sobre el caracter fundamental de estas celebraciones, como lo siguiente:

[...] una celebracion ciclica y repetitiva, de expresion ritual y vehiculo
simbolico, que contribuye a significar el tiempo (calendario) y a de-
marcar el espacio. Se sitia en oposicién al tiempo ordinario y a la vida
cotidiana, y establece una relacion dialéctica, paradoéjica y contradic-
toria, entre lo sagrado y lo profano, la ceremonia -religiosa o civica-y
lo lddico, la celebracién y la rutina, las pautas de institucionalizacién
y de espontaneidad, la liturgia y la inversion, la trasgresion y el orden,
la estructura y la communitas, las dimensiones de lo publico y de lo
individual (p. 34).

Esta dicotomia a su vez se traduce en el hecho de que las comunidades
indigenas mantienen las tensiones internas y constantes entre lo individual y
lo colectivo, y es por eso por lo que existen también las instancias politicas au-
tonomas de estos pueblos que intermedian estas negociaciones. Por lo tanto, la
justicia y el buen arreglo son factores fundamentales para prolongar y fortale-
cer la autonomia comunitaria de estos pueblos. En tal sentido, parafraseando a
Graeber (2011), este tipo de manejo auténomo de las comunidades es revolu-
cionario en la medida en que:

El objetivo de una accién revolucionaria no tiene por qué ser nece-
sariamente derrocar gobiernos. Por ejemplo, los intentos de crear
comunidades auténomas frente al poder (empleando la definicién de
Castoriadis: aquellas que se constituyen a si mismas, crean sus propias
normas o principios de accién colectivamente y los reexaminan con-
tinuamente) serian por definicién actos revolucionarios. Y la historia
nos demuestra que la acumulacién continua de actos de esta naturale-

za puede cambiar (casi) todo (p. 56).

Lo anterior establece una duda sobre el alcance conceptual del Vivir
Bien/Buen Vivir para plantearlo desde el marco del Estado-nacién o del Estado
Plurinacional, puesto que ello entraria en una contradiccién, en el sentido de
que la distancia adecuada con el control estatal es una condicidn basica de la
existencia de estos horizontes comunitarios. Asimismo, la misma duda nos con-
duce a repensar sobre la otra economia sustancial que se constituye en el ejer-
cicio de la autonomia de las comunidades indigenas de América Latina.
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Ontologia anticapitalista del don/reciprocidad

Tras establecer el significado del Vivir Bien/Buen Vivir como una expre-
sion latinoamericana de los pueblos indigenas de distintas latitudes que estan
estrechamente ligadas con el ejercicio de la autonomia comunitaria, la presen-
te investigacion, como se ha mencionado con anterioridad, tiene por objetivo
comprender el principio contra-sistémico que subyacen en los componentes
que reproducen la “buena vida” definida por sus propias experiencias. En este
contexto, el don/reciprocidad adquiere una importancia fundamental como el
principio interior que interviene en cada uno de los elementos mencionados,
puesto que este sistema subyace en las expresiones cotidianas de estos pueblos.

Por lo tanto, partiendo del Ensayo sobre el Don de Mauss (2009), se puede
comprender que la l6gica mercantil no es prioritaria en las sociedades no capi-
talistas en las cuales se rigen por las tres obligaciones de dar-recibir-devolver
en cuanto a las transacciones de los bienes y servicios. Tal perspectiva fue desa-
rrollada posteriormente por Polanyi (2014), quien considera que, en el contex-
to del desarrollo del sistema capitalista, la instituciéon econémica basada en el
intercambio mercantil se despegd del terreno de la sociabilidad humana y, por
tanto, es necesaria la reintegracion de lo econ6mico nuevamente en la esfera de
lo social para superar el utilitarismo como el principio econémico dominante
de la época moderna/contemporanea.

El Ensayo de Mauss, en este sentido, ha sido desarrollado con este espiri-
tu critico a la omnipotencia de la l16gica mercantil. Mauss concebia la aspiracion
de demostrar la existencia de las sociedades sin el mercado monetarizado a
partir de los registros etnograficos con el fin de encontrar una propuesta alter-
nativa al sistema dominante, sustituyendo al paradigma utilitarista. Al respecto,
Graeber (2011) destaca lo siguiente:

De ahi que en su Ensayo sobre el don —escrito en 1925, y en el que se-
fialaba (entre otras cosas) que el origen de todos los contratos esta en
el comunismo, en un compromiso incondicional para con las necesida-
des de los demas— afirmase que, a pesar de lo que muchos libros de
texto de economia sostienen, ha existido una economia basada en el
trueque: que las sociedades que todavia hoy no emplean el dinero han
sido economias de trueque en las que las distinciones que hacemos
hoy entre interés y altruismo, persona y propiedad, libertad y obliga-

cién, simplemente no han existido (p. 25).
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Este contrato basico que denomina Graeber como el “comunismo de
base” se cuenta con la formula de “cada cual, segiin sus posibilidades, a cada
cual segun sus necesidades” (Graeber, 2012, p. 128). En este contexto se puede
complementar con la propuesta del apoyo mutuo de Kropotkin (2016), quien
propone entender el motor de la evolucién social a partir de las practicas de
la ayuda mutua para la supervivencia de la especie. Asf pues, el don y el apoyo
mutuo, sin basarse en el calculo minucioso y cuantitativo, se conjuga como un
sistema ético que se contrapone a los principios basicos de la economia y a la
perspectiva evolucionista del sistema capitalista. No obstante, el “hallazgo” de
Mauss sobre la otra logica (don) a partir de los aportes antropologicos no sig-
nifica que su ejercicio se efectia nada mas en las sociedades no capitalistas,
sino, asi como Mauss encuentra los vestigios del don en la sociedad francesa
moderna, sin importar el alcance de la subsuncion capitalista, esta forma de
reciprocidad sigue persistiendo en pequefias practicas cotidianas.

En tal sentido, volviendo nuestra mirada hacia las experiencias latinoame-
ricanas de los pueblos indigenas, las condiciones basicas para el Buen Vivir se
comprenden a partir de las practicas del don y del apoyo mutuo que persisten en
sus formas organizativas de los trabajos comunales, fiestas patronales, ritos, sis-
tema de cargos y asambleas comunitarias para garantizar la autonomia de estos
pueblos. Asi pues, se puede interpretar que el tequio o la mink’a son las represen-
taciones del don a través de los servicios de caracter gratuito y obligatorio con
el objetivo de crear o dar el mantenimiento de los bienes comunes. En las fiestas
comunales se hacen visibles las complejas relaciones anidadas de la reciproci-
dad de formas extravagantes. Para los cargos, los comuneros tienen que ofrecer
el tiempo y la disposicion al servicio comunal, asi como es el caso de la asamblea
comunitaria donde se esperan las participaciones activas de los integrantes.

El andlisis del sistema basado en el don que fluye en las practicas au-
tonomas de los pueblos indigenas nos permite entender primeramente que el
don construye el tiempo-espacio alterno a la 16gica mercantil. En la historia de
desarrollo del mercado capitalista, la demanda para acelerar las transacciones
trajo consigo el avance tecnoldgico, dando el lugar para “una sucesiéon perma-
nente de innovaciones técnicas y tecnolégicas, todas ellas encaminadas hacia la
aceleracién de los tiempos de produccion o de circulaciéon” (Concheiro, 2016, p.
23). La clasica férmula D-M-D’ establecida por Marx (2014) representa, en este
sentido, el mecanismo central del sistema capitalista que crea la creciente nece-
sidad para obtener la plusvalia con el menor tiempo posible. La externalizacién
de los dafios en busca de este dominio del tiempo significa la busqueda per-
manente de la ocupacion del espacio abierto real o virtual que le ha permitido
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explotar. En medio de este proceso de explotacién constante y expansién capi-
talista se han encontrado histéricamente los pueblos indigenas que a través de
sus ejercicios autondmicos resisten.

Por otro lado, mientras que la aceleracién es la proposiciéon suprema del
sistema capitalista con la capacidad para realizar las transacciones simultaneas
a través del intercambio equivalente que le permite la anulacién del tiempo de
espera, en contrapartida el sistema en el que impera la légica del don aparente-
mente subyace debajo de la superficie del intercambio mercantil, construyendo
los lazos interpersonales justamente por esta demora temporal inevitable entre
el dony el contra-don. Esta diferencia del tiempo es el elemento central del don
que se distingue del intercambio equivalente, como lo sefiala Jacques Derrida
(1995), de la siguiente manera:

[...] el don no es un don, no da sino en la medida en que da (el) tiempo.
La diferencia entre un don y cualquier otra operacion de intercambio
puro y simple es que el don da (el) tiempo. Alli donde hay don, hay
tiempo. Lo que ello da, el don, es el tiempo, pero ese don del tiempo es
asimismo una peticidn del tiempo. Es preciso que la cosa no sea resti-
tuida inmediatamente ni al instante. Es preciso (el) tiempo, es preciso

que dure, es preciso la espera sin olvido (p. 47).

Aunque coexiste directamente con el sistema capitalista cada vez mas
acelerado, el don puede ignorar esta aceleracién temporal, puesto que cuenta
con el mecanismo ontoldgicamente frenador que no permite la aceleracion de
dar-recibir-devolver. Ello se debe a que el don simultdneo seria una contradic-
cién y se convertiria mas bien en un simple intercambio equivalente, o en el
peor de los casos se transforma en un sacrificio forzado desde la estructura
jerarquizada, muchas veces acompanado de algun ejercicio de la violencia. Con
todo, “dar el tiempo” podria significar un acto transformador para evitar la con-
centracion del poder, tomando en cuenta que la aceleracién tecnolégica de los
intercambios histéricamente nos condujo hacia el totalitarismo (Garcia, 2017).

En el contexto comunitario, el don de tiempo se hace visible especial-
mente en el modo de produccién basado en la produccién agricola. En la region
mesoamericana, Collin (2021) sefiala el papel simbolico que tiene el don en el
cultivo de las milpas, como una especie de contratos entre el ser humano-natu-
raleza, en la cual la reciprocidad entre los rituales realizados y buenas (o malas)
cosechas tiene un valor fundamental. En este sentido, tanto en la milpa como en
la chacra (en su representaciéon andina) los simbolismos del don se presentan
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de diversas maneras, no so6lo por el lapso entre la siembra y la cosecha que re-
presenta el don del tiempo por parte de los agricultores, sino por los intercam-
bios de dones realizados en los trabajos reciprocos para llevar a cabo el cultivo
y la cosecha de manera ciclica.

Otra cuestion ligada al tiempo-espacio que hemos revisado a lo largo de
esta investigacion es el instante que se vive en el Vivir Bien/Buen Vivir, puesto
que esta temporalidad se entiende también como un tiempo alterno a la lineali-
dad moderna. En tal sentido, desde el concepto de la comunalidad se podria com-
prender que el instante del Buen Vivir se presenta, por ejemplo, en las fiestas pa-
tronales, como lo describe la Comisién Nacional para el Desarrollo de los Pueblos
Indigenas (CDI) sobre las fiestas patronales de México, de la siguiente forma:

La poblacién en su conjunto se apresta a disfrutar de “Un instante en
el paraiso”. Pero su repeticion afio con afio transforma a las artes que
le dan vida en expresiones trascendentes que hunden sus raices en la
profundidad de los tiempos, las cuales se sincronizan con el presente
en una espiral que se proyecta hacia una dimensidn futura; porque la
fuerzay originalidad de la cultura indigena esta envuelta en una para-
doja, en la cual la dimensidn temporal y ciclica de su ritualidad festiva
y ceremonial es una de las claves que le dan permanencia y vigencia a

su arte y creatividad contemporaneas (2014, p. XIV).

Es decir, en este tiempo-espacio, se construyen “zonas temporalmente
auténomas”, (Bey, 2014; Graeber, 2011), cuya caracteristica se comprende, se-
gun Graeber:

Lo cierto es que asi fue en el pasado, de ahi el énfasis en la diversion,
en el carnaval, en la creacién de «zonas temporalmente auténomas»
donde vivir como si ya se fuera libre. El ideal del «festival de resisten-
cia» con su musica loca y sus mufiecos gigantes es, de una forma bas-
tante consciente, una vuelta al mundo tardo-medieval de los drago-
nes y los gigantes de mimbre, de los mayos y los bailes tradicionales;
precisamente el mundo que los pioneros puritanos del «espiritu del

capitalismo» odiaban tanto y lograron destruir (2011, p. 84).

La sensacidn de libertad que se hace presente en estas fiestas, ocupan-
do el tiempo y espacio especifico, posibilita la emancipaciéon temporal de los
integrantes de las comunidades desde el control vertical del intercambio equi-
valente, otorgandoles momentos para reconfirmar el arraigo cultural, los lazos

76



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

de parentesco y de amistad. Lo anterior no se deberia de desconsiderar, ya que
representa el caracter fundamental del don que, por un lado, suele deshacer la
acumulacién de bienes y, por otro lado, permite acumular las experiencias de
“haber donado y recibido” en la memoria de los participantes en estas festivi-
dades. Por tanto, la recurrencia y la continuidad de estos ritos tienen una gran
importancia, puesto que esto se traduce como el mecanismo de la reproduccién
identitaria de los pueblos indigenas.

En tal sentido, se podria argumentar que existe otra temporalidad que
interviene al instante del Buen Vivir, puesto que este lapso del tiempo se cons-
tituye a través de la temporalidad mas larga y duradera, con los proyectos y
esfuerzos (dones) para dar continuidad en la autogestién de las comunidades.
Bajo este multi-nivel de la temporalidad construida por el don/reciprocidad, el
reto epistémico anticapitalista radica en extender este tiempo-espacio autoges-
tivo regido por el don y, por tanto, en extender la posibilidad de generar estos
instantes sin caer en una simple manifestacion del egocentrismo individualista.
Partiendo de este postulado, la ética cobra un peso importante en el analisis
del alcance del don/reciprocidad, ya que este sistema podria generar también
una desigualdad del prestigio que lo conduce hacia el surgimiento de un nuevo
orden jerarquico. En ciertos contextos, los dones pueden causar efectos negati-
vos como convertirse en una fuente de corrupciones, o bien, en un ejercicio del
poder para obligar la devolucién del favor recibido.

En este escenario, la tarea futura se traduce en establecer los consensos
colectivos de manera mas amplia posible sobre la ética del don. Al respecto,
Graeber (2018) lo sefala que:

Las ideas universales son aquellas que todo el mundo seria capaz de
comprender; el mundo esta de acuerdo en la actualidad —por supues-
to, no hay nada en lo que todo el mundo esté de acuerdo-, sino los
que, a través de la capacidad de razonamiento moral y la experiencia
de armas de practica moral que ya compartimos, seriamos capaces de
elaborar y acordar juntos (y es probable que debamos hacerlo en al-

guin nivel si es que todos hemos de sobrevivir en el mundo) (p. 375).

En concordancia con lo anterior, la ética del don tendria que ser construi-
da a través de didlogos sociales y culturales. Las manifestaciones del didlogo
continuo aparecen en las practicas de los pueblos indigenas que se constituyen
através de las instancias politicas propias que representan el sistema de cargos
y la asamblea comunal. En este sentido, las formas sistematicas de mantener
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las relaciones reciprocas internas se comprenden como la base de la autonomia
de estos pueblos, la cual nos sugiere desde las experiencias vivenciales cdmo se
puede crear tiempo-espacio alternativo para generar las oportunidades de la
superacién del sistema dominante, estando en el interior del mismo, bajo una
logica de la participaciéon comunitaria simétrica entre los miembros.

Balance Final: reintegracion de la economia en la sociabilidad humana

En la actualidad, la expansion de la asimetria en todos los ambitos politi-
cos, econdémicos y culturales ha sido una constante cada vez mas visible como
el caracter fundamental del desarrollo moderno. Entre estos, la l6gica mercantil
aparentemente excede a todas las otras formas de las interacciones humanas
cémo se representan las oleadas de los anuncios que llenan dia con dia las redes
sociales. Este contexto no es una excepcion para las generaciones de jévenes
indigenas y campesinos de América Latina, en donde el bombardeo de las infor-
maciones que vienen de los grandes centros econémicos sigue siendo uno de
los motores fundamentales para la migraciéon de estas generaciones hacia las
grandes urbes nacionales e internacionales. En esta condicion fuertemente uni-
lateral de permanente invasién cultural, social y econdmica, el esfuerzo auté-
nomo de los pueblos indigenas que se dirigen hacia el horizonte del Vivir Bien/
Buen Vivir se comprende como un movimiento indispensable para recuperar el
equilibrio entre las distintas instituciones econdmicas como lo sefiala Polanyi.

En este sentido, ante la separacion de la esfera econémica de las demas
relaciones sociales, las alternativas al sistema mercantil actual tendran que re-
lativizar el “sentido comun” utilitarista basado en la idea de escasez y, por tanto,
recobrar el protagonismo del don en el seno de la sociabilidad humana (Caillé,
1996). El Vivir Bien/Buen Vivir, como lo hemos visto en ambas experiencias
mesoamericanas y andinas, se traduce entonces en la reproduccién de los co-
munes, la cual significa en otra palabra el aseguramiento del area no mercantil
dentro del sistema econdmico capitalista que engloba a la vida de estos pueblos.
Sin ello, las comunidades se verdn completamente atrapadas en los principios
del mercado y el dinero que desmantelan completamente las formas organiza-
tivas tradicionales que se rigen por la autogestion.

Asi pues, el Vivir Bien podriamos entenderlo como una oportunidad de
reintegracion de lo econémico en lo social y, como lo hemos revisado con ante-
rioridad, este instante se sustenta por el don del tiempo que consiste en la tem-
poralidad mas duradera. De esta manera, podriamos entender que el mecanismo
filosofico del Vivir Bien se encuentra en salir de esta temporalidad cada vez mas
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acelerada (salir de la omnipotencia del intercambio mercantil) y reconocer un
tiempo distinto a ello (reconocer la preexistencia del don y formar la ética del
don), trazando una linea temporal alternativa y de escape de la linealidad moder-
na o bien una “linea de fuga”, como la llamarian Deleuze y Guattari (1994).

Bajo estas propuestas interpretativas que se han expuesto a lo largo de
este texto, cualquier proyecto de la refundaciéon del Estado a través de la inte-
graciéon del concepto del Vivir Bien/Buen Vivir ha tendido a fracasar, puesto
que el Estado no es el escenario adecuado para el desarrollo de estas ideas que
en esencia parten inexorablemente de un ejercicio emancipatorio y de autode-
terminacidn. La imposibilidad estatal de ejercer estos principios se encuentra
como un punto comun de los tres aspectos fundamentales que hemos tratado
en el presente capitulo: el Buen Vivir, el don y la autonomia.

Ello, se debe a que existe una triada entre el Estado, la nacién y el siste-
ma capitalista que estan indisolublemente entrelazados, lo cual significa que la
superaciéon de uno de estos elementos a la hora de proponer alternativas no es
suficiente, ya que tienen que ser sustituidos en su conjunto (Karatani, 2014).
Por lo tanto, mientras se propone desde el ambito estatal el proyecto del Vivir
Bien, naturalmente no constituye un principio renovador para superar el sis-
tema capitalista, sino, asi como lo estamos viendo, se limita a un escenario de
acompafiamiento gubernamental cooptado por el sistema dominante.

Por tanto, en este contexto, para los Estados latinoamericanos, el promo-
ver en términos reales los principios del Vivir Bien/Buen Vivir implica el reco-
nocimiento también del ejercicio autondmico de los pueblos indigenas sobre
sus territorios. Sin embargo, cabria hacer hincapié en que el objetivo de esta in-
vestigacion no constituye en una idealizacién de las comunidades indigenas de
América Latina, es decir, como si éstas constituyeran un elemento estatico sin
conflictos internos, sino en realidad, reconociendo paralelamente que existen
los dos movimientos que, por un lado, se dirigen hacia la permanente transfor-
macion y por otro, los que apelan a la identidad comunitaria.

Aun asi, pareciera que lo evidente es, por otro lado, que en estos pueblos
han persistido histéricamente los mecanismos que permiten la ejecucion del
don/reciprocidad a la par de los componentes comunitarios constituyentes de la
autonomia. En este contexto, se puede reconocer que al interior de algunas comu-
nidades indigenas en donde atin tiene lugar estas practicas, podemos encontrar la
semilla de una potencialidad transformadora de caracter anticapitalista.
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Problematizar el postdesarrollo.
La dificil ecuacion entre el horizonte histdrico del
Buen Vivir y la forma Estado nacién

Gustavo M. de Oliveira
Universidade Federal do Rio de Janeiro - Brasil

Introduccion?

Al decir “desarrollo” [...] la mayor parte de la gente dice actualmente lo
contrario de lo que quiere expresar. Todo mundo se confunde. Por usar sin
sentido critico esta palabra sobrecargada, ya condenada a la extincidn, se estd
transformando su agonia en una condicion crénica. Han empezado a emanar
todo género de pestes del caddver insepulto del desarrollo. Ha llegado el
tiempo de revelar su secreto y verlo en toda su desnudez.

Gustavo Esteva

Aunque en algunos momentos de la historia reciente de América Latina,
el tema del desarrollo pareciera haber perdido importancia en los debates po-
liticos, econdmicos, ecoldgicos y académicos, si es cierto que se trata de una
tematica que insiste en permanecer sobre las mesas de analisis. Su poder dis-
cursivo, e incluso practico, ha sido tan grande a lo largo de la historia reciente
de la regién que ha logrado movilizar por igual a liberales, marxistas e incluso
anarquistas. Asimismo, frente a los reiterados avisos que llegan casi todos los
dias de académicos y activistas ecologicos acerca de los limites de la vida hu-
mana en el planeta bajo las dindmicas neoliberales, pero también bajo las de-
sarrollistas, es decir, del colapso ecolégico (Leff 2019; Svampa y Viale 2020), la
problematica del desarrollo sigue siendo actual, ya que no hemos encontrado
hasta la fecha propuestas con capacidad factible para superarlo.

1 Agradezco enormemente a Alice Lima Nin y a Eduardo Enrique Aguilar por sus valiosos comentarios
sobre versiones anteriores de este texto.
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En otro lugar (Oliveira y Aguilar 2022, p. 62) hemos argumentado que la
idea de desarrollo se manifiesta en la “construccidn de subjetividades y de una
institucionalizacion que buscan el crecimiento econémico ilimitado mantenien-
do la propiedad privada de los medios de produccién, la fe en la ganancia, la
ficcion de la escasez de los recursos y la destruccién de la Naturaleza”. Una de-
finicién critica que, obviamente, no surge de la nada, sino mas bien de la obser-
vacidn del conjunto de practicas econémicas, politicas y ecolégicas orientadas
pory hacia el desarrollo como crecimiento econémico infinito, asi como por el
acompafiamiento de los trabajos de académicos especialistas en el area.

Frente a lo anterior, en este trabajo me interesa reflexionar en torno a
preguntas como las siguientes: ante el inminente fracaso de las ideas vincula-
das al desarrollo, ;podra el Buen Vivir confirmarse como un horizonte histérico
alternativo capaz de superar, por un lado, su dimensién identitaria vinculada a
los pueblos indigenas, y por el otro lado, aquellas antiguas ideas y practicas vin-
culadas al desarrollo que nos estan llevando de forma acelerada al colapso eco-
l6gico? Esta cuestion cobra sentido e importancia, especialmente considerando
que las dos principales experiencias latinoamericanas de institucionalizacién
del Buen Vivir, es decir, en Bolivia y Ecuador, no han sido capaces de superar el
ambito discursivo y legal.

Cabe aun sefalar que ni las experiencias de Bolivia y Ecuador, ni los go-
biernos progresistas de la primera ola (Argentina, Brasil, Paraguay, Uruguay,
ademas de Venezuela y su socialismo del siglo XXI), ni los de la segunda (Chile,
Colombia, México, Pert1) han disefiado ni practicado politicas capaces de supe-
rar importantes problemas histdricos. Estos incluyen la persistente desigual-
dad social, tanto material como simboélica, que sostiene una estructura social
disefiada para favorecer a unos pocos; la concentracion del poder politico, que
mantiene la capacidad de decisidn sobre los rumbos de la vida de las mayorias
cerrada en las oficinas de gobierno; el modo de produccion capitalista en si, que
sigue su curso de explotacion y deshumanizacion de la gente; el extractivismo,
que avanza sobre la naturaleza y afecta las formas de vida de los pueblos indi-
genas, afrodescendientes y campesinos; y la acumulacién por despojo urbano,
que cada dia torna las ciudades mas excluyentes.

Considerando lo anterior, otras dos preguntas ganan sentido: si lo que
geograficamente hoy conocemos como América Latina ha sido, desde antes del
inicio del proceso colonial un locus de experiencias de afirmacidn, reproducciéon
y organizacion de la vida en comtn, que podrian ser consideradas como prefigu-
racion del Buen Vivir, (i) ;qué hace falta para la construccién, implementacién
y consolidacién de institucionalidades no estatales desde lo regional, nacional
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e internacional para coordinar tales experiencias? y (ii) ;cudles podran ser las
caracteristicas arquitectonicas de tales instituciones no estatales?

Con base en esas inquietudes, el objetivo general de este capitulo es ex-
plorar diferentes perspectivas sobre el desarrollo en América Latina en un es-
fuerzo triple. En primer lugar, se busca afirmar que la extensa trayectoria del
término/concepto y las disputas en torno a él justifican su relevancia actual. En
segundo lugar, se pretende argumentar que esta relevancia también se sustenta
en laincapacidad de las mencionadas disputas para generar respuestas consen-
suadas y factibles a problemas politicos, econdmicos y ecolégicos graves. Por ul-
timo, se busca problematizar, desde una mirada critica, las discusiones previas
sobre la idea de Buen Vivir y reflexionar sobre posibles avances relacionados
con estas discusiones.

En la continuacion de este apartado introductorio, el texto esta organiza-
do de la siguiente manera: en primer lugar, se presenta una breve retrospecti-
va historica de las discusiones sobre desarrollo en América Latina; en segundo
lugar, se busca enfatizar algunos de los principales argumentos sobre el Buen
Vivir, ademas de problematizar su factibilidad en el marco de los Estados nacio-
nales latinoamericanos; luego, se presentan una serie de hipotesis relacionadas
con las problematicas previamente mencionadas; finalmente, en el altimo apar-
tado, se incluyen algunas reflexiones finales.

El contexto historico de las discusiones sobre
el desarrollo en América Latina

Si consideramos la categoria de sustitucion de importaciones como aque-
lla que anticiparia, o al menos contribuiria a anticipar, la de desarrollo, estamos
hablando de un conjunto de dindmicas y acciones llevadas a cabo, especialmente
en Argentina, Brasil y México durante y después de los afios 1930. Estas accio-
nes no siguieron un recetario académico-conceptual especifico. Claro estd que
la sustitucion de importaciones, en sus principios, fue un conjunto de acciones
que promovieron el crecimiento econdmico doméstico. Aunque impulsadas de
forma mas o menos “espontanea” por el contexto de la Gran Depresion de 1929
y posteriormente por la Segunda Guerra Mundial, en la época no se hablaba de
una teoria del desarrollo, sino mas bien de practica econémica. En términos
histéricos, en el contexto latinoamericano, entonces la idea de desarrollo surgi6
primero en la practica politica y econdmica que en la académica.

Theotonio Dos Santos (2003) demuestra que, incluso en la década de
1930, el empresario brasilefio Roberto Simonsen fue el primero en utilizar el
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término “sustitucién de importaciones”, mucho antes de que se convirtiera
en una receta de politica econémica impulsada por Raul Prebisch y la CEPAL
(Comision Econdmica para América Latina y el Caribe) dos décadas mas tarde.
Este primer periodo de sustituciéon de importaciones, que abarc6 desde 1930
hasta el final de la Segunda Guerra Mundial, podria definirse como la época del
ensayo desarrollista (Oliveira y Miiller 2022).

Sin embargo, las discusiones sobre desarrollo tomaron un impulso re-
novado con el famoso discurso de posesidn del expresidente estadounidense
Harry S. Truman en 1949 (Dos Santos 2003; Escobar 2014; Gudynas y Acosta
2011). Este discurso no solo abrid paso a lo que mas tarde se conoceria como la
teoria de la modernizacién, liderada por académicos liberales, sino que Truman
fue explicito al argumentar que el orden mundial de la posguerra no podria ser
otro que aquel en el que los paises subdesarrollados fueran “ayudados” o “apo-
yados” por los desarrollados para superar sus condiciones de sub. De ahi sur-
gieron las ideas de linealidad del progreso y de crecimiento econémico infinito.

Es relevante sefialar que una version propia de América Latina de la teoria de
la modernizacién fue el desarrollismo en si, también conocido como desarrollismo
clasico.? Este enfoque se basaba en la triada compuesta por a) un proyecto nacional
bien establecido y asimilado por la sociedad, b) una fuerte intervencién estatal en la
economia y ¢) la industrializacién de la planta productiva nacional (Fonseca 2015).

A partir de esa apertura politica y tedrico-conceptual, enmarcada en
el giro de las décadas de 1940 y 1950, varios autores, como Arturo Escobar
y Maristella Svampa, analizan de forma mas o menos distinta, aunque sin dis-
cordar entre si, la trayectoria del concepto de desarrollo en América Latina.
Svampa (2019, p. 67), desde un enfoque estrictamente critico, identifica tres
momentos diferentes del concepto: “el primero, centrado en la critica a la so-
ciedad de consumo; el segundo, en la critica posdesarrollista; por ultimo, en la
critica al extractivismo”. Escobar (2014, p. 27), por su parte, percibe discusiones
y momentos distintos, y agrega uno mas:

(i) la teoria de la modernizacidn en las décadas de los cincuenta y se-
senta, con su teoria aliada de crecimiento econémico; (ii) la teoria de
la dependencia y perspectivas relacionadas en los afios sesenta y se-
tenta; (iii) y las aproximaciones criticas al desarrollo como discurso
cultural en los afios noventa. A estas tres fases podria sumarse una (iv)

2 Es relevante mencionar que los argumentos de René Zavaleta Mercado sobre el horizonte nacional-
popular, aunque no se centran estrictamente en planteamientos econémicos, sino mas bien en la
economia politica, pueden ser incluidos en las discusiones sobre el desarrollismo latinoamericano.
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cuarta, definida por la primacia de la vision neoliberal de la economia
y la sociedad; la cual, mas que una nueva etapa per se, produjo un de-

bilitamiento y abandono parcial del interés en el “desarrollo” como tal.

Antes de tejer algunos comentarios alrededor de las mencionadas etapas,
sus similitudes y diferencias, es importante sefialar que, con relaciéon a la teoria
de la modernizacién (primera etapa citada por Escobar) y su fe en el progreso y
el crecimiento econémico infinito, recientemente Gustavo Esteva (2019, p. 24),
uno de los criticos mas radicales a los diversos significados del concepto de
desarrollo, sefialaria que:

La década de 1980 se considero “la década perdida para el desarrollo
en América Latina”. Quedd claro entonces que las promesas de Truman
no se cumplirian y que, en vez de cierta igualacién mundial, cuando los
“subdesarrollados” alcanzaban a los “desarrollados”, se estaba produ-
ciendo lo contrario: en 1960 los paises ricos eran 20 veces mas ricos
que los pobres; 20 afios después, eran 42 veces mas ricos. Era evidente
que el desarrollo era muy buen negocio para los ricos y pésimo para
los pobres. Dentro de cada pais, la empresa profundizaba la desigual-
dad. [..] Se habia pensado que el desarrollo era como una marea que

elevaba todos los botes; se sabe ahora que sélo eleva los yates.

No es por pura casualidad que la década de 1980, cuando segin Esteva
los paises ricos eran 42 veces mas ricos que los pobres, quedd conocida como
la “década perdida” en América Latina. Las ayudas o apoyos prometidos por los
paises ricos en el periodo posterior a la Segunda Guerra Mundial resultaron, al
fin y al cabo, en un profundo endeudamiento de la regidn. El fracaso empirico de
las ideas liberales de la teoria de la modernizacion seria superado por las ideas
aun mas liberales del neoliberalismo, que, en la década siguiente, los afios 1990,
alcanzaron casi la totalidad de los paises latinoamericanos.

Con el objetivo de seguir el hilo y retomar los comentarios alrededor de
las perspectivas de Svampa y Escobar, es importante destacar que el certero
diagnéstico de Esteva ya habfa encontrado un fructifero espacio de discusion
en las décadas de 1960 y 1970° entre los autores asociados a la teoria de la
dependencia (segunda etapa citada por Escobar y primer momento de Svampa,

3 Desde una perspectiva concreta y tomando a Brasil como ejemplo, esas dos décadas consolidaron lo

que posteriormente se conoceria en la regién como desarrollismo clasico (Oliveira y Miiller 2022, p.
161). Bajo los principios de la teoria de la modernizacion, era al desarrollismo clasico hacia dénde se
dirigia, en la practica, la critica de la teoria de la dependencia.
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que, aunque no menciona la teoria de la dependencia en términos estrictos, al
menos se acerca al hablar de “la critica a la sociedad de consumo”).

Alrededor de las contribuciones de la teoria de la dependencia orbitaron
numerosas autoras y autores inspirados por el estructuralismo y el materialismo
histérico. En este contexto, podemos identificar al menos dos corrientes internas
que convergian en un argumento comun: la idea de que el subdesarrollo no era
una condicién temporal, es decir, que a partir de esta condicién un pais determi-
nado podria encaminarse hacia el desarrollo. En otras palabras, la teoria de la
dependencia fue capaz de desenmascarar la teoria de la modernizacién y su fe
en el progreso y crecimiento econdmico infinito, un crecimiento que, en realidad,
se estaba dando de manera exponencialmente mas acelerada en los paises ricos.

En cuanto a las diferencias internas mencionadas, por un lado, se encon-
traban autoras y autores como Theotonio Dos Santos, Ruy Mauro Marini, Vania
Bambirra, Orlando Caputo, Roberto Pizarro y Jaime Osorio, entre otros, que ter-
minarian conocidos como los tedricos de la Teoria Marxista de la Dependencia
(TMD). Por otro lado, estaban los cepalinos, destacando a Raul Prebisch, Celso
Furtado, Osvaldo Sunkel, Enzo Faletto, asi como Fernando Henrique Cardoso
con su perspectiva del desarrollo dependiente-asociado.

En lo referente a los primeros, sostenian que la Unica via para romper
con la condicién de dependencia del desarrollo era a través de la revolucién y el
socialismo. Por otro lado, los segundos reconocian que el camino de la depen-
dencia-asociada no conduciria a un pais subdesarrollado hacia la condicion de
desarrollado. Sin embargo, sostenian que la atraccién e inversion de recursos
provenientes de paises desarrollados podrian contribuir a la industrializacién
y, al menos, a superar cuestiones econémicas basicas como la pobreza extrema,
el desempleo y las desigualdades econdmicas abismales (Bielschowsky 2000).

Frente a lo anterior, y aunque la teoria de la dependencia fue esencial
para frenar en alguna medida la idea de modernizacién, que se desarrollaba
a través de la diferencia centro-periferia (paises ricos y paises pobres) y se
realizaba via el proceso de superexplotacién de la clase trabajadora ubicaba
en los paises periféricos (Marini 1973), ninguno de sus enfoques ha logrado
trascender la nociéon misma de desarrollo. En este contexto, surge la critica
postdesarrollista bajo los supuestos de la escuela postestructuralista (terce-
ra etapa seguin Escobar y segundo momento de Svampa). Las y los autores
de esta corriente sostienen que esta critica encontré un terreno fértil en el
giro de las décadas de 1980 y 1990, coincidiendo con el auge de la imple-
mentacion de politicas econémicas neoliberales en la regiéon (cuarta etapa
mencionada por Escobar).
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Con relacidn a esa cierta incapacidad de la critica de la teoria de la depen-
denciay abogando por el postdesarrollismo, Alberto Acosta (2015, p. 310) senala:

Lo destacable y profundo de estas propuestas alternativas, de todas
formas, es que surgen desde grupos tradicionalmente marginados. Son
propuestas que invitan a romper de raiz con varios conceptos asumidos
como indiscutibles. En suma, estas visiones postdesarrollistas supera-
ron los aportes de las corrientes heterodoxas criticas [precisamente
donde se ubica la teoria de la dependencia], que surgieron sobre todo
en América Latina en los afios sesenta y setenta, antes mencionadas,
que proponia “desarrollos alternativos”. En la actualidad es cada vez
mas necesario generar “alternativas al desarrollo”. [...] Bajo algunos sa-
beres indigenas no existe una idea analoga a la de desarrollo, lo que lle-
va a que en muchos casos se rechace esa idea. No existe la concepcion de
un proceso lineal de la vida que establezca un estado anterior y poste-
rior, a saber, de subdesarrollo y desarrollo; dicotomia por la que deben
transitar las personas para la consecucion del bienestar, como ocurre en
el mundo occidental. Tampoco existen conceptos de riqueza y pobreza

determinados por la acumulacién y la carencia de bienes materiales.

Para Acosta y otros autores y autoras que se enmarcan en la misma corrien-
te, no se trataria simplemente de pensar en desarrollos alternativos, sino mas bien
en alternativas al desarrollo. Esta perspectiva fundamenta sus criticas dirigidas a
la teoria de la dependencia. En este sentido, posiblemente la gran contribucién de
los postdesarrollistas, registrada hasta la fecha y que incluso podria ser leida en
términos paradigmaticos, es la que argumenta a favor de la idea del Buen Vivir

Sobre el surgimiento del Buen Vivir en las discusiones académicas sobre el desarrollo, hay tres
comentarios de suma importancia, dos de los cuales se relacionan, en cierta medida, con el orden
tedrico-cronolégico de los hechos. En primer lugar, es necesario sefialar que en el presente apartado se
presenta una discusion académica sobre el desarrollo, no sobre el Buen Vivir en si. Es decir, considerando
los objetivos del apartado, el Buen Vivir emerge en su momento en el ambito de las discusiones
académicas sobre el desarrollo. No se estd narrando la historia del concepto del Buen Vivir, sino, de
manera muy breve, la historia del concepto de desarrollo. En segundo lugar, resulta indispensable
considerar que el Buen Vivir, en su expresion concreta, es decir, desde el quehacer cotidiano de un
sinnimero de comunidades indigenas y afrodescendientes en América Latina, se remonta al periodo
precolonial. Las formas de vida, reproduccién material y organizacién de los asuntos colectivos que
hoy podrian ser consideradas como formas de realizacion del Buen Vivir son milenarias, ancestrales,
aunque en alguna medida han sido adaptadas a la actualidad debido al proceso colonial. Por ultimo,
es importante destacar que ya en la década de 1970, Ivan Illich, autor europeo con gran aceptacion e
influencia en Latinoamérica, llamaba la atencion desde sus estudios y critica cultural hacia los limites
de la sociedad del consumo y de la idea misma de desarrollo. Aunque no se haya referido estrictamente
al término Buen Vivir, sus reflexiones anticiparon criticas importantes sobre el paradigma dominante.
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como alternativa al desarrollo® (Acosta 2015; 2016; Escobar 2014; 2016; Gudynas
y Acosta 2011; Marafién 2012; Svampa 2019).

El concepto de Buen Vivir es oriundo de la regién andina de América
Latina, como por ejemplo donde hoy estan Bolivia, Ecuador y Chile, y surge con
sus nombres propios basados en las lenguas originarias de las poblaciones au-
toctonas de cada region: Sumak Kawsay (en kichwa) y Suma Qamafia (en ay-
mara) son dos de los principales ejemplos. Por su parte, ya en castellano y en
el &mbito de los Estados nacionales, en cuanto el Buen Vivir ha sido mas usado
en Ecuador, en Bolivia lo han llamado también Vivir Bien. La idea de Buen Vivir
se ha difundido muy rapidamente porque en 2008 y 2009, respectivamente en
Ecuador y Bolivia, se aprobé ese concepto (como conjunto de valores y practi-
cas) en las constituyentes de cada uno de los dos paises.

Para ilustrar qué es el Buen Vivir en el contexto de las discusiones hasta aqui
presentadas, y aceptando el riesgo de elegir una entre tantas definiciones, tenemos:

El Buen Vivir [..] es un concepto en construcciéon, bajo distintas
confluencias que van desde aquellas promovidas desde la reflexion
académica a las practicas de los movimientos sociales. Este resulta
de una recuperacidn de saberes y sensibilidades propias de algunos
pueblos indigenas, que eran tanto una reacciéon contra el desarro-
llismo convencional, como una apuesta a una alternativa sustancial.
De esta manera se apartaba de las ideas occidentales convencionales
del progreso, y apuntaba hacia otra concepcién de la vida buena, in-
cluyendo una especial atencién a la Naturaleza. Si bien, el Buen Vivir
no puede ser simplistamente asociado al “bienestar occidental”, tam-
poco rechaza algunos aportes contemporaneos que parten del saber
occidental, en especial aquellas corrientes criticas y contestatarias
como las que ejemplifica el ambientalismo o el feminismo (Gudynas
y Acosta 2011, p. 76).

Por ultimo, es importante sefialar que, si bien el tercer momento de
Svampa, es decir, el de “la critica al extractivismo”, podria acercarse a la idea de
Buen Vivir, tampoco se trata de reflexiones idénticas. Por lo tanto, es necesario
preservar cierto cuidado analitico para evitar errores interpretativos. En este

5 Esimportante considerar que al decir “Buen Vivir como alternativa al desarrollo” me estoy refiriendo
al Buen Vivir en el marco de las discusiones académicas sobre el desarrollo, lo que implica pensarlo
también en términos estructurales. Esa aclaracion es importante porque, en un ambito mas micro, es
decir, territorial-comunitario, podemos encontrar miles de experiencias de Buen Vivir en las distintas
geografias de América Latina y, incluso, otras partes del mundo.
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sentido, es indispensable considerar los casos de Ecuador y Bolivia, que han
logrado incorporar la idea-fuerza del Buen Vivir en sus ultimas constituciones.
Para el primer caso, de Ecuador, dice la constitucion:

El buen vivir requerira que las personas, comunidades, pueblos y na-
cionalidades gocen efectivamente de sus derechos, y ejerzan responsa-
bilidades en el marco de la interculturalidad, del respeto a sus diversi-
dades, y de la convivencia arménica con la naturaleza (Art. 275, p. 135).
El Estado promovera las formas de producciéon que aseguren el buen
vivir de la poblacién y desincentivara aquellas que atenten contra sus
derechos o los de la naturaleza; alentara la produccién que satisfaga la
demanda interna y garantice una activa participacion del Ecuador en

el contexto internacional (Art. 319, p. 150).
Por su parte, la constitucidn boliviana declara:

Se reconoce la integralidad del territorio indigena originario campesi-
no, que incluye el derecho a la tierra, al uso y aprovechamiento exclu-
sivo de los recursos naturales renovables en las condiciones determi-
nadas por la ley; a la consulta previa e informada y a la participaciéon
en los beneficios por la explotacion de los recursos naturales no reno-
vables que se encuentran en sus territorios; la facultad de aplicar sus
normas propias, administrados por sus estructuras de representacién
y la definicion de su desarrollo de acuerdo a sus criterios culturales y
principios de convivencia armoénica con la naturaleza. Los territorios
indigena originario campesinos podran estar compuestos por comu-
nidades (Art. 403, p. 152-153).

Frente a todo lo expuesto hasta aqui, la ya mencionada pregunta que
queda es: ;podra el Buen Vivir confirmarse como un horizonte histérico otro,
un nuevo paradigma que va mucho mas alla de los textos constitucionales, ca-
paz de superar por completo las antiguas ideas y practicas desarrollistas que
nos estan llevando de forma acelerada al colapso ecolégico? Con el objetivo de
reflexionar sobre esta y otras preguntas, en la siguiente seccioén intentaré pro-
fundizar las discusiones sobre el Buen Vivir, lo que incluird un breve analisis de
los casos concretos de Bolivia y Ecuador, asi como reflexiones sobre la relacién
entre el Buen Vivir y la forma Estado nacion.
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La dificil ecuacién entre la propuesta del Buen
Vivir y la forma Estado nacion

Insisto, por tanto, los modelos implican légicas y la existencia
de cambios sustantivos implica el cambio de la ldgica.
Laura Collin

Con el objetivo de profundizar en los analisis y avances tedrico-conceptuales
posibles en torno al tema del Buen Vivir como alternativa al desarrollo, me gustaria
sefialar algunas reflexiones de Boris Maraiién y Dania Lépez (2020, p. 97-98):

En términos generales, el Buen Vivir (Buenos Vivires) es una propues-
ta epistemoldgica, filosofica y de vida que puede ser visto como un
proyecto de reoriginalizacion cultural de los dominados, explotados y
racializados en América Latina, entendido como un proceso dialéctico
que puede surgir de la negativa, de la subversion de los dominados a
imitar la cultura dominante, de modo que puede dar lugar a la produc-
cion de significados originales, no meramente de versiones subalter-
nas de la cultura criollo-euronorteamericana, que puede ser el camino
para resolver el “nudo arguediano” (entrelazamiento entre la utopia
de la liberacion social y la de la identidad), que caracteriza a América
Latina desde el siglo XVI, atacando de manera simultanea los proble-
mas de identidad, modernidad y democracia.

Considerando las contribuciones alrededor de la idea de Buen Vivir
hasta aqui presentadas (de Acosta y Eduardo Gudynas, asi como de Marafién
y Lépez), entiendo el Buen Vivir, en su amplia diversidad de enfoques, como
una alternativa al desarrollo y no simplemente como una alternativa de desa-
rrollo, enunciacién esta geograficamente ubicada desde América Latina. Esta
perspectiva se fundamenta en dos supuestos fundamentales. En primer lugar,
busca reconocer y valorar la sabiduria y las formas de vida indigena y afrodes-
cendiente, es decir, una tarea tanto politica como tedrica y epistemoldgica. Esto
implica considerarlas como formas validas y factibles para organizar diversos
aspectos relacionados con la afirmacién y reproduccién material de la vida en
comun, asi como la convivencia mediante reglas y acuerdos, abordando desde
una perspectiva anticolonial.

En segundo lugar, se relaciona con la naturaleza, implicando respeto hacia
la misma y la idea de que la humanidad debe superar el sistema del capital para
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reintegrarse a la naturaleza en lugar de dominarla® una tarea econémica y eco-
logica a la vez; en este caso, se enuncia desde una perspectiva antiextractivista.
Cabe resaltar que los dos supuestos estan extremadamente relacionados entre si,
es decir, conviven de forma mutua ya que la sabiduria de los mencionados pue-
blos se fundamenta justamente en su forma de relacionarse con la naturaleza.

En términos concretos, pensar el Buen Vivir como una alternativa al de-
sarrollo implica considerar formas de organizacién econémico-politicas desde
perspectivas distintas, lo que a su vez requiere abandonar la nocién misma de
desarrollo. Pensar el Buen Vivir como una alternativa al desarrollo significa, por
lo tanto, reflexionar sobre la reproducciéon ampliada de la vida en contraposi-
cioén a la idea alin dominante de reproduccién ampliada del capital (Coraggio
1998). Es considerar que la afirmacién y reproduccion de la vida humana y no
humana deben priorizarse ante al capital; por ende, se hace necesario resca-
tar las sabidurias ancestrales desde una perspectiva anticolonial’ y, al mismo
tiempo, respetar e integrarse a la naturaleza desde el antiextractivismo. Estos
enfoques se presentan como condicionantes fundamentales para la afirmaciéon
y reproduccion de la vida humana en el Planeta Tierra.

El Buen Vivir aparece, entonces, primero con un horizonte histérico de
sentidos, o sea, como un conjunto de dinamicas y légicas imaginadas, pero tam-
bién ya practicadas por diversas comunidades de distintos territorios alrededor
del mudo. Pero, es mas, aparece también como un sistema o estructura que tie-
ne el objetivo de coordinar la diversidad de experiencias de las llamadas otras
economias (economia popular, economia solidaria, economia feminista, eco-
nomia comunitaria, economia indigena, economia campesina, la agroecologia,
etc.), que podran ser mas o menos contrahegemonicas, desde aquellos antes
mencionados valores fundamentales.

Ahorabien, ;qué relacion existe en términos concretos entre el Buen Vivir
y estas otras economias? Una respuesta, entre tantas posibles, es que las otras
economias emergen desde lo micro, es decir, desde los sujetos y sujetas y el
conjunto de grupos de trabajo colectivo-asociado que, dia a dia, en su cotidiano,
van desarrollando formas alternativas (que serdn mas o menos contrahegemo-
nicas) de gestionar las necesidades materiales y el trabajo. Por lo tanto, desde
un enfoque mas vinculado a la dimensién econémica de la vida -sin adentrarme

6 Aqui me estoy refiriendo a las reflexiones sobre el capitaloceno. Para saber mas, véase Navarro y
Machado (2020).

El rescate de sabidurias ancestrales debe realizarse dentro del contexto de la realidad concreta
actual. No se trata simplemente de un retorno al pasado, como bien argumentan Anibal Quijano
(2014) y Rita Segado (2012), sino mas bien de una perspectiva enmarcada en la propuesta de la
transmodernidad, tal como la describe Enrique Dussel (2004).
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aqui en las discusiones del ambito mas politico—, el Buen Vivir se realiza a través
de las experiencias sefialadas, de otras economias.

A pesar de que los planteamientos hasta aqui expuestos proponen que
el Buen Vivir debe, o al menos deberia, romper de forma totalizante con las
dinamicas, légicas y simbolos del sistema-mundo capitalista-colonial (Oliveira
2022a), sus experimentos practicos registrados hasta la fecha, en clave de insti-
tucionalizacién no han sido capaces de romper tampoco con la dindmica extrac-
tivista, o neoextractivista (Svampa 2019), y mucho menos con otras dinamicas
e instituciones del sistema capitalista mundial, como por ejemplo es el caso del
Estado; en términos estrictos, el Estado nacion.

Esto se explica por el hecho de que las dos principales experiencias lati-
noamericanas del Buen Vivir en términos institucional-estatales, es decir, las ya
mencionadas constituciones de Bolivia (2009) y Ecuador (2008), que lograron
incorporar esa idea-fuerza en sus textos fundamentales, incluso mencionan-
do los derechos de la naturaleza no fueron capaces de superar el extractivismo
como uno de los principales motores de sus légicas macroeconémicas.?

Para el caso de Ecuador vale la pena examinar, por ejemplo, el andlisis de
Erika Lorena Arteaga-Cruz (2017, p. 915-916):

En el periodo del 2013 hasta la fecha, la propuesta del Yasuni ITT -
mantener el petréleo bajo tierra con apoyo financiero de la comuni-
dad internacional- que era el ejemplo de promesa de un cambio, una
alternativa al desarrollo, hacia la construccién del Sumak Kawsay -se
deja de lado. Ya para mediados del 2013 se inicia mas bien la firma del
Tratado de Libre Comercio con la Unién Europea y con ello, un marca-
do abismo entre lo alternativo- Sumak Kawsay -y el concepto vaciado
de contenido que us6 el gobierno ecuatoriano para continuar con el
modelo primario exportador.

Finalmente, el cambio de matriz productiva se fundamenta en la hi-
droelectricidad y en la explotacion de recursos naturales como cobre

8 Aunque Bolivia y Ecuador no hayan sido seguidos en ese “camino hacia la institucionalizacién del
Buen Vivir”, en términos histéricos y de desarrollo, seria pertinente mencionar las experiencias de
los distintos gobiernos progresistas latinoamericanos de la década de 2000 en adelante. Sin embargo,
ninguno de ellos ha sido capaz de trascender la caracteristica extractivista del desarrollo, todo lo
contrario. En Brasil, por ejemplo, lo maximo que se ha presenciado fue una efervescente disputa
conceptual que intentaba caracterizar la dimensién econémica de los gobiernos del Partido de los
Trabajadores (PT). Las tres principales corrientes en disputa eran: (i) social-desarrollismo; (ii) nuevo
desarrollismo; y (iii) neodesarrollismo (Oliveira y Miiller 2022); ni siquiera se mencionaba el Buen
Vivir en aquel contexto de los gobiernos del PT. Por su parte, en un sentido mas amplio, a nivel de
América Latina, Svampa y Eduardo Viale (2020) han caracterizado el mismo periodo como la época
del neoextractivismo, del Consenso de los Commodities y de la ilusion desarrollista.
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y hierro evidenciando el vaciamiento del concepto del Sumak Kawsay
impulsado por el movimiento indigena al escindir de aquel el territo-
rio (Idem, p. 916).

A partir de la contribucién de Arteaga-Cruz, queda evidente que tanto en
términos de los derechos de la naturaleza como en los de (anti)extractivismo,
el Buen Vivir ecuatoriano no ha cumplido sus promesas. Por otro lado, para la
experiencia boliviana, el andlisis de Luis Tapia (2023, p. 352-353) contribuye a
elucidar los limites de la institucionalizacién del Buen Vivir:

Se define al Estado como plurinacional basicamente porque son reco-
nocidas las autonomias indigenas, pero no se reconoce lo esencial, que
es la codecisién. La constitucién no contiene ningiin elemento donde
se disefie espacios de codecision con relacién a territorios indigenas
ni en relacion con los procesos de gobierno sobre el conjunto del pais.
En este sentido, queda como un reconocimiento simbolico o discursi-
vo, tampoco incluye el veto, que es el complemento de la idea de code-
cisién. En rigor, en tanto no se reconoce codecision, el gobierno no es
plurinacional. Se trata de una forma de reconocimiento multicultural

simbolica, que no tiene efectos en términos de la forma de gobierno.

Tapia enfatiza dos ideas. Por un lado, destaca la importancia del Estado
plurinacional, que se relaciona con la idea del Buen Vivir en la medida en que no
puede haber Buen Vivir sin el reconocimiento de los derechos y la sabiduria de
los pueblos indigenas. La plurinacionalidad aqui implica la convivencia armoéni-
ca, lo que deberia incluir igualdad en los procesos de toma de decisiones entre
los pueblos indigenas y la poblacién no indigena. La segunda idea esta relacio-
nada precisamente con la toma de decisiones. Al hablar de codecision, el autor
resalta el hecho de que los pueblos indigenas deberian ser consultados en todos
los casos en los que proyectos y politicas del gobierno y del mercado afecten sus
territorios. La conclusion es que el Buen Vivir boliviano no se ha expresado a
través de la creacidn de un Estado plurinacional porque, entre otros motivos, no
ha sido capaz ni siquiera de implementar mecanismos de codecision.

Considerando lo anterior, ;serd posible para el Buen Vivir cumplir sus
promesas sin romper con la forma Estado nacién? En otras palabras, ;existe la
posibilidad de profundizacién e institucionalizacion del Buen Vivir dentro de
los marcos del Estado nacién? Aunque en su momento sin hablar en términos
estrictos de Buen Vivir, Anibal Quijano (2000, p. 74-75) ya ha reflexionado so-
bre el tema hace por lo menos dos décadas:
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Si se indaga por los elementos o rasgos que marcan la diferencia cen-
tral entre tales areas o espacio-tiempos, algunas comprobaciones son
insoslayables: 1) que la sociedad capitalista o patron capitalista de po-
der -en los términos especificos del capital como relacidn social de
produccién- es mas desarrollado en aquellos paises donde el moder-
no Estado nacién es mas democratico, mas nacional y mas fuerte; 2)
que en todos los paises de avanzado desarrollo de ese capitalismo, el
proceso que ha llevado hasta alli ha sido presidido por el desarrollo
del moderno Estado nacién, no a la inversa. [..] En consecuencia, la
configuracidon de poder que se conoce como el moderno Estado na-
cién, ha resultado ser fundamental para el desarrollo de la sociedad
capitalista en todas partes. En el orden capitalista hay una asociaciéon

crucial entre el Estado nacién moderno y el desarrollo.

Lo que parece mas o menos evidente tras la contribucion de Quijano es
que el Estado nacién y el desarrollo capitalista son nada mas que dos caras de
una misma moneda. Esto se vuelve muy explicito en términos latinoamericanos,
una vez que ha sido el proceso capitalista-colonial en si el que ha impulsado e
implementado la forma Estado nacién, donde los procesos de independizacién
mas o menos se completaron como liberacién politica, pero nunca como libe-
racion econdmica. Es decir, la forma Estado nacion en la regién se consolida no
para liberarnos del sistema social del capital, sino mas bien para afirmarlo en
términos mas o menos nacionalistas.

Ademas de lo anterior, cabe mencionar que la forma Estado nacién esta
fundamentada en ciertas caracteristicas organizativas mas o menos insupera-
bles, y que en nada tienen que ver con las dindmicas del Buen Vivir. Estas carac-
teristicas son, por lo menos:

Es posible detectar algunos rasgos mas generales o “caracteristicas
inevitables” cuando la mirada va hacia las mas diversas de sus fraccio-
nes. En este sentido, cuando el objetivo es describir al Estado se estara
hablando, por lo menos, de 1) participacién por representacion, 2) or-
ganizacion jerarquica, 3) centralizacién de la informacién y 4) toma de

decisiones por votos de la mayoria (Oliveira 2022d, p. 222).

En cuanto al conjunto de caracteristicas comparativas, y contrahege-
monicas, ahora si relacionadas con el Buen Vivir, “podra reunir los siguientes
principios-caracteristicas de corte emancipatorio: 1) participacién directa, 2)
alto nivel de organizacion horizontal, 3) descentralizacién de la informacion y
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recursos y 4) toma de decisiones por consenso” (Idem, p. 233). Ademas, es im-
portante recordar que, “desde una perspectiva gramsciana, las clases dominan-
tes se manifiestan a través de una inestable pero constante articulacién y rearti-
culacién en el Estado, a través del cual llevan a cabo sus funciones sistémicas en
el capitalismo” (Oliveira y Modonesi 2023, p. 30). Es decir, es el Estado mismo,
a través de leyes, planes, programas, etc., quien termina tornando posibles las
empresas del sistema social del capital.

Frente a lo anterior, cabe enfatizar, como advierte Quijano, que el Estado
nacion y el desarrollo capitalista se complementan mutuamente. Si las caracteris-
ticas elementales del Estado nacion no tienen nada que ver con las caracteristicas
prefiguradas por las otras economias en la actualidad, entonces, y dado que es el
propio Estado quien realiza los deseos capitalistas, ;por qué deberiamos creer
que sistemas econdmicos alternativos al desarrollo, como busca el Buen Vivir, po-
dran construirse dentro de los marcos del Estado nacion? Es mas, si en América
Latina los propios procesos de independencias politicas y la posterior consolida-
cién de los Estados nacionales perpetuaron la relacién centro-periferia y la condi-
cién subalterna (Oliveira 2022b), ;por qué deberiamos creer que es posible supe-
rar la forma capital de desarrollo econémico sin superar la forma Estado nacién
de organizacién de las demas dindmicas de la vida en comdn?

Raquel Gutiérrez (2015, 2017), bajo la idea del horizonte popular-comu-
nitario®, nos invita a reflexionar y analizar las dinamicas sociales (econdmicas,
politicas, culturales, ecoldgicas) junto con sus contradicciones y antagonismos
desde diferentes referencias. Aunque la autora no ha abordado especificamente
laidea del Buen Vivir, sino mas bien los entramados comunitarios y reproduccion
comunitaria de la vida, si proporciona pistas para imaginar instituciones distin-
tas, no estatales, sobre las cuales podria realizarse el Buen Vivir mas alla de las
experiencias territorialmente ubicadas. Lo importante a considerar a partir de
la contribucién de la autora es que, si se aspira a otra economia (o a otra forma
de reproducir materialmente la vida en comun), es necesario también concebir
otra politica (Oliveira 2022d). Gutiérrez (2017, p. 117, cursivas de la autora)
profundiza la presente discusion al considerar que

si bien lo que actualmente se viene reconstituyendo en varios paises
son estados progresistas —algunos de ellos con un supuesto caracter
plurinacional- estos estan tragicamente alejados y son contrarios al
horizonte reapropiador anclado en légicas de lo comun. La multitud de

° Lapropuesta de Gutiérrez es fruto de su intensa discusion con la idea de horizonte nacional-popular,

de René Zavaleta Mercado (1985).
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esfuerzos hechos en tal direccién son inocultables, aun si gobernantes
e intelectuales cortesanos hacen todo lo posible por producir su olvi-
do, y, mas interesante, renacen ahora en diversas luchas desplegadas
en varios paises europeos, aunque alld broten desde condiciones de
mucha mayor adversidad.

Y sigue reflexionando con base en lo popular-comunitario:Tales formas
asociativas variadas y multiples para la produccién y reproduccion de la
vida bosquejan, como trasfondo compartido pese a su heterogeneidad,
ciertos elementos distinguibles que permiten vislumbrar una dinamica
y una légica de la produccion y reproduccion de la vida mas alla del ca-
pital, y por lo tanto del estado: son las légicas y dindmicas de la produc-
cién de lo comtn desde donde se han desplegado, en la ultima década
y media, los méas notables esfuerzos por visibilizar y expandir el hori-
zonte de la reapropiacion. Estos entramados y sus logicas intimas de
autoproduccion son el ave fénix de lo humano: el fundamento material
de la esperanza mas alla del suefio y la fantasia (Idem, p. 119).

En América Latina, en particular, estas tramas han sido heredadas, cuida-
das y sistematicamente recreadas y reactualizadas por diversos pueblos
indigenas —en particular por las mujeres de esos pueblos- y, también, por
infinidad de coaliciones y asociaciones centradas en el cuidado, celebra-
cién y produccion de la vida, heterogéneas y diversas, en cuyo corazén
destacan, igualmente y sobre todo, mujeres de diferentes edades acom-
panadas en ocasiones por varones jovenes y viejos que se empefian en
subvertir, romper y criticar, dificultosamente, los lazos que los atan a los

grotescos privilegios de la masculinidad dominante (idem, p. 120).1°

Por lo tanto, para contemplar la realizacién del Buen Vivir, que surge en
el Ambito académico mas vinculado a la dimensién econdémica de la vida, en
términos factibles para su institucionalizacién, es fundamental pensar en ins-
tituciones no estatales, es decir, en otra politica. Pero, uno podria preguntarse:
(como podriamos vivir sin la politica estatal, es decir, sin el Estado? Aqui, el
desafio consiste en no caer en la trampa de considerar que politica y Estado son
sinébnimos, porque no lo son.

La politica no refiere a la actividad de los gobernantes y los dirigen-
tes. Tampoco a las actividades que se desenvuelven exclusivamente
en el terreno de lo estatal. La politica es esa dimension de actividad

19 Para una comparacién esquematica entre la forma estatal y la popular-comunitaria de organizacion
de la vida en comun, véase el “Cuadro 2. Forma liberal y forma comunal de la politica y lo politico” en
Gutiérrez (2017, p. 125-126).
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y relacionalidad humanas relativa al vivir juntos, a la organizacion de
la vida en comun. Inherente al proceso de reproduccion social de vida
humana, la politica es actividad practica que construye, en la confron-
tacidn y el acuerdo, el espacio relacional de los seres humanos en tan-
to ciudadanos: en tanto coparticipes de un ordenamiento normativo

de su convivencia (Rhina Roux 2002, p. 248, cursivas nuestras).

Si aceptamos que la realizaciéon de otra economia, como el Buen Vivir, re-
quiere también la implementacion de otra politica, la contribucién de Roux pare-
ce ser relevante. Esto nos conduce a otro desafio igualmente importante y signifi-
cativo. Es decir, si el objetivo es establecer otra economia y otra politica, entonces
también es necesario considerar la produccion y reproduccion del saber, en tér-
minos epistemoldgicos. ;Por qué deberiamos creer que es posible superar la co-
lonialidad del poder sin superar la del saber? Es decir, si como académicos no es-
tamos dispuestos a descubrir (junto de los pueblos mismos), inventar y construir
saberes radicalmente anticoloniales, como en el caso de proponer tanto otra for-
ma capital como otra forma Estado ;cémo podremos superar la colonialidad del
poder que actta tanto sobre lo econémico, como sobre lo politico y lo ecoldgico?

Cinco hipadtesis para animar el debate
Reconexidon de economia y politica

La viabilidad de la alternativa del Buen Vivir como respuesta a los desa-
fios econémicos, politicos y ecoldgicos de nuestra época radica en la necesidad
de una reconexidn integral de la economia y la politica. Esta reconexién impli-
ca superar la fragmentacién hoy vista como tradicional entre estas dimensio-
nes, pero que de fondo fueron impuestas por el proceso colonial, y entenderlas
como elementos integrados en la organizacién de la vida en comtn (Oliveira
2022a; 2022¢; 2022d; 2023; Oliveira, Ferrarini y Dowbor 2023). En este senti-
do, hemos argumentado en otro lugar (Oliveira y Aguilar 2022) por la idea de
autogobierno popular-comunitario.

Centralidad territorial-comunitaria
La afirmacion e institucionalizacion (cabe recordar, en términos no esta-

tales) del Buen Vivir como alternativa anticolonial y antiextractivista al desarro-
llo solo se podra consolidar al otorgar centralidad a lo territorial-comunitario.
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Ante la ya mencionada discusidn histérica entre lo nacional-popular (Zavaleta
1986) y lo comunitario-popular (Gutiérrez 2015), se sostiene que la fuerza
transformadora del Buen Vivir emana de lo territorial-comunitario, y su reali-
zacidon implica que solo en un segundo momento trascienda desde este enfoque
a otros mas amplios (Oliveira 2022a; 2022d; 2023; Oliveira y Aguilar 2022).

Rol integrador entre epistemologia, teoria y empiria

La perspectiva anticolonial y antiextractivista del Buen Vivir requiere una
accion simultdnea desde sus dimensiones epistemologica, tedrica y concreta.
Entender la epistemologia como una herramienta practica para entender un nue-
vo modelo de sociedad por venir, es decir, el Buen Vivir, y la teorfa como un mo-
mento de la accién concreta. La superacién de la forma capital y la forma Estado
nacion es esencial para el Buen Vivir como alternativa al desarrollo. Esto implica
que su rol anticolonial y antiextractivista debe articularse tanto en el &mbito del
saber cdmo en el del poder, de manera totalizante (Oliveira 2022d); y ese si o sies
un compromiso nuestro, de las y los académicos de las ciencias sociales.

Una tarea de los movimientos subalternos

La superacion de los conflictos y barreras que obstaculizan la realizacion
del proyecto-horizonte anticolonial y antiextractivista del Buen Vivir se confia,
especialmente, pero no solo a los movimientos subalternos latinoamericanos
(Oliveira 2022b) y de otras regiones subalternizadas del mundo, con énfasis a
los movimientos indigenas y afrodescendientes porque cargan consigo modos
de vida que si bien pueden no ser anticoloniales y antiextractivistas en estricto,
son distintos de las formas Estado y capital de organizar la vida. Inspirdndose
en lo que Svampa (2008) llamo el ethos autonomista, estos movimientos, des-
empefaran un papel crucial e indispensable en la concreciéon del Buen Vivir
desde sus diversas geografias y formas de autoorganizacion de la vida en co-
mun -bajo dindmicas de autonomia y autogestiéon-, por un lado, y desde su ca-
pacidad de incidencia en el ambito institucional-estatal, por otro lado.

Construccion de institucionalidades no estatales de coordinacion del Buen Vivir

La realizacién del Buen Vivir exigirad que los movimientos y comunidades
construyan institucionalidades no estatales!' que sean regionales, nacionales e

11 Reconozco las propuestas del Green New Deal, el PARECON, el Aceleracionismo, el Confederalismo
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internacionales de coordinacion anticolonial y antiextractivista. Los términos
relacionados a escalas -si se llamaran regionales, nacionales e internaciona-
les- podran variar, esto importa menos, pero la esencia radica en establecer
estructuras coordinadas que fortalezcan y promuevan la visién anticolonial y
antiextractivista del Buen Vivir (Oliveira 2022d).

Estas hipotesis se plantean como puntos de partida para animar la discu-
sidn y el andlisis que ni se inauguran aqui, ni tampoco se espera encerrar en el
sentido de plantear respuestas definitivas. Cada una abre un campo de explora-
cién que se espera pueda contribuir al entendimiento y avance de la propuesta
del Buen Vivir como alternativa anticolonial y antiextractivista al desarrollo.

A modo de eierre apertura

Hagamos una breve recapitulaciéon del hilo conductor que nos ha lleva-
do hasta este punto. Antes incluso de que las ideas de desarrollo y subdesarrollo
emergieron con los planteamientos de la teorfa de la modernizacion, en el contexto
latinoamericano, la sustitucién de importaciones desempefio el papel de una suerte
de primera teoria latinoamericana del desarrollo durante los afios 1930-1945/50.

Bajo los principios de la teoria de la modernizacién, se consolidaron en la
region los conceptos de desarrollo y subdesarrollo. Esta perspectiva, marcada
por la creencia en el progreso y el crecimiento econdmico infinito, postulaba
que el subdesarrollo es una condiciéon temporal. En otras palabras, sostenia que
los paises subdesarrollados podrian superar esta condicion en el futuro, dando
lugar a lo que se conocid en la practica de politica econémica como desarrollis-
mo cldsico, abarcando los afos 1945/50-1960/65.

Surge entonces la critica de la teoria de la dependencia, desde sus dife-
rentes corrientes, que entre otros argumentos sostiene que el subdesarrollo no
es una condicién temporal, sino mas bien estructural. En este enfoque, la pro-
blematica reside en el capitalismo como sistema mundial, y no precisamente
en la idea de desarrollo. Este debate se intensifica en los afios 1960/65-1970.

Democrdtico, la Internacional Convivialista, el Municipalismo, etc., e incluso el Decrecimiento como
intentos precedentes de abordar la necesidad de ese tipo de coordinacién. Sin embargo, considero
que lo que necesitamos en América Latina es un modelo propio, adaptado a su realidad. Se entiende
que las mencionadas propuestas no articulan de manera satisfactoria las dimensiones econémica
y politica de la organizacion de la vida en comtn, y no prestan la debida atencién a la cuestion del
colapso ecoldgico. Aunque el Decrecimiento y el Green New Deal si abordan este tema, terminan por
dejar escapar cuestiones importantes para la region. Por otro lado, una propuesta que destaca en
profundidad la cuestién ecolégica y que, dependiendo de sus avances, podrd servir como una especie
de brujula, es la del Pacto Ecosocial e Intercultural del Sur, impulsada por distintos movimientos
sociales, activistas y académicos, y sistematizada recientemente por Svampa et al. (2022).
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A partir de este punto, las discusiones sobre el desarrollo pierden fuerza con el
ascenso de las ideas y politicas econdmicas neoliberales en la década de 1980,
marcada por un énfasis en la apertura de mercados y la desindustrializacion de
América Latina, conocida como la década perdida.

Posteriormente, influenciados principalmente por el pensamiento pos-
testructuralista, surgen los postdesarrollistas. Estos criticos no solo cuestionan
la idea de modernizacidn, sino también la teoria de la dependencia, argumen-
tando su incapacidad para romper con la nocién misma de desarrollo, especial-
mente por la falta de consideracién de aspectos ecoldgicos en sus planteamien-
tos. Como propuesta alternativa, y en términos académicos, proponen el Buen
Vivir, a partir de los afios 1990-2000.

Sin embargo, es crucial enfatizar que las experiencias concretas de insti-
tucionalizacién del Buen Vivir en Bolivia y Ecuador no han logrado trascender
mas alla de los discursos y, en el mejor de los casos, se han limitado a la aproba-
ciéon como parte de textos constitucionales. Esto no implica que no haya habido
avances; al contrario, el simple hecho de introducir las discusiones relacionadas
con el Buen Vivir es un acontecimiento que merece celebracion. No obstante, es
necesario ir mas alla, ya que ni los derechos de los pueblos indigenas han sido
respetados, ni se ha logrado detener el extractivismo en los dos paises.

En este contexto, considerando la mutua constitucion entre la idea de de-
sarrollo y la forma Estado nacién (Quijano 2000) -y que es justamente a través
de la institucionalidad estatal que el capital encuentra su factibilidad (Oliveira y
Modonesi 2023)-, asi como la incompatibilidad en términos de caracteristicas
fundamentales de la forma Estado nacidn, por un lado, y de la propuesta anti-
colonial y antiextractivista del Buen Vivir, por otro lado (Oliveira 2022d), he en-
contrado motivos para cuestionar, a lo largo del presente capitulo, la posibilidad
de institucionalizacidn del Buen Vivir en los marcos de la forma Estado nacién.

Para concluir, he propuesto como hipdtesis la necesidad de reconectar la
economia y la politica como dimensiones inseparables de la organizacién de la
vida en comun; la centralidad territorial-comunitaria frente a lo nacional; el rol
integrado entre epistemologia, teorfa y empiria como herramientas practicas;
el compromiso de los movimientos subalternos ante los retos econémicos, po-
liticos y ecolégicos de nuestra época; asi como el enfoque en la construccién de
institucionalidades no estatales de coordinacién del Buen Vivir.

Estos son solo algunos puntos, entre una variedad de otros, que he con-
siderado pertinentes para poner sobre la mesa y seguir reflexionando sobre
el desarrollo, el Buen Vivir y las otras economias en el contexto latinoameri-
cano. Comprender las diferentes concepciones de estos conceptos, su historia
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y sus conexiones con otras practicas y conceptos es solo un punto de partida.
Practicar, difundir e impulsar el Buen Vivir desde una perspectiva critica es
nuestro compromiso como ciudadanos y académicos.
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Actualmente, la nocion de economia indigena recorre los campos discur-
sivos de organizaciones no gubernamentales, redes transnacionales de coope-
racion para el desarrollo, dependencias estatales, empresas que promueven ne-
gocios responsables y organizaciones politicas indigenas de diversa orientacidn.
Desde arriba o desde abajo, la idea parece apuntar a un conjunto particular de
practicas econdémicas que se distinguen claramente de la economia capitalista a
partir de diversos rasgos: la ausencia de dinero para la realizacion de intercam-
bios, la organizacién de la distribucién en base a estructuras de parentesco, la
sostenibilidad medioambiental, la intervencién de cédigos culturales en la con-
ceptualizacidn de las practicas e ideales econdmicos, la busqueda del equilibrio
social a través de la reciprocidad, entre otros. Habria entonces una economia
indigena que operaria en términos propios, al margen de la racionalidad capita-
lista que se extendid por el mundo durante los ultimos siglos. Aquella economia
estarfa anclada en saberes ancestrales relativos a la sociedad, la naturaleza y el
territorio, preservados al interior de comunidades que resisten el avance de la
sociedad mercantil y su racionalidad instrumental. En breve, estariamos ante
“una economia indigena basada en la reciprocidad, [la] solidaridad y (...) la no
acumulacién”! La economia indigena aparece entonces como una alternativa a
lalégica de la acumulacién capitalista.

L Ver el Portal Web Territorio Indigena y Gobernanza: https://www.territorioindigenaygobernanza.

com/web/economia-indigena/.
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Sin embargo, conviene discutir el modo en que se ha instalado dicha no-
cion en el repertorio discursivo burocratico, empresarial y académico en la ac-
tualidad, pues corre el riesgo de ahogar su potencial critico y politico si su con-
sistencia tedrica se mantiene sin mayor examen. Curiosamente, se trata de una
categoria bastante utilizada (Lugo 2007; Garcia y Argiiello 2012), pero pocas
veces discutida, que es preciso entender a la vez como un concepto proveniente
de la antropologia y como una categoria ideoldgica. En este capitulo nos inte-
resa reflexionar sobre la economia indigena a partir de su posible derivacién
de los debates ya histdricos en el campo de la antropologia econémica, por un
lado, y, por otro, de una lectura latinoamericana peculiar, en clave politica, de la
nocién de valor de uso que se desprende de la tradiciéon marxista.

Confiamos en que el examen critico de la economia indigena como cate-
goria resultara util para pensar sus usos politicos, pero sobre todo para advertir
que, en la actualidad, dichos usos no solo se encuentran entre movimientos u
organizaciones que se ubican en una posicién de antagonismo a los efectos his-
toricos y renovados del capitalismo en la regién, sino que la categoria también
ha encontrado una variante neoliberal. Asi, proponemos abordar la economia
indigena como el resultado del debate sobre la universalidad o particularidad
de lo econémico segun se desarrollé en la antropologia durante el siglo XX; lue-
go, discutir los modos en que el valor de uso, en tanto atributo especifico de la
economia indigena, ha emergido como categoria central en proyectos de resis-
tencia al capitalismo, especialmente desde la perspectiva decolonial y ciertas
posturas autonomistas en América Latina; enseguida, mapear otros usos ideo-
légicos de la economia indigena como parte del orden neoliberal para, final-
mente, discutir qué estd en juego en el actual auge de la nocién de economia
indigena en nuestra region.

Formalismo y sustantivismo

El campo de la antropologia econémica surgié a mediados del siglo pa-
sado para responder a la pregunta por el cardcter universal o particular de las
formas econdémicas en la historia. Extendiendo las doctrinas marginalistas y
neoclasicas al estudio de las sociedades primitivas, Melville Herskovits sostuvo
que la “racionalidad” consiste en la distribucién ordenada de “bienes escasos”
entre una colectividad, que define las formas culturales (particulares) de la
“economizacion” (universal) (1976 [1948], p. 31). En los planteamientos for-
malistas, dicha racionalidad gravité inicamente en las elecciones que una serie
de individuos hacian en torno a distintos medios (escasos) para alcanzar ciertos
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fines, definiendo asi una dindmica universal del comportamiento econémico:
“Los fines son las metas del individuo coloreadas por los valores de su sociedad
hacia las cuales intenta avanzar (...) No hay técnicas especificamente econémi-
cas ni metas econémicas. Lo econémico es tinicamente la relacién entre fines y
medios” (Burling 1976, p. 113).

Asi, la posicion formalista introdujo el instrumental de la economia a la
antropologia, a fin de, por un lado, demostrar la cientificidad de la primera -me-
dida por su aplicabilidad a sociedades no capitalistas, pasadas y presentes, que
indicaria su universalidad- y, por otro lado, de ubicar a la antropologia como la
disciplina que aporta las traducciones culturales necesarias para comprender
las particularidades sociales, en linea con lo delineado por Franz Boas y el cultu-
ralismo norteamericano. En breve, el homo economicus que aparecié como pre-
supuesto tedrico e ideoldgico fundamental desde la economia politica clasica
ahora recibiria la fuerza demostrativa de la variedad etnografica y un caracter
efectivamente ancestral. Si la economia politica vio en Robinson Crusoe la figura
del individuo como centro de lo social, la antropologia formalista sefialaba que
Viernes realmente compartia las mismas disposiciones que el naufrago inglés.

Una versién contemporanea de aquella perspectiva es la planteada por
Arjun Appadurai, quien sostuvo la universalidad de la mercantilizacion -el pro-
ceso mediante el cual las cosas se vuelven objetos de intercambio- y la parti-
cularidad de las formas sociales que esta adopta. De ahi que el autor hable de
la existencia de “formas sociales indigenas de mercantilizaciéon” (1991, p. 32),
es decir, de recubrimientos culturales de un proceso general que, a la manera
formalista, aparece como un universal de la vida social. Como lo sefialé David
Graeber, en Appadurai el comercio aparece como un “deseo humano universal”
que, ademas, operaria como una fuerza subversiva contra los poderes sociales
que intentan controlarlo -especialmente, el Estado- (2018, p. 81). Esta pers-
pectiva hoy en dia opera implicitamente en diversos usos de la economia indi-
gena dentro del marco ideolégico capitalista, como veremos mas adelante.

Frente a ello, la posicién sustantivista desarrollada por Karl Polanyi y
George Dalton reclamo la necesidad de estudiar las particularidades que lo eco-
némico asume en una sociedad, a partir del principio de que existen diversas
formas de integracién -reciprocidad, redistribucién e intercambio de mercado-,
las cuales otorgarian unidad y estabilidad al proceso econémico y a su desarro-
llo en tanto formas de institucionalizacién (Polanyi 1976). Contra la universali-
zacion de las categorias econémicas particulares de la sociedad capitalista, esta
posicion sostiene que aquellas tres formas de integracidn, que a su vez suponen
tres dinamicas distintas de movimientos econdmicos y apoyos institucionales,
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permiten caracterizar diferentes tipos de sociedades cuya principal diferencia
con la capitalista radica en que la economia se encuentra “incrustada” [embed-
ded] en otros dominios de la vida social (Bohannan y Dalton 1962).

El marco sustantivista, entonces, aparecié como el modo adecuado para
estudiar las practicas econémicas indigenas por fuera de su codificacién como
antecedentes inmemoriales de la sociedad mercantil. Frente al universalismo
formalista, el sustantivismo defendi6 la particularidad sociohistérica y la nece-
sidad de establecer cierta inconmensurabilidad entre las formas de integracion
y sus instituciones correspondientes, que expresarian racionalidades distintas
y observables empiricamente. De ese modo, el debate formalismo-sustantivis-
mo puso en escena una disputa por la definicién misma de lo econdmico: se tra-
ta de una logica universal que apunta a la 6ptima utilizaciéon de recursos segin
criterios compartidos por todas las sociedades, o bien existen diversas formas
de comprender la economia, segin la configuracién institucional que la orga-
nice (la religion, el parentesco, la cosmologia, etc.) y los mecanismos de inter-
cambio que predominen en ella.? Es 16gico entonces que, en América Latina, la
formulacion de la nocién de economia indigena -es decir, de otra respecto de la
dominante- responda a las coordenadas del sustantivismo.

En las ultimas décadas, la afirmacién de la economia indigena entre or-
ganizaciones politicas latinoamericanas ha seguido una ruta sustantivista. Su
definicién anclada en la no acumulacion, la solidaridad y la reciprocidad cita-
da al inicio indica bien que se trata de una légica econémica donde gobiernan
principios ajenos o directamente contrarios a los imperativos del mercado que
compelen a economizar o acumular de manera racional -segun la mirada for-
malista-. Las combinaciones de esta herencia sustantivista son multiples a nivel
subcontinental, y se evidencian en la supuesta constatacion empirica de una
serie de tipos de economia indigena discordantes al mercado capitalista. Por
ejemplo, Calva (2000) sostiene que el modelo de economia indigena mesoame-
ricano aun es precapitalista de subsistencia, basado en una modalidad agricola
sedentaria con cultivos de maiz, frijol y calabaza. Una relativa variacién de esto
se podria observar en la zona maya guatemalteca donde, si bien la agricultura
también sigue teniendo un caracter de subsistencia, un gran cimulo de mercan-
cfas producidas por manos indigenas serian intercambiadas por mecanismos
de un sistema capitalista “primitivo vinculado al comercio nacional” (Garcia y

2 La oposicién ha tenido nuevas versiones, como aquella, surgida en los afos 80, entre la teoria de la

decision -que mantiene al individuo como unidad de andlisis y complejiza el rol de las instituciones-
y el enfoque culturalista - que supera el énfasis sustantivista en el intercambio y busca entender la
economia como un sistema-, segun lo propuso Orlove (1986).
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Argiiello 2012, p. 102). Sin embargo, se supone que ambas esferas econ6mi-
cas conservan su autonomia. Situacién similar a la mexicana ocurre con los
twahkas en Honduras; pese a las grandes transformaciones que ha sufrido la
economia indigena en el ultimo siglo, las cuales han acentuado sus diferencias
con la economia exégena, la agricultura, la caza, la pesca y la recoleccion de tal
pueblo estan casi exclusivamente destinadas al autoconsumo familiar antes que
al mercado (Romero 1996).

En el contexto colombiano, segiin Tocancipa (2008), el resurgimiento de
la practica del trueque entre los kokonuco a inicios del presente siglo ha bus-
cado afirmar un modo de intercambio distinto a la economia de mercado que
permite no solo aprovechar la diversa produccién del pueblo en los varios pisos
altitudinales que ocupa, sino también integrarlos a través de trueques colecti-
vos organizados como alternativas al predominio del mercado o el intercam-
bio comercial. En este caso, la reciprocidad a través del trueque vehicula los
principios de “Unidad, Tierra, Cultura y Autonomia”, valores que los kokonuco
afirman en su resistencia al capitalismo. A diferencia de los casos antes mencio-
nados, donde una forma econémica reproducida internamente en el entorno ét-
nico se mantiene como un segmento diferenciado del mercado, aqui la practica
del trueque es reorganizada en clave politica en una escala mayor.

En el cono sur latinoamericano la economia mapuche, en oposicién a
la de mercado, gozaria de buena salud de la mano de diversos procesos po-
liticos de reconstitucion territorial en marcha. Viera-Bravo reconoce que en
las experiencias de recuperacién de tierras mapuche se “reposiciona una
concepcién original de economia” (p. 87), centrada en el kelluwiin (recipro-
cidad) y en el equilibrio entre “sujetos (che) de una comunidad (lof-che) (...)
con su itrofill mongen (entorno biodiverso) en las dimensiones ecosistémicas
y espirituales” (Viera-Bravo 2021, p. 100). Dicha resignificacién basada en la
reciprocidad a nivel territorial permitiria la satisfacciéon de necesidades colec-
tivas de los sujetos en pugna mediante la generacion de valores de uso, nuevas
subjetividades y de “practicas que permiten la restauracion de los vinculos co-
munitarios y con el territorio, fundamentales para el kiime mongen («buen vi-
vir mapuche»)” (Viera-Bravo 2021, p. 87). En la misma tdnica, Pineda (2014)
menciona que en estos procesos de recuperacion territorial se desarrollan
una serie de contradicciones entre las formas mapuche de reproduccién so-
cial basadas en “economias de subsistencia” que conciben “a la tierra y a la
naturaleza como un bien inconmensurable, que no tiene precio” (p. 59), frente
alalégica productiva del capital que “mercantiliza y cosifica la vida, como una
materia prima, un bien de consumo” (p. 59).
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La economia indigena vista asi marca una diferencia radical frente al capi-
talismo, pero se dejan de tematizar precisamente las formas de articulacion entre
estas practicas y aquellas que caracterizan a la produccion de mercancias, pues,
desde el desarrollo histérico del capitalismo, la practica del trueque y otras activi-
dades marcadas por la reciprocidad se han desarrollado al interior de un proceso
mas amplio de subsuncion de la vida social al capital. Del mismo modo en que el
funcionalismo desestimé la posibilidad de explicar el funcionamiento interno de
una estructura social al permanecer en el nivel de la construccién de tipologias
(Godelier 1974, p. 136), el sustantivismo construye tipos sociales ideales a partir
de las formas de integracion, todas situadas en la esfera del intercambio, relegan-
do la produccién -central para la mirada marxista— a cumplir un papel secundario
en el andlisis social. Asf, frente al énfasis sustantivista en la esfera del intercambio,
habria que estudiar las practicas efectivas de produccién y reproduccién social
(Narotzky 2004), ademas de las formas de apropiacion del producto social al in-
terior de los pueblos indigenas que previenen de concebirlos como sociedades
fundamentalmente igualitarias (Turner 2002). Para ello, hace falta examinar uno
de los principales motivos teéricos e ideoldgicos que, fluyendo desde el campo del
pensamiento critico latinoamericano, hoy recubre a la economia indigena de un
discurso que corre el riesgo de opacar sus contradicciones internas.

La economia indigena como exacerbacion del valor de uso

Encontramos otro modo radicalmente sustantivista de situar la econo-
mia indigena en la teoria decolonial y sus ramificaciones, basadas en una com-
prension de las sociedades indigenas actuales como depositarias de saberes y
practicas anteriores a la colonizacién de América. Como paso previo, esta pers-
pectiva propone un cuestionamiento del eurocentrismo que ha caracterizado al
estudio de lo econdmico, tanto en la economia dominante como en el marxismo,
pues se han invisibilizado “pensamientos y practicas socioeconémicas no mer-
cantiles y no capitalistas” (Vargas Soler 2009, p. 59) Asi, es tarea del proyecto
decolonial en materia econdmica

..advertir el caracter modernizante y colonial de esas perspectivas, y
contribuir tanto a posibilitar como a visualizar la existencia de otros
modos de conocimiento y significaciéon de lo econémico (otras onto-
logias y epistemologias de lo econémico) asi como de practicas y pro-
puestas socioecondmicas no capitalistas (otras practicas de lo econ6-
mico) (Vargas Soler 2009, p. 59).

114



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

Esa es la linea de afinidad que vincula las perspectivas decoloniales ac-
tualmente en boga con diversos planteamientos por “pluralizar” la economia
a nivel global, subrayando sus grados de autonomia o discordancia con la eco-
nomia capitalista. No es dificil, en dicho marco, entender el papel central que
las sociedades indigenas y sus economias han ocupado en la reflexién decolo-
nial.? Al decir de Anibal Quijano, uno de los fundadores del grupo Modernidad/
Colonialidad, dichas sociedades tienen actualmente un “lugar y papel en la sub-
versidn epistémica/tedrica/histérica/estética/ética/politica de este patrén de
poder en crisis [la colonialidad del poder], implicada en las propuestas de des/
colonialidad global del poder y del Bien Vivir como una existencia social alter-
nativa” (2012, p. 54). Ante la expansion de un sistema econémico eurocéntrico,
vehiculizado por la colonialidad del poder y la consolidacién de una sociedad
compuesta por laidea hegemdnica de un sujeto racional, los planteamientos de-
coloniales depositaron las esperanzas de modos econdmicos y de vida distintos
al capitalismo en las comunidades originarias e indigenas de América Latina. En
palabras de Rita Segato, éstas

...colocan en el centro de la vida las relaciones humanas y con el medio
natural; no orientan su existencia por las pautas del costo-beneficio,
productividad, competitividad, capacidad de acumulacién y conse-
cuente concentracion; y producen asi modos de vida disfuncionales
con el mercado global y proyectos historicos que, sin basarse en mo-
delos vanguardistas, son dramdaticamente divergentes del proyecto
del capital (2014, p. 18).

En las perspectivas decoloniales como las citadas encontramos una fu-
sién de imaginarios histéricos sobre las comunidades originarias y su presen-
tacion actual como colectividades necesariamente opuestas a la sociedad capi-
talista. De algin modo, aquellas presuposiciones sobre la exterioridad radical
de la vida indigena respecto del capital provienen de una peculiar lectura de la
critica de la economia politica de Marx, sobre todo de una concepcion estrecha
de la obra marxiana como fundada en la oposicién entre valor de uso y valor de
cambio.* El segundo seria aquel que el capitalismo ha extendido por el mundo,

3 Vargas Soler (2009) lleva mas alla el punto al cuestionar que las perspectivas de Marx y Polanyi
reproducen la colonialidad y hace falta “descolonizar el saber y el ser” para producir una verdadera
transformacién. Para nuestro argumento, sin embargo, no hace falta entrar en ese nivel de especulaciéon.

* Enrigor, El Capital opera con categorias extraidas de las practicas concretas de la sociedad mercantil,
por lo que Marx opone el valor de uso no al valor de cambio, sino al valor, aquella dimensién del cual
el valor de cambio no es mas que un indice, y que es preciso descubrir mediante la reconstruccion de
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mientras que el primero aparece como el propio de las economias indigenas
u originarias, leidas implicitamente como precapitalistas (y en su polarizacién
sofisticada, como anticapitalistas o no-capitalistas).

En buena cuenta, se trata de una dicotomia fundada en otra oposicion tra-
dicional de la antropologia econémica entre dones y mercancias, y conduce a lo
que James Carrier (1992) ha denominado occidentalismo. El reverso del conoci-
do argumento de Edward Said (2009) sobre el orientalismo como construccién
discursiva de las sociedades orientales por parte del imperialismo, para Carrier,
el occidentalismo consiste en producir una imagen de las sociedades occiden-
tales como si estas operaran Uinicamente a través de la racionalidad capitalista.
Si “las sociedades arcaicas muestran el caracter incrustado de las actividades
econdmicas en una red de relaciones sociales que es significativa precisamente
porque en el occidente moderno la economia no esta ya incrustada” (1992, p.
200, traduccion propia), la imagen de Occidente como totalidad cultural se re-
duce a una sociedad saturada por la mercancia. De ese modo, obtenemos la di-
ferencia entre sociedades que se orientan por el valor de uso (dones) y aquellas
que lo hacen por el valor de cambio (mercancias), y en ambos casos se relega el
andlisis de sus funcionamientos concretos.®

Por contraste, otras elaboraciones latinoamericanas sobre el valor de uso
han encuadrado el problema desde una perspectiva menos idealista. Bolivar
Echeverria, por ejemplo, desarrollé un argumento mas complejo en su influ-
yente Valor de uso y utopia (1998). Ahi el filésofo plantea que

..las amplias y penetrantes investigaciones del proceso de acumula-
cion del valor capitalistas —-de uno de los dos lados del comportamien-
to econémico contradictorio de la sociedad moderna- no se acompa-
fian de investigaciones similares, capaces de hacerle contrapeso, en el
terreno del otro lado de ese comportamiento, el del “valor de uso” y su
reproduccion (1998, p. 155).

lo concreto. Por ello, es un error pensar que estamos ante conceptos generales formulados desde la
abstraccion filoséfica (Marx 1982) y, sobre todo, que se pueden aplicar a razonamientos que dejan de
lado la historia real de la articulacién de las sociedades indigenas al capitalismo.

° En la tradicién antropoldgica, dicha distincion encuentra un correlato en la teoria del cambio social
y cultural del antropélogo estadounidense Robert Redfield (1947), quién durante la década de los
30 distinguio entre sociedades “folk” y “sociedades modernas urbanas”. Las primeras, por lo general
rurales y campesinas, tendian a desarrollarse dentro de un intenso marco cultural y emocional
donde el lucro o la ganancia capitalista eran practicas ajenas, mientras las segundas, afincadas en el
pensamiento causal, eran proclives a la generaciéon de mercancias y al lucro, entre otras dindmicas
propias de un capitalismo en expansion.
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El autor tematiza dialécticamente la aparicion de ese “otro lado” -el del
valor de uso o “forma natural” de la produccién y reproduccién social- como
una problematica histoérica surgida con la expansion capitalista:

El problema de la ‘naturalidad’ de las formas sociales y de las defini-
ciones del ‘valor de uso’ sélo aparece de manera enfatica en la vida
real cuando el desarrollo capitalista hace estallar en todas partes los
milenarios equilibrios locales entre el sistema de las necesidades de
consumo y el de las capacidades de produccidn; cuando, en la empresa
imperialista, el Hombre europeo hace la experiencia de lo relativo de
su humanidad (1998, p. 156).

Sin embargo, mientras que Echeverria justifica de este modo la explo-
racion del problema del valor de uso como forma natural de la vida social, el
énfasis decolonial encuentra en la vida indigena actual un reservorio de aque-
llos “milenarios equilibrios” que hoy emergen como alternativas al desorden
capitalista planetario. Al contrario, siguiendo a Echeverria:

...el concepto de “forma natural” del discurso de Marx en EI Capital no
hace referencia a un modo paradisiaco de existencia del ser humano,
del que éste hubiese sido expulsado por su caida en el pecado original
de la vida mercantil y capitalista. La forma social natural de la existen-
cia humana que el comunista Marx quiere liberar de su sujecién a la
“tirania del capital” es por si misma conflictiva, desgarrada; tanto la fe-
licidad como la desdicha son posibles en ella. Su liberacién no seria el
acceso a un mundo angelical, sino la entrada en una historia en la que
el ser humano viviria él mismo su propio drama y no, como ahora, un
drama ajeno que lo sacrifica dia a dia y lo encamina, sin que él pueda

intervenir para nada, a la destruccion (1998, pp. 196-197).

La actual imagen decolonial de la economia indigena como una totalidad
no conflictiva y encaminada “naturalmente” a valores divergentes a los de la
sociedad capitalista no es mucho mas que una lectura unilateral de la proble-
matica del valor de uso en la tradiciéon marxista.

Una perspectiva que ha incidido en este problema, bebiendo creativa-
mente de ciertas premisas decoloniales y diferentes formulaciones del marxis-
mo abierto (Open Marxism), del Colectivo Notas de Medianoche (The Midnight
Notes Collective), de los feminismos (particularmente de raiz comunitaria), del
autonomismo italiano y del comunalismo latinoamericano, es la propuesta
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que podria identificarse como un autonomismo comunalista latinoamericano.
Nucleando a distintos activistas/intelectuales del continente, su apuesta radica
en valorar lo comunitario, generalmente en contextos indigenas o populares,
como una trama que alberga las posibilidades materiales e inmateriales de re-
producir una vida alternativa a la economia capitalista:

Lo comunitario como una forma de reproducir la vida social, entonces,
no tnicamente es la negacién de la dominacion existente, no solamente
es no-capitalista o no-estatal, es eso y al mismo tiempo, mucho mas que
eso. Lo comunitario no est4 determinado ex ante por la dominacién, lo
comunitario no existe inicamente por el capital, ni a partir del capital,
aunque sea en términos de negaciéon (Gutiérrez y Salazar 2015, p. 21).

Nos encontramos, como se puede ver, frente a una combinatoria analitica
a tres tiempos: lo comunitario como preexistente al capitalismo, como su nega-
cién y como su alternativa politica; lo comunitario serfa entonces una totalidad
no solo disimil a la capitalista, sino también anterior. En conjunto, la reproduc-
ciébn comunitaria de la vida no estaria determinada abstractamente por la ley
del valor, sino por la “politicidad” inherente al valor de uso, es decir, por la capa-
cidad de decision colectiva de los sujetos comunitarios para la produccién de lo
comun y la satisfaccién de sus necesidades concretas (Gutiérrez 2015; Linsalata
2015). El valor de uso aqui adquiere una potencia como relacién social que co-
hesiona a un sujeto politico capaz de subvertir la dominacién capitalista. Dicha
politicidad, en términos econémicos, faculta el desarrollo de diversos “sistemas
de circulacién y flujo de bienes que configuran una red de intercambios mate-
riales y simbodlicos” (Gutiérrez y Salazar 2015, p. 34) al interior de una trama
comunitaria, con el fin de gestionar colectivamente la riqueza social.

A contracorriente de la tirania del trabajo abstracto y de las relaciones
sociales de produccidn capitalistas, la unidad basica que sostiene tales sistemas
y flujos de intercambios seria el trabajo comunitario, que aparece como la “for-
ma natural” del trabajo concreto en contextos comunitarios, también llamado
trabajo colectivo o trabajo comunal, k’ax k’ol en lengua maya K’iche (Tzul Tzul
2015). Esta constituye la forma del trabajo destinado a la generaciéon de bienes
comunes en tanto valores de uso, organizado a través de la articulacién de re-
laciones comunitarias que fungen, a su vez, como vinculos de subjetivacion sig-
natarios de “los procesos de trabajo y el usufructo de los productos del trabajo
social” (Gutiérrez y Salazar 2015, p. 40), generalmente al margen o en contra
del capital. La ubicacién del sujeto y del producto comunitario en estos planos
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radicaria en su produccién bajo nociones cualitativas de equiparabilidad y no
de la equivalencia dineraria tipica del intercambio de mercado, tal como plan-
tearon los estudios sustantivistas desde mediados del siglo pasado.

La dimensién politico-organizativa que apertura esta perspectiva en tor-
no a lo econémico tiende a ser discreta. Si bien varios trabajos no desconocen
contradicciones, tensiones y ciertas jerarquias al interior del entramado comu-
nitario, la dispersion del poder (Zibechi 2006) consustancial a la generacién de
bienes comunes para el sustento concreto termina por limitar desde bajo cual-
quier intento de petrificacion vertical. Existe una especie de capacidad comunal
que se reactualiza en distintos formatos (asamblea, tequio, gobiernos comuna-
les, entre otros) para detonar procesos “auto-regulatorios que se encaprichan
en dispersar sistematicamente el poder”, lo cual es a la vez “un marcador de la
vitalidad de la trama comunitaria” (Gutiérrez y Salazar 2015, p. 43). Esta ca-
pacidad comunal de auto-regulacién acostumbra a encarar a su exterior como
negacion y como objeto de asedio; asi, supuestamente contradice el proceso de
valoracidén del valor mientras se encuentra cercada o acechada por el mismo en
una dindmica incesante sin puntos de fuga ni determinaciones mas alla que la
misma reproduccién del comun.

Una de las operaciones tedricas problematicas que recorre transversal-
mente estos planteamientos es la correlacién directa que establecen entre el
valor de uso y una politicidad comunitaria especifica. Es, a fin de cuentas, el
problema de la identidad entre el sujeto y su produccién que en el capitalis-
mo aparece como fundamentalmente enajenada o desgarrada. En palabras de
Garcia Linera (2015), habria que entender la sociedad capitalista como una “co-
munidad ilusoria” que se crea y recrea a “partir de una abstraccién de la accién
concreta de los productores, validando y consagrando la separacién entre ellos,
que concurren a sus actividades como productores privados” (p. 20). Al contra-
rio, en el interior de los entramados comunitarios esta identidad (re)tomaria su
caracter no enajenado en las posibilidades colectivas de satisfacciéon concreta
de la vida -donde lo concreto es sinénimo de inmediato y anténimo de abs-
tracto- sin mediar con otras determinaciones estructurales e histdricas. Asi las
cosas, la voluntad de transformacidn de la politicidad comunitaria enraizada en
el valor de uso adquiriria sentido por la “eleccién” de cémo producir algo y la
“intencion” impregnada en el resultado de dicho proceso (producto), realizan-
dose efectivamente en el momento que el consumidor directo decide usar este
producto, absorbiendo la “eleccién” y la “intencién” previa:
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Al elegir la forma del bien a producir, el sujeto —en tanto productor-
imprime un sello particular al objeto, una “intencién transformativa”,
intencién que se hace efectiva en el momento en que el sujeto -en
tanto consumidor- decide usar el objeto producido, es decir, asume la
forma impresa al objeto, dejandose transformar por ella. El proceso de
asuncién de la forma del objeto pasa, a su vez, por la asuncion del sig-
nificado del mismo, es decir, del mensaje subjetivo que el objeto lleva

implicito en si (Linsalata 2011, p. 5, cursivas propias).

La identidad entre el sujeto y su produccién en una trama comunitaria basa-
da en el valor de uso y, por tanto, el caracter de la politicidad que envuelve lo con-
creto de tal vinculo sin considerar otras determinaciones, tiene pocas posibilidades
mas que ser “no capitalista”; “hacer comunidad concreta, es decir, identidad no ca-
pitalista, estd presente aqui y ahora, como negatividad y creacién de mundo a partir
de lo imposible desde y dentro del capital”, donde lo imposible “es la afirmacién
radical del valor de uso” (Millan 2015, p. 191). No es menor el que esta perspectiva
subraye también el cardcter semidtico inscrito en la produccion y reproduccién de
la economia indigena orientada por el valor de uso: frente a la evacuacién del senti-
do que el valor de cambio cargaria consigo —aquello que lleva a que lo antes sélido
se disuelva, segtin la famosa formulacién de Marx y Engels-, aqui se busca enfatizar
una légica econémica donde lo material y lo simbolico se encuentran integrados.

Hasta acg, ante la exacerbacién de la economia indigena como valor de
uso nos encontramos frente a tres nodos problematicos: 1) su preexistencia
transhistorica, que ha caido en una especie de ancestralismo indigena frontal
o matizado; 2) su exterioridad al capitalismo y a la ley del valor, con mas o me-
nos grados de autonomia o fractura y, por ultimo: 3) la constatacién radical de
la forma comunitaria como reservorio de alternativas politicas al capitalismo,
enraizada en el valor de uso como praxis. Frente a ello, nos interesa pensar qué
habilita el marxismo para pensar la realidad compleja que recubre a la nocién
de economia indigena hoy en dia. Pero antes, hace falta mapear los modos en
que la economia indigena hoy aparece en el otro polo del espectro ideolodgico.

Un formalismo neoliberal: la economia
indigena como potencia capitalista

Si la nociéon de economia indigena ocupa un lugar relevante en los

planteamientos autonomistas/comunalistas, decoloniales y, en general, “pro-
gresistas” en nuestra region, conviene mirar también sus usos entre quienes
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defienden alguna versién del discurso liberal. Como producto de una posiciéon
sustantivista, tal como hemos visto, la economia indigena defiende la diferencia
esencial entre las concepciones indigenas sobre la vida y la reproduccion social,
mientras que, observada a la manera formalista, busca simplemente especificar
la forma cultural distintiva de los contenidos o légicas econémicas universales.
Veamos ahora algunas derivas actuales del formalismo.

Hace algunos afios, el economista Hernando De Soto formulé una pro-
puesta para “pacificar” la Amazonia peruana después de los violentos sucesos del
“Baguazo” de junio de 2009.° En el documental EIl misterio del capital de los indige-
nas amazonicos, De Soto ensaya una nueva version de sus propuestas para reducir
los costos de la formalidad planteadas en su best seller EI Otro Sendero (1986) y
luego ampliadas en El misterio del capital (2000).” Esta vez su objetivo no es de-
mostrar que las clases populares urbanas son esencialmente pequefios capitalistas
que recurren a la economia informal ante las trabas estatales, sino que las practicas
efectivas de los pueblos indigenas amazdnicos demuestran que, contra la legisla-
cién que establece la inalienabilidad de sus territorios, éstos han creado sus propias
formas de privatizacion de la tierra y de los recursos, para usarlos con fines no de
subsistencia, sino de acumulacidn. Se trata, para De Soto, de capitalistas comunales
e indigenas que sufren de la exclusién juridico-estatal del &mbito de la economia
formal, y por tanto no pueden emplear sus bienes para acceder a crédito y desarro-
llar empresas, entre otras operaciones propias del libre mercado.

En la documentaciéon comunal de los propios indigenas De Soto encuen-
tra evidencias de que ellos realmente conciben el territorio como una propie-
dad en el sentido burgués —un bien que compran, venden y alquilan-; que los
indigenas han “lotizado” su territorio y producido una suerte de mapa alterna-
tivo a la vision oficial del Estado sobre su espacio social. Del mismo modo, el
economista constata que muchos pueblos no solo producen para la subsistencia
y el autoconsumo, sino también para comerciar. De ahi que, en sus palabras:

Los indigenas amazénicos, a su manera, de acuerdo a su cultura, para
bien o para mal, estan entrando al mundo del mercado y no son ajenos
ni a la propiedad ni a la empresa. Esto es positivo porque, a nuestro

6 Se trata del desenlace tragico de un ciclo de protestas en el departamento de Amazonas (Pert) que
cobro la vida de 33 indigenas y policias. Los pueblos demandaban la derogacién de leyes que no
pasaron por consulta previa, y el gobierno de Alan Garcia decidié escalar la violencia. Al respecto,
se puede consultar el documental La Espera. Historias del Baguazo (2014) de Fernando Vilchez.
Disponible en: https://vimeo.com/70404070

7 El documental se puede consultar en el siguiente enlace: https://videos.pucp.edu.pe/videos/ver/
fb69545a29027a0071bb5259a78c6db07.
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juicio, no es posible, en el siglo XXI, controlar territorio, proteger valo-
res culturales, ni vencer la pobreza, sin empresa ni propiedad.®

En suma, para De Soto la formalizacién de la propiedad indigena resulta
clave para lo que los pueblos -o parte de sus integrantes— decidan sobre sus
recursos, ya sea disolver su organizacién social y transitar hacia una econo-
mia de mercado plena, o para defender sus territorios de intereses externos
mediante el ejercicio de un derecho de propiedad privada. Sin embargo, eva-
diendo toda determinacién histdrica en la configuracién de la tenencia co-
lectiva de la tierra en la Amazonia, lo prioritario para De Soto no es tanto la
creacién de empresas para la economia indigena, ya que estas entidades son
posibles atin en contextos comunales bajo figuras como la empresa social ru-
ral o de base comunitaria®, sino la instalacién de derechos de propiedad que
habiliten el comportamiento de competencia propio del mercado capitalis-
ta. Bajo nuestra perspectiva, seria dicha instalacién la columna vertebral que
uniria los propésitos del formalismo desotiano en tanto medios (incluidas las
empresas y el acceso a créditos) y fines (activacion de capitales, incremento
de produccién y ampliacién de ganancias).

Una situacion similar, aunque impulsada desde el Estado, ocurrié en
Chile durante el gobierno de Sebastian Pifiera en 2019. Mediante un proceso
de consulta (que fracasé estrepitosamente) en las regiones con presencia in-
digena urbana y rural, se pretendia modificar la Ley Indigena N2 19.253 res-
pecto a la propiedad indigena, con tal de propiciar dindmicas como la divisién,
venta, arriendo, permuta y/o transferencia de la tierra colectiva (Paillalef
2019). Esto, supuestamente, justificado por la constatacién de un comporta-
miento de propietarios privados entre la poblacién indigena que daba cuenta
de una creciente tendencia a maximizar sus recursos de forma individual a
costa de infringir los limites de la propiedad colectiva. La propiedad colectiva,
otra vez, se presentaria como una camisa de fuerza de cara a los beneficios del
mercado y como una atadura ante el despliegue potencial de su racionalidad
econ6émica inherente.

Los detractores de la propuesta sostuvieron que esta buscaba “promo-
ver el desarrollo econdmico ampliando los negocios que se pueden hacer con
las tierras indigenas, pero con un enfoque que privilegia iniciativas individua-
les por sobre las demandas histdricas colectivas o comunitarias” (Albert 2019,

8 La cita proviene del documental antes citado.
° Para una revision de los tipos de empresas que operan en contextos indigenas a nivel subcontinental
revisar Molina-Ramirez (2020).
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s/p., cursivas propias). Iniciativas individuales propias de un enfoque forma-
lista, toda vez que para esta perspectiva la cultura -y al parecer también la
historia- es un epifenémeno que s6lo adquiere importancia ante la decisién
que el “individuo operador” (Balazote 2007) toma entre medios y fines (com-
portamiento econémico), aunque esta sea equivocada. Asi, cuando se movi-
lizan una serie de recursos para generar las condiciones de posibilidad de
este comportamiento econdmico, a costa de la exigua o inexistente evidencia
cientifica que relaciona la parcelacion de tierras indigenas con aumentos en
la productividad y mejoras econémicas (Rosser 2010), no se estd pensando
precisamente en el bienestar indigena o de la nacidn, sino en intereses de
clase muy particulares.

Ahora bien, una critica sustantivista levantaria sospechas sobre este
formalismo neoliberal precisamente por abstraerse del examen especifico del
modo en que dichas practicas econdmicas se encuentran articuladas o incrusta-
das con la cosmologia indigena y sus instituciones particulares.'® Sin embargo,
notemos que el argumento neoliberal no apunta hacia una buena o mala defini-
cién técnica de lo econémico -no es un asunto académico-, sino hacia el desa-
rrollo de una politica neoliberal basada en la constatacidn de que, en efecto, los
pueblos indigenas mantienen ya diversos vinculos con el mercado capitalista y
la economia nacional en términos amplios. Si el uso sustantivista de la econo-
mia indigena apela a la resistencia ante el capital, notemos que su empleo for-
malista habilita el camino hacia la subsuncién real de la vida indigena al capital.

Sin embargo, si el sustantivismo minimiza el hecho de que la economia
indigena hoy esta articulada de variadas formas a la economia capitalista, el
formalismo mads bien parte de ello para ocultar el hecho de que no toda la re-
produccidn social indigena se realiza a través del mercado. De ahi que, a nuestro
juicio, la nocién de economia indigena cargue hoy en dia con una doble misti-
ficacién en la que, de cualquier modo, la historia y operaciéon actual de la vida
indigena aparezca reducida a dos imagenes contrapuestas e igualmente unila-
terales: o bien se trata de formaciones sociales ajenas por principio al capital, o
bien de protocapitalistas que desean que la promesa de subsuncidn se termine
de realizar. Pese a ello, ambas perspectivas contienen un nucleo racional que
el marxismo puede aprovechar para formular con mayor precisién qué esta en
juego al hablar de economias indigenas en la actualidad.

19 Desde otro angulo, Wieland y Thornton (2013) han cuestionado la propuesta de De Soto desde el
examen de las consecuencias que trae la imposicién de la propiedad individual como tnica forma de
concebir la propiedad del territorio.
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Reflexiones finales: marxismo y economia indigena

Segin hemos visto, la categoria de economia indigena hoy en dia perma-
nece encerrada en las perspectivas herederas del sustantivismo y del formalismo
antropolégico. Asi, para las derivas sustantivistas la economia indigena pasa a ser
el paraiso del valor de uso, y su forma comunitaria aparece como preexistente/
transhistorica, externa/negativa y/o alternativa al capitalismo. En su reverso, el
formalismo asume a la economia indigena como una potencia para la realizacién
plena del mercado capitalista; aquel espacio social que, si se le mira sin los pre-
juicios de la teoria critica, engendra deseos rebosantes de “entrada a la moder-
nidad”, es decir, de realizar plenamente la subsuncion de la vida al capital. Dicho
de otro modo, hoy en dia la vida indigena se presenta mistificada como un edén
precapitalista o anticapitalista -aunque por momentos tormentoso y conflictivo-
o bien como un espacio donde el capitalismo encuentra un arraigo ya no solo
popular-urbano, sino cuasi milenario. Ambas imagenes, operadas en términos
ideolégicos, nos alejan de comprender la “realidad econémica” en contextos indi-
genas, es decir, las practicas efectivas que informan de los modos particulares en
que cada sociedad resuelve su reproduccion social en términos amplios.

Frente a lo anterior, el marxismo fomenta el estudio de las formas efec-
tivas de articulacién entre diversos sistemas econémicos, considerando la ya
histérica predominancia del capitalismo en América Latina y sus constantes di-
namicas amplificadoras de subsuncién. En la antropologia marxista latinoame-
ricana de los afios 70 y 80, por ejemplo, el conocido debate sobre los modos de
produccion en la historia encontré importantes aportes para comprender los
procesos reales de articulacién entre diversas formas econémicas que coexis-
ten. Ello, sin embargo, presuponia el reconocimiento de la predominancia del
modo capitalista de produccion en la region (Bartra 1976), a partir del cual era
posible examinar tanto las formas de subordinacién de modos de produccién
anteriores o marginales como mapear los posibles focos de resistencia o cons-
trucciéon de alternativas al capitalismo.'! En una linea similar, Maurice Godelier
formul6 la problematica del estudio de la transicion (1987) entre modos de
produccién, combinando el andlisis histérico y etnografico de las formas de

11 En México, parte de la discusion sobre los modos y formas de produccién desembocé en el debate
entre campesinistas y descampesinistas durante los afios 70. Segtn los primeros, el capitalismo
conservaria a los campesinos porque significaba un sector que reportaba importantes condiciones
para la acumulacién de la agricultura capitalista, lo cual abria, a su vez, la pregunta sobre su rol en los
procesos de transformacién social. Para los segundos, los campesinos desaparecerian de la sociedad
a través de un proceso de proletarizacion, convirtiéndose en asalariados sin tierra. Para conocer este
debate, ver: Concheiro San Vicente, 2022; Feder, 1977.
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subsuncién -formal y real- de diversas formas sociales al capital. Desde luego,
la idea misma de la transicién supone salir de las imagenes de la vida indigena
como repositorios de una autenticidad originaria e incuestionada, o de un cud-
mulo de individuos prestos a convertirse en nuevas subjetividades del capital.

Actualmente estas perspectivas marxistas parecen haber caido en des-
crédito, pero resultan fundamentales para volver a plantearse el problema de
la economfa indigena no tanto como una cuestidn de definicidn abstracta, sino
como el estudio de su desarrollo histdrico en toda su complejidad. Ello supone,
pues, estudiar sus anclajes histéricos tanto como sus procesos de reinvencién
de la tradicion; sus vinculaciones con otros sistemas sociales —subordinacion,
marginalidad, coexistencia, conflicto- y sus espacios de autonomia; su repro-
duccién minoritaria o residual y su afirmacién activa en contra de la forma-va-
lor; en suma, aproximarnos a la economia indigena a partir de sus procesos
efectivos de reproduccién social. Desde ahi, su sostenimiento en los margenes
del capitalismo -y la posibilidad de formular un horizonte alternativo al del ca-
pital- o bien su disolucién y conversién completa a la economia mercantil, no
tendra ya que ver con sus rasgos “esenciales”, sino con la politica que dinami-
ce, en términos amplios y escalares, sus procesos de reproduccion. Es decir, su
futuro tendra que ver con la historia, entendida como un proceso vivo que se
desenvuelve arrastrando, creando y recreando herencias de largo aliento, y no
con la teorizacién abstracta sobre su supuesta naturaleza previa, externa o an-
ticapitalista o, por el contrario, protocapitalista.

Bolivar Echeverria (1998) sostuvo que cualquier proyecto politico contem-
poraneo tendra que apostar por liberar la vida de su limitacién capitalista y no
por retornar a ninguna forma social previa. Es decir, la vida indigena y su econo-
mia aqui aparecen como elementos para una prospeccién politica inédita, mas
no como una supervivencia precolonial que aseguraria su divergencia frente al
capital. Curiosamente, las variadas elaboraciones de José Carlos Mariategui sobre
la potencialidad politica de la comunidad indigena en los Andes apuntaban tam-
bién hacia la reformulacidén socialista de las viejas tradiciones de la reciprocidad
y la redistribucién, pero alejandose de cualquier vision “pasadista” que postulara
la vida campesina indigena como un repositorio de valores intocados por la mo-
dernidad capitalista. Ello indica, pues, que estamos ante un motivo recurrente en
el marxismo latinoamericano que en décadas recientes ha sido eclipsado por la
exacerbacidn del valor de uso, pero sobre todo por reducir el materialismo histo-
rico a funcionar como una “sociologia revolucionaria” (Anderson 2012 [1979], p.
133) que se orienta Unicamente hacia la formulacién de alternativas al orden del
capital, en vez de anclar aquella prospeccion en el estudio de la historia.
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ECONOMIA CAMPESINA

La otra economia

Armando Bartra
Universidad Autbnoma Metropolitana, unidad Xochimilco - México

El campesinado es una forma de vida.
Fei Hstu Tung

Preambulo: excéntricos, airados, sobrevivientes

Despega el tercer milenio y los campesinos siguen ahi. Desahuciados por
el pensamiento econdmico, social y politico de la modernidad, las mujeres y
los hombres de la tierra son sin embargo numerosos: dos mil quinientos millo-
nes; producen mucho: con un tercio de los recursos agricolas alimentan a dos
terceras partes de la humanidad; destacan como protagonistas del cambio: los
movimientos rurales conforman uno de los contingentes mas aguerridos del
post neoliberalismo latinoamericano.

Su beligerancia clasista es de prosapia. La primera revolucion social del
proverbialmente urbano y fabril siglo XX fue la mexicana y fue campesina, le
siguié la revolucién rusa que también fue campesina; como fueron campesinos
los movimientos de liberacion de la India, fue campesina la revolucién China y
fue campesino el independentismo africano de la posguerra. Parad6jicamente
la modernidad marcha sobre revoluciones campesinas triunfantes sostiene con
razo6n Barrington Moore (2015).
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En México los rusticos que hace un siglo hicieron una revolucién no han
parado. En los afios setenta y primeros ochenta del siglo pasado fue la generaliza-
da batalla por la tierra, un neo zapatismo animado por hijos de ejidatarios y otros
campesinos sin parcela que invadian nuevos latifundios. A esta oleada siguieron
en los ochenta creativos impulsos a la economia asociativa mediante la apropia-
cién autogestionaria de la cadena productiva por los agricultores pequefios. El
alzamiento del Ejército Zapatista de Liberaciéon Nacional (EZLN) en 1994 y su
rapida pacificaciéon desataron el activismo indigena que reivindica las autono-
mias en sus territorios. Al iniciarse el siglo XXI los impactos del Tratado de Libre
Comercio de América del Norte (TLCAN) provocaron un movimiento que con la
consigna “El campo no aguanta mas”, luchaba no tanto por demandas particulares
como por un cambio de modelo para el agro y para el pais. La ofensiva del capital
sobre los recursos naturales que se intensifico en las recientes décadas tuvo por
respuesta el estallido de multiples combates en defensa del terrufio y el patrimo-
nio. En medio siglo cinco grandes avenidas de lucha campesina: por la tierra, por
la produccién, por las autonomias, por un cambio de modelo, por los territorios
amenazados. Que nadie se confunda, los campesinos no se han ido.

Es en la accion colectiva y sélo en la accién colectiva que las clases socia-
les se hacen clases. Y fue a través de estas insurgencias y las anteriores que los
campesinos mexicanos se han ido conformando como un sujeto historico de
gran calado que pese a la diversidad que es su divisa comparte agravios, reivin-
dicaciones, formas de lucha, suefios, pesadillas... pero también héroes raigales
y mitos de fundacién.

Airados o apacibles los campesinos son un ethos. Un modo de vida donde se
mezclan lo publico y lo privado; el orden simbdlico, los nexos sociales, las relaciones
productivas y las formas politicas ambitos que en el mundo campesino estan entre-
verados y no escindidos y compartimentados como en las sociedades modernas.

Un ethos; un modo campesino de convivir del que forma parte una ma-
nera particular de producir y de intercambiar lo producido, lo que podriamos
llamar una pequefia economia. Y los padres fundadores de la economia politica
como ciencia sabian de ella... aunque quiza solo de oidas pues casi todos habian
nacido o residian en Inglaterra un pais donde desde el siglo XVI fueron barridos
los labriegos. “Limpieza de los campos” a favor de los grandes terratenientes
que a mi ver explica por qué los “clasicos” se ocuparon tanto de los molestos
landlords y tan poco de los campesinos.

Porque segun ellos los pequeiios agricultores como los artesanos pron-
to iban a desaparecer. “Es ley del desarrollo econémico [...] que el artesano
y el campesino que producen con sus propios medios se conviertan [..,] en
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pequeios capitalistas o sufran la pérdida de sus medios de produccién. Esta
es la tendencia” (Marx 1971, p. 344), sostenia hace 170 afios Carlos Marx el
mas tardio y critico de los clasicos. Y si la superioridad productiva de la gran
explotacion agricola los condenaba a extinguirse no tenia caso detenerse en una
economia simplemente mercantil de interés puramente tedrico.

Nacido en Suiza, asiduo de la campifa de su pais y de la francesa, amante
de lainvestigacion en campo y enemigo de la especulacién Jean Charles Léonard
Sismonde de Sismondi es la excepcion:

De todos los cultivadores es el campesino propietario el que obtiene el
maximo rendimiento del suelo pues es el que tiene mas en cuenta el por-
venir y el que aprovecha mejor la experiencia. Es también el que sabe
emplear con mayor provecho las fuerzas humanas porque repartiendo
la ocupacion entre todos los miembros de la familia, sabe reservar alguna
para cada dia, de modo que nadie carezca de ocupacion. Es el mas feliz de
todos los cultivadores (Sismondi citado por Mill 1979, p. 240).

Sismondi que amaba a los labriegos los reivindica frente al capital, por
lo que en el Manifiesto del Partido Comunista Carlos Marx y Federico Engels
lo tildan de utopista pequefio burgués (Marx y Engels 1980, p.65). Pero John
Stewart Mill el mas heterodoxo de los clasicos que dedica cinco capitulos de sus
Principios de economia politica al contraste entre la pequefia y la gran produc-
cién agricola, le da la razén al suizo a quien cita largamente y en su abono trae a
colacion los escritos de Laing sobre los campesinos noruegos:

El trabajo minucioso sobre pequefias porciones de suelo proporciona
en tierras iguales y en el mismo clima, una productividad superior [...]
a la de nuestros grandes hacendados [que ni siquiera se aproximan] al
cultivo tan refinado como el de un jardin y a la atencién a los abonos, al
drenaje y a la limpieza del suelo, o a la productividad de un pedazo de
tierra originariamente pobre que. distingue a los pequefios granjeros
(Laing citado por Mill 1979, p. 244).

La conclusién de Mill es categdérica y discordante con la de sus colegas
ingleses o avecindados:

Como resultado del examen de la propiedad campesina desde el doble

punto de vista de su actuacién directa y de las influencias indirectas
que de ella derivan creo que ha quedado bien establecido que esta
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forma de propiedad de la tierra no entrafia necesariamente un estado
imperfecto de la produccion agricola [y que] en algunos casos favore-
ce el uso mas eficaz de las fuerzas productivas del suelo [...]. Ningin
otro estado existente de la economia agricola produce un efecto tan
benéfico sobre la actividad, la inteligencia, la frugalidad y la prudencia
de la poblacion [especialmente] si se le compara con el sistema inglés

de cultivo con trabajadores asalariados (Mill 1979, p. 245).

Excepcional en un inglés, el interés por la agricultura doméstica era casi
obligatorio en un pafs agrario como Rusia y desde los afios sesenta del siglo
XIX intelectuales y activistas marchan a las comunas campesinas para estu-
diar al mir y solidarizarse con el mujik. A principios del nuevo siglo Alexander
Chayanov se apoya en el conocimiento adquirido por los narodnikis para for-
mular una teorfa de la economia agricola doméstica: “Necesitdbamos un apara-
to conceptual especifico para separar las empresas familiares de las que estan
basadas en el trabajo asalariado [...]. Hemos contrapuesto la unidad de produc-
cion familiar a la capitalista [...] dos maquinas econémicas completamente dis-
tintas” (Chayanov 1974, p. 131, 266).

Pero Chayanov no se queda en lo micro también explica cdmo es que los cam-
pesinos son funcionales al sistema y de qué manera el capital los subsume y saquea:

Para que la agricultura ingrese en el sistema capitalista no es necesa-
ria la creacion de unidades de produccién muy grandes organizadas
al modo capitalista sobre la base de fuerza de trabajo asalariada. La
agricultura se somete al capitalismo bajo la forma de masas disper-
sas de unidades econémicas campesinas [incorporadas] a su esfera de
influencia. [El capital] vincula con el mercado a estos productores de
mercancias en pequeia escala para subordinarlos econémicamente
en un sistema de explotacién del trabajo (Chayanov 1974, p. 306).

Conforme avanza el siglo XX avanza también el reconocimiento y com-
prensién de la moderna economia agricola familiar, integrada al capitalismo,
pero algunos marxistas no se enteran. En México a mediados de los setenta del
pasado siglo cuando retomando la consigna de Tierra y Libertad en todos los
estados de la republica mas de dos millones de demandantes de tierra empe-
zaban a tomar organizadamente los latifundios enfrentdndose a las guardias
blancas de los terratenientes y a la fuerza publica, algunos marxistas que tras
sesudos estudios estadisticos habian llegado a la conclusién de que el 94% de
los trabajadores del campo mexicano eran proletarios o semiproletarios... solo
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que los interesados aiin no se daban cuenta, proclamaron que sus combates por
la tierra eran antihistéricos y reaccionarios pues la tnica lucha revoluciona-
ria es la del proletariado y acusaron a quienes respalddbamos las ocupaciones
agrarias de tener ideas romanticas y veleidades pequefio burguesas cuando lo
que debiamos celebrar era la extincion de los labriegos y “el renacimiento del
campesino en la figura del obrero” (Bartra 1976). Se puede leer méas sobre esta
polémica en Bartra (1977) y Paré (1979).

Muchos de quienes ocupaban tierras murieron baleados por guardias
blancas, policias y soldados, no supe de ninguno que renaciera.

Dia a dia los campesinos hacen que los economistas se lamenten, que los
politicos suden y que los estrategas maldigan, destruyendo sus planes
y profecias en todo el mundo. El campesino no encaja bien en ninguno
de nuestros conceptos generales de la sociedad contemporanea. El cam-
pesino siguié su propio camino sin darse cuenta de que, en términos

académicos, representaba un fastidio intelectual (Shanin 1972, p. 275).
Agricultura doméstica: una economia moral

“El campesino regula su producciéon de acuerdo con su consumo”,
escribe Sismondi en 1819 (Sismondi, citado por Mill 1979, p. 239).
“Nuestra teoria del balance trabajo-consumo es la teoria de la unidad
econémica doméstica”, afirma Chayanov en 1925 (1974, p. 70). “Las
economias campesinas son empresas de consumo-trabajo con las ne-
cesidades de consumo de la familia como su objetivo y la fuerza de
trabajo familiar como su medio”, sostiene Shanin en 1972 citando a la
Enciclopedia rusa de 1913 (1972, p. 74, 75).

La verdad es que no descubrieron gran cosa pues reconocer el secular nexo
entre trabajo y consumo es una obviedad. Hace tres mil afios el rey Salomén es-
cribi6 en sus Proverbios: “El hombre que trabaja, para si trabaja; que a esto lo
fuerza su boca” (Biblia, Proverbios, 16, 26), y un siglo méas tarde el poeta campe-
sino Ovidio para quién “el trabajo tenaz en su empeio lo vence todo” sabia que el
campesino no puede permitirse “letargos indolentes” pues “labora movido por el
apremio y la indigencia” (Virgilio 1961, p.72, 73), es decir para comer.

Una obviedad que sin embargo hoy debemos rescatar pues el capitalismo
separé tajantemente la produccién del consumo final al que llam6 improduc-
tivo. Al gran dinero no lo mueve la subsistencia del obrero ni siquiera el con-
sumo suntuario del patrén, pues no busca satisfacer necesidades sino lucrar,
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embarnecer, acumular. Entonces el Gnico consumo que le importa es el produc-
tivo que es productivo porque produce utilidades. El capitalismo representa un
gran vuelco civilizatorio, una drastica inversion por la que el intercambio se au-
tonomizé. En el capitalismo la economia ya no tiene sujeto y todos, hasta Carlos
Slim, trabajamos para un autémata que se llama mercado.

Los campesinos no. Las mujeres y los hombres de la tierra viven en un
mundo de cosas y acciones unas veces provechosas y placenteras y otras perju-
diciales y desagradables. Un mundo de valores de uso. Algunos de estos bienes
o servicios también tienen para ellos un precio pues los compran o los venden o
podrian comprarlos o venderlos si les resultara econdmicamente conveniente,
de modo que son a la vez valores de cambio. Y hacer bien las cuentas con estos
precios es muy importante porque un mal calculo puede arruinar a la familia.
Pero lo que importa a los campesinos es si las cosas o las acciones son prove-
chosas o inconvenientes, lo que manda en la vida rustica son los valores de uso.

En el resto del mundo es al revés. En todas las sociedades donde los bie-
nes cambian de manos, junto a los valores de uso de las cosas y de las acciones
aparece su valor de cambio, su equivalencia. Pero en el capitalismo ademas del
ancestral y pertinente desdoblamiento hay una inversion: el valor de cambio
ya no es un medio para que los bienes y los servicios lleguen a quienes los ne-
cesitan, el valor de cambio se ha vuelto un fin en si mismo. Ahora es el dinero y
no la utilidad de las cosas lo que esta al principio y al final de las transacciones.
El dinero manda y el mundo se transforma en un impersonal mercado, en un
“enorme arsenal de mercancias” que dijera Carlos Marx.

Y por eso los rusticos son quimeras. Anomalias cuyo excéntrico modo
de vida y cuya manera de producir y distribuir hay que estudiar con conceptos
distintos de los de la economia capitalista.

Apoyandome en Alexander Chayanov (1974), Teodor Shanin (1983),
Eric Wolf (1997) y otros autores ademdas de en mi propio trabajo de campo, a
principios de los ochenta del pasado siglo publique el libro EI comportamiento
econdémico de la produccién campesina (Bartra 1982) donde abord6 la especifi-
ca racionalidad de la economia doméstica. Me ocupe, debo aclararlo, de su ra-
cionalidad, su paradigma, su tipo ideal no de la realidad concreta de tal o cual
grupo campesino que sin duda se apartaria del modelo. Propuesta interpreta-
tiva que en textos posteriores formulé como una serie de tesis que me siguen
pareciendo validas de modo que algo revolcadas las recojo aqui.

El sujeto de la economia campesina no es un individuo sino un colectivo:
la familia nuclear y/o extensa y solo en ocasiones la comunidad o algunas coo-
perativas. Pero aun en el caso de comunidades o asociaciones muy cohesivas
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que disponen de bienes comunes y emprenden tareas conjuntas la célula eco-
némica basica sigue siendo la unidad familiar.

Las labores productivas de la familia son un continuo que va de la parcela
al hogar y en el que participan todos los miembros del grupo doméstico. Hay
division del trabajo, frecuentemente injusta en cuanto a sus cargas, pero no la
separacion tajante entre lo “productivo” y lo “reproductivo” propia de la eco-
nomia capitalista. La labor de sembrar y cosechar las mazorcas se prolonga de
manera natural en la de hacer el nixtamal y echar las tortillas; cultivar la tierra
y parir hijos son formas complementarias de mantener la vida. Al referirnos al
campesino nos referimos siempre a la campesina y el campesino. Seria mejor
hablar de campesinxs.

Las agriculturas familiares no son empresas agricolas imperfectas, inci-
pientes o en ciernes, son células socioeconémicas de producciéon y consumo
dotadas de racionalidad propia que toman decisiones apoyandose en variables
definidas y ponderaciones precisas.

En el terreno del calculo econémico del que nadie que quiera navegar en
mercado puede prescindir, la condicidn social es decir moral de la producciéon
campesina se traduce en que a diferencia de lo que ocurre en las empresas con
el trabajo obrero, el trabajo familiar de los labriegos no forma parte de lo que
para ellos es el costo. No es que esos esfuerzos no se retribuyan y lo que se les
asigna no tenga un monto definido, sino que ese monto no es parte del gas-
to sino parte del ingreso. Dicho de otra manera: el ingreso neto del capital es
lo que queda después de descontar todos los costos incluyendo los del trabajo
pues este se paga, mientras que el ingreso neto campesino es lo que queda des-
pués de descontar todos los desembolsos menos el trabajo familiar pues este
no se paga. El capital se mueve por las utilidades y el ingreso neto capitalista es
su ganancia, el campesino busca el bienestar y el ingreso neto campesino es lo
que puede destinar al consumo de la familia y eventualmente a incrementar o
mejorar su produccion.

Mas que entidades enteramente econémicas como las empresas capitalis-
tas, las campesinas son unidades socioeconémicas donde se articulan esfuerzo la-
boral, consumo productivo y consumo final en sutiles evaluaciones integrales que
parten de las necesidades y aspiraciones culturalmente definidas de la familia.

Las decisiones productivas del campesino estan presididas por un telos
complejo, diverso, cambiante al que podemos llamar bienestar como los viejos
campesindlogos o Buen Vivir como dicen ahora. La rentabilidad econémica les
importa pues estan en el mercado, pero su aspiraciéon no es ganar mas sino man-
tener y si es posible mejorar la calidad de vida presente y futura de la familia.
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El bienestar no lo mide el cuanto sino el qué y el cémo. Lo que hace posible
vivir bien es cualitativo: bienes y servicios materiales o espirituales que importan no
tanto por su precio, aunque lo tengan y se tome en cuenta, como por su capacidad de
satisfacer necesidades. Empleando una distincién que estableci6 Aristdteles y retomd
la economia politica podemos decir que en el mundo campesino los valores de uso
son el fin y los de cambio el medio mientras que en el capitalismo es al revés.

La bonanza socioeconémica de la familia tiene que ver con el esfuerzo de
todos, con los resultados del esfuerzo y con la relacién entre esfuerzo y resulta-
dos. La familia trabaja para vivir de ser posible bien y mientras el producto de
su labor no sea suficiente para atender las necesidades basicas seguira esfor-
zandose. Logrado esto solo prolongara su esfuerzo laboral si el incremento en el
bienestar que asi consigue es mayor que el desagrado o malestar que rebasado
cierto punto ocasiona el trajin adicional. El bienestar que se busca no es solo el
actual sino también el futuro, de modo que el esfuerzo adicional se justifica si
va destinado a crear patrimonio dando educacién alos hijos y haciendo mejoras
en los recursos productivos de la familia. Esta por demas decir que la evaluacion
es subjetiva, negociada y distinta en cada grupo doméstico.

El punto de equilibrio de una empresa que busca mas utilidades no es el
mismo que el de una familia que busca mayor bienestar. Esto explica que a veces
los campesinos a diferencia de los empresarios se mantengan en una actividad
productiva en la que no hay ganancias e incluso que reporta pérdidas y a la in-
versa que rehisen emprender actividades aparentemente rentables.

Las empresas se especializan y “externalizan” lo no esencial en cambio
los campesinos diversifican, son pluriactivos. Las razones son muchas: las limi-
tantes por tierra, capital o trabajo que tiene cualquier emprendimiento Unico;
los riesgos de origen natural o econémico que conlleva centrarse en un solo
rubro; la necesidad de aprovechar productivamente los recursos de la familia y
del entorno social y natural que por lo general son diversos. Ademas, hacer una
sola cosa cansa y la pluriactividad es placentera.

Diversidad en el espacio que es también diversidad en el tiempo pues
mientras que el monocultivo concentra labores e ingresos en periodos defini-
dos la milpa ampliada en sus multiples modalidades distribuye a lo largo del
afio los requerimientos de trabajo y también los ingresos tanto en especie como
en dinero. Lo que es ciertamente una ventaja, pero en ocasiones choca con las
estrategias migratorias que han adoptado muchas familias rurales. Los campe-
sinos de antes siempre tenian algo que hacer y siempre tenian algo que comer,
hoy las cosas cambiaron, pero algunos estdn tratando de recuperar los disefos
multiactivos que la especializacién cancel6. Habra que ver si lo logran.
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La familia campesina, pero también la comunidad y las asociaciones que
desarrollan varias actividades productivas atienden a la viabilidad intrinseca
de cada una de ellas, pero en las decisiones importantes siempre son holistas,
siempre consideran la coherencia del conjunto: lo que podriamos llamar el eco-
sistema socioecon6émico familiar, comunitario o asociativo.

Por razones de sobrevivencia la economia campesina es mudable, plasti-
ca, oportunista. Los rusticos y sus comunidades estan en perpetuo cambio pues
de ello depende que perduren. Pero sus mudanzas a veces drasticas responden
a una terca racionalidad, a un paradigma subyacente sino eterno si muy persis-
tente. En ocasiones el reto los supera o se equivocan y pierden el rumbo o de-
ciden que ya esta bien y hay que dedicarse a otra cosa y tenemos lo que hemos
llamado descampesinizacion.

En el 4mbito rural el trabajo y el ingreso son cada vez menos agricolas,
las formas de vida cada vez mas urbanas y la idea de bienestar cada vez mas
occidental, sin embargo, el nicleo duro de la condicién campesina persiste por
mas tiempo de lo que algunos suponen.

Dependiendo de su composicién y actividades las familias campesinas
contratan trabajadores y/o algunos de sus miembros se contratan como traba-
jadores. Pero pagar o cobrar por el trabajo no necesariamente descampesiniza.
Al contrario, puede ser la forma mas eficaz de mantener funcionando la unidad
socioeconémica doméstica.

El pequeno productor agricola concurre al mercado capitalista en una
relacion asimétrica y de extrafiamiento, pero también participa en mercados
locales donde intercambia con sus pares en operaciones que son parte sustanti-
va de la economia moral por cuanto mas que el lucro, que también puede estar
presente, lo que importa es el cambio de manos de valores de uso incluyendo
la informacidn y los chismes. Parte de estos intercambios son acuerdos de tra-
bajo: mano vuelta, pedn ganado; préstamos laborales donde haya o no jornales
de por medio, mas que el lucro opera la reciprocidad. Lo mismo sucede con los
comerciantes locales que dan fiado por mientras y hasta que el campesino tiene
con qué pagar pues ha vendido la cosecha... y algunos abusan -claro- pero la
usura es, como el aprovechamiento disparejo de los bienes comunes o el agan-
dalle de tierras, una contradiccion en el seno del pueblo, un desencuentro con-
sustancial a las economias con sujeto.

El campesino no es por fuerza un agricultor. A diferencia de la condicién
burguesa o la condicién proletaria, la condicién campesina no se refiere una
persona o una familia sino a una comunidad; una rustica microsociedad donde
hay familias dedicadas principalmente a la actividad agropecuaria mientras que
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otras se abocan al comercio, la artesania, los servicios... ocupaciones no agrico-
las que satisfacen las diferentes necesidades del poblado. La identidad social,
cultural y politica de los campesinos no radica tanto en lo que cada uno hace
como en la comunidad a la que pertenece.

Los rusticos son aferrados, pero mas alla de su proverbial terquedad una
de las claves de su condicién trans civilizatoria, de su capacidad de sobrevivir
a los peores percances y las exacciones mas desmedidas esta en la diversidad
sinérgica de sus actividades; una pluralidad dinamica, cambiante, flexible, plas-
tica... sustento de su inagotable transformismo.

Otra clave la encuentro en su capacidad bricoleur de hacer frente a lo
inesperado y capotear la incertidumbre resolviendo los problemas con lo que
hay, con lo que se tiene a la mano.

Siempre sobreviviente y ahora también salidor y errabundo el campesi-
nado es quimera en el mundo triste, monétono y uniforme del capital.

Bolseados: el intercambio desigual como explotacién

En lo hasta aqui dicho estan ausentes las exacciones y los predadores no
porque los campesinos estén exentos sino porque lo que quise mostrar es su ra-
cionalidad inmanente, el sistema de valores, saberes y sentires que esta detras
de sus para nada erraticas decisiones. Pero el saqueo y el despojo forman parte
de la vida rustica y para Eric R. Wolf son un elemento definitorio: “los campesi-
nos son cultivadores rurales cuyos excedentes son transferidos al grupo domi-
nante” (Wolf 1997, p.3). Abordaré, pues, brevemente el tema.

Los pequefios productores y sus comunidades han formado parte casi
siempre de 6rdenes mayores que los someten y bolsean. Los tributos en espe-
cie, dinero o trabajo, las rentas, el pago de impuestos son algunas de las vias de
desposesion. Pero la que gravita mas fuertemente sobre los campesinos moder-
nos insertos en el mercado capitalista es el intercambio desigual. En sus com-
pras y en sus ventas se impone la que los rusticos de por aca llaman “Ley de San
Garabato: comprar caro y vender barato”. Las causas son muchas: su pequefiez,
su dispersion, su escaso patrimonio, sus urgencias... pero la mas importante es
una paradoja: los campesinos pierden siempre en el mercado porque a diferen-
cia de los empresarios ellos son capaces de soportar los intercambios inicuos.

Me explico: el empresario produce y vende para ganar y cuando no hay
utilidades se retira, el campesino produce y vende para subsistir y lo seguira
haciendo, aunque no gane, y por un tiempo hasta perdiendo, porque en ello le
va la vida de la familia. Es la l6gica interna de la economia campesina y no su
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tamano lo que explica que en los mercados donde los productores domésticos
tienen presencia importante tiendan a fijarse para lo que venden a precios infe-
riores a los de produccién. En cambio, en los mercados netamente capitalistas
la competencia entre empresarios lleva a que se impongan como reguladores
precisamente los precios de produccioén. Y este intercambio desigual desfavora-
ble que ocurre cuando el campesinado vende ocurre también cuando compra.

Las diferencias de productividad agropecuaria que son permanentes
pues derivan de las diversas condiciones naturales: fertilidad del suelo, dispo-
nibilidad de agua, clima, distancia de los mercados hacen que en la agricultura
los precios no se fijen a partir de los costos medios sino de los mas altos que es
necesario pagar para que la oferta cubra la demanda. Esto es fuente de rentas
diferenciales que desvian hacia los capitales agricolas que cuentan con ventajas
comparativas el ingreso que debia distribuirse equitativamente.

Pero cuando quienes producen en las peores tierras son campesinos que
pueden ser forzados a vender sin ganancias y hasta con pérdidas, se reduce, se eli-
mina o hasta se invierte el sobreprecio que se formaria si todos los oferentes fueran
empresarios. En vez de renta se presenta lo que podriamos llamar renta al revés:
flujo de valor que proviene de los campesinos y beneficia a todos los capitales.

Los intercambios de no equivalentes siempre han estado ahi. Las ramas
de la economia de mas alta composicidn organica reciben transferencias de las
de menor composicién organica y en cada rama las empresas mas productivas
ganan mas que las ineficientes vendiendo los mismos productos, los monopo-
lios provocan en su beneficio intercambios desiguales que también se originan
en la sobreoferta y la sobredemanda.

Lo que en esos casos se reparte de manera desigual son las utilidades:
unos ganan mas y otros ganan menos. En cambio, en el intercambio desigual
que se impone a los campesinos lo que éstos ceden no es parte de su ganancia
sino su plusvalia, lo que pierden al comprar y vender es el excedente de valor
creado por su trabajo. Por la Ley de San Garabato los campesinos son explota-
dos, como son explotados los obreros, aunque de otra manera.

La inequidad econémica puede arruinar a los pequefios productores
provocando que dejen de ser campesinos. Pero hay formas mas drasticas de
descampesinizar como el despojo de tierras, aguas y otros recursos necesarios
para su reproduccion. Histéricamente los campesinos han sido desposeidos por
diferentes clases dominantes y desde hace algunas centurias lo son por el capi-
tal. Pero en las décadas recientes los despojos se han intensificado porque los
recursos naturales se vuelven cada vez mas escasos con relacién a la demanda
y por tanto mas valiosos.
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El crecimiento econémico acelerado y a toda costa esta agotando sus pre-
misas naturales, de modo que el del tercer milenio es un capitalismo de la escasez
donde el mayor negocio ya no es la inversion productiva sino la especulacién con
la propiedad excluyente. Ante todo, la del dinero vuelto capital financiero, pero
también la del petréleo, los minerales, el agua potable, la tierra fértil, las ubica-
ciones privilegiadas... Y la rareza de ciertos recursos propicia aprovechamientos
de alto impacto ambiental y social como la minerfa a cielo abierto o el fracking.

Las ganancias del capitalismo de la escasez no resultan de la apropiacién
privatizadora en cuanto tal —el despojo no es por si mismo acumulacién-, sino
de la renta resultante del monopolio de bienes cada vez mas escasos y de la es-
peculacién con este monopolio. Las victimas somos todos pues todos pagamos
la renta del petréleo, la renta del agua, la renta de la tierra... pero el golpe mas
directo e inmediato lo sufren quienes habitan los lugares prometedores; lo su-
fren los pueblos campesinos desplazados por la mineria, por las grandes presas,
por la urbanizacién salvaje.

Como en los tiempos de la llamada “acumulacion originaria” los campesi-
nosy el capital estan en guerra.

Una oikonomia ambientalmente amistosa

“El campesino es el que tiene mas en cuenta el porvenir y el que aprovecha me-
jor la experiencia” decia el buen Sismondi hace doscientos afios. Asf es: el campesino
no tiene el futuro comprado de modo que cuando lo dejan cuida el entorno agroeco-
logico que lo sustenta a él y habréa de sustentar a su descendencia, y en contraste con
el empresario, cuyo know how se adquiere en el mercado, los saberes del labriego
provienen de su propia practica y cuando no es asi los reelabora a partir de ella.

Efectivamente, “el campesino es el que tiene mas en cuenta el porvenir y
el que aprovecha mejor la experiencia” y por eso su economia tiende a ser sus-
tentable en el tiempo. Sus estrategias para conseguirlo son innumerables, pero
detras de ellas hay un paradigma, un modelo que en Mesoamérica es la milpa.

El capitalismo nos llegd del frio. Fuimos avasallados por una civilizacién que se
forj6 en climas del norte y nos impuso muchas cosas, entre ellas un modo de cultivar
la tierra quiza adecuado para esas latitudes mas no para la nuestra. En regiones con
fuertes contrastes estacionales la flora es poco diversa pero resistente, en el mundo
equinoccial casi sin estaciones la vegetacion es prodiga pero fragil. En Europa funcio-
nan los cultivos especializados que se siembran al voleo como el trigo, en cambio en
Mesoamérica se desarrollaron cultivos biodiversos que se manejan como jardines.
Aqui haciamos milpa y de algiin modo los campesinos siguen haciéndola.
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Maiz, frijol, calabaza, chile, tomatillo, quelites... una combinacién virtuo-
sa donde el frijol si es trepador usa al maiz para alzarse y como buena legumi-
nosa le paga fijando el nitrégeno que el cereal necesita, mientras que la rotunda
calabaza de anchas hojas protege la humedad del suelo evitando también las
malas yerbas y el ardiente chile espanta plagas... Esta es la clasica pero la mil-
pa es polimorfa y sus variaciones son legién pues el policultivo se adapta a los
suelos, al clima, a la altitud, a los gustos culinarios del sembrador... Y -hay que
decirlo- también se degrada perdiendo muchas de sus virtudes agroecolégicas.

Llamo a las practicas productivas de la familia campesina milpa ampliada
porque van mas alla de la parcela biodiversa incluyendo en el entrevero la huerta,
el bosque manejado, el acahual, el potrero, el chiquero, el traspatio... que todo en-
tra en el agroecosistema milpero sabiéndolo acomodar. Milpa que se prolonga en
la cocina y los demas espacios que histéricamente se le han asignado a la mujer
porque el hogar sus saberes y sus haceres es la otra mitad de la milpa y bien visto
la mitad mas importante pues ahi se nace, se engendra y se muere, ahi se densifi-
cay sublima la convivencia familiar razén de ser del rustico trajin.

El campo profundo es femenino porque en el campo el trato de las per-
sonas con la naturaleza es inmediato, directo, intimo y por ello resulta evidente
la necesidad de preservarla, de ocuparse de ella. Y la mujer cuida, ese ha sido
su encargo. Lo suyo es velar por los otros: humanos y no humanos, lo suyo es
la cura. Para Heidegger la existencia, el estar ahi, es cuidar, es hacernos respon-
sables de nosotros, de los otros y de las cosas, cuidar para el presente y para
el porvenir (Heidegger 1962, p.131). Los hombres del campo se apropian del
entorno, lo transforman; las mujeres también, pero ellas lo hacen con cuidado.
Por eso lo que hoy llamamos agroecologia tiene rostro de mujer.

La milpa no es receta sino modelo de modo que se puede hacer milpa
sin hacer milpa. Porque lo que importa es la filigrana, el virtuoso entrevero de
los diversos que encontramos en las huertas organicas de café de sombra, en el
aprovechamiento multiple del bosque, en las diferentes modalidades de agrosil-
vopastoreo y hasta en la simple rotacién de cultivos.

Hoy sabemos que la tecnologia no es neutral y que el capitalismo esta
tanto en las relaciones de propiedad y producciéon como en el modo material de
producir. Y los campesinos han sido acogotados no sélo quitandoles la tierra,
cobrandoles tributo o saqueandolos en el mercado, sino también imponiéndo-
les un paquete tecnoldégico que una vez instalado los fagocita. Malo es tener que
producir para el capital, pero también lo es tratar de producir como el capital
cuando no eres un empresario con liquidez sino un pequefio agricultor que bus-
ca el bienestar de la familia.
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Arrinconada y degradada, la economia campesina deja de ser sustentable.
Las milpas empujadas a los cerros y sembradas solo con maiz y al piquete favo-
recen la erosion hidrica y e6lica acabando con los suelos. “Nacen piedras” dicen
cuando se empieza a asomar el sustrato litico. El remedio esta en la agroecologia
que combina conocimiento cientifico de punta con saberes ancestrales y recupera
el paradigma de la milpa: adaptacion al ecosistema, manejo de la diversidad, con-
servacion o restauracion de la fertilidad del suelo, bioinsumos y semillas nativas.

Expertos en sobrevivir los resilientes campesinos por lo general se salvan
solos, pero cuando el dafio ocasionado por el sistema es demasiado grande hacen
falta politicas publicas. Acciones estatales que no solo los recaten a ellos sino a
la sociedad toda que, sin un campo saludable, vale decir sin un campo campesi-
no, nomas no tiene futuro. El posneoliberalismo mexicano que llamamos Cuarta
Transformacién se propuso enderezar al agro, restaurar la economia familiar y
de ser posible frenar la desercion de los jévenes rurales. Y lo hizo con programas
como Produccidn para el Bienestar que tiene un loable componente de transicion
agroecoldgica y Sembrando Vida que impulsa el policultivo. Los dos son respe-
tuosos de la racionalidad campesina y recuperan el espiritu de la milpa.

Sembrando Vida es un programa de subsidio y acompafiamiento técnico
que mediante el establecimiento de parcelas donde se combinan cultivos anua-
les de autoabasto, arboles frutales para el consumo familiar y para el mercado y
especies maderables como inversién a futuro busca crear un patrimonio familiar.

Sembrando Vida no es como otras acciones publicas que fomentan un
cultivo especifico, su suefio y el de aquellos a los que beneficia es la confor-
maciéon de economias familiares diversificadas, ambientalmente sostenibles,
econdmicamente viables y socialmente justas que devuelvan a los campesinos
la esperanza en el futuro que el capitalismo desmecatado y canalla del fin de
milenio les arrebat6. Y los que en el programa se conocen como “sembradores”
son muchos: medio millén de familias agrupadas en “comunidades de aprendi-
zaje” que en sus parcelas ademas de cultivos anuales ya han sembrado mil qui-
nientos millones de arboles, plantas que cuidan porque en ellas ven su futuro.
Recampesinizar es el generoso propdsito de Sembrando Vida, ojala se cumpla
cuando menos en una parte de los actuales beneficiarios.

Vivir bien es hacer milpa
Como los de todo el mundo los pueblos de Nuestramérica fueron en al-

giin momento pueblos agrarios y aunque relativamente menos numerosos
que antes las mujeres y los hombres de la tierra siguen ahi y les son aplicables
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las categorias con que conceptualizamos al campesinado en general. Nuestro
Continente, sin embargo, fue colonizado y la colonialidad nos marca. Los rus-
ticos de por acd son campesinos igual que los demas, pero -porque asi los
llamaron- son también “indios”: mujeres y hombres provenientes de pueblos
originarios sobre los que gravita no solo la opresién de clase sino también la
opresion de raza, una discriminacion étnica que se extiende a los mestizos. Los
campesinos de estos rumbos son en rigor campesindios (Bartra 2008, p. 5 a 24).

Autores como la boliviana Silvia Rivera Cusicanqui (1986) sostienen que la
condicién de campesinos les fue impuesta a los pueblos originarios del continente
en la pasada centuria cuando en algunos paises las reformas agrarias redistributi-
vas entregaron parcelas a una parte de quienes siglos atras habian sido expropia-
dos de sus territorios. Dotacién agraria por la que, se les dijo, habrian dejado de
ser indios y por tanto toscos, primitivos, abismados y anacrénicos, para renacer
como modernos y civilizados campesinos... casi, casi empresarios agricolas.

En verdad son las dos cosas y algunos asi lo proclaman. En su Tesis politica de
1983 la Confederacién Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia esta-
blece: “No aceptamos ni aceptaremos cualquier reduccionismo clasista convirtiéndo-
nos solo en ‘campesinos’. Tampoco aceptamos ni aceptaremos cualquier reduccionis-
mo etnicista que lleve nuestra lucha a una confrontacién de ‘indios’ contra ‘blancos”
(Citado en Cusicanqui 1986, p. 199). Son campesindios, pues, y a mucha honra.

En Nuestramérica reivindicar la condiciéon campesina es reivindicar la
condicién indigena, es celebrar la pertenencia a una clase global que tiene una
historia milenaria a la vez que la pertenencia a los no menos milenarios pueblos
originarios de nuestro continente; es reconocerse como un privilegiado sujeto
bifronte que dispone de dos herencias y dos memorias. Por eso empecé este
ensayo sobre la economia campesina refiriéndome a la racionalidad campesina
en general, para abordar después las modalidades especificas de los campesi-
nos mesoamericanos cuyo emblema podria ser la milpa. Me ocupé mas arriba
de la milpa ampliada y sus virtudes ambientales, me referiré ahora a la milpa
profunda y sus atributos civilizatorios.

Comenzaron entonces sus trabajos [...]. Lo primero que harian era la
milpa [...]. Esta seria la comida: el maiz, las pepitas de chile, el frijol, el
pataxte, el cacao [...]. Y de esta manera se llenaron de alegria porque
habian descubierto una hermosa tierra [...] abundante en mazorcas
amarillas y mazorcas blancas y abundante también en pataxte y ca-
cao, y en innumerables zapotes, anonas, jocotes, nances, matasanos y
miel... (Anénimo 1979, p. 69, 73).
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Asi habla el Popol Vuh de la milpa que hicieron los semidioses Ixbalanqué
y Hunahpu.

La milpa es mas que un policultivo que se siembra, la milpa se hace, es
un hacer, un modo de vida. Y si como escribié Lopez Austin la cosmovision de
nuestros pueblos “se sustenta sobre un fuerte nucleo agricola” del que se des-
prenden “los principios fundamentales y la légica basica” de nuestra cultura
(Loépez 1995, p.16), los mesoamericanos somos pueblos milperos, no “hombres
de maiz” (Asturias 1949) como quiso Miguel Angel Asturias sino gente de mil-
pa, gente que hace milpa.

Y hacer milpa es vivir bien. Desde los afios ochenta del siglo pasado or-
ganizaciones indigenas bolivianas crearon el neologismo sumak kawsay, que en
quechua significa buena vida, como principio alternativo al progresismo occi-
dental. Los aymaras lo tradujeron como suma qamania y de ahi se fue extendien-
do: los tseltales le llamaron lekil kuxlejal, los nahuas de la sierra de Puebla yek-
nemilis y asi. Designar el Buen Vivir empleando términos de diferentes lenguas
del continente me parece una pertinente traduccién local del bienestar que des-
de siempre ha movido a los campesinos de otras partes del mundo. Rasticos tan
rejegos como los de acad que tampoco marchan tras la zanahoria del progreso.

Sobre el progreso se han escrito millones de paginas llenas de conceptos
y prolijas descripciones, ciertamente debatibles pero que estan ahi. En cambio,
acerca del debutante Buen Vivir nuestramericano pese a sus raices milenarias no
encuentro mucho mas que una serie de generalidades: equilibrio, armonia, reci-
procidad, paz, espiritualidad, plenitud, dignidad, respeto, rectitud, comunalidad, so-
lidaridad... ;Es que nuestras ideas son verdaderas y profundas, pero mas abstractas
y vagas que las de ellos? De ninguna manera. Lo que pasa es que, pese a que afirma-
mos enfaticamente que nos repele, caimos en la trampa del pensamiento occidental
y buscamos en nuestras culturas conceptos equivalentes a los suyos pero que nos
parecen opuestos. Y asi no les vamos a ganar la batalla de las ideas.

Nuestra fuerza esta en otra parte. Las viejas culturas, todas las viejas
culturas surgidas de sociedades agrarias, manejan con solvencia conceptos y
razonamientos légicos, pero cuando se trata de cosas importantes emplean las
imagenes. Imagenes visuales o verbales con las que al igual que con los concep-
tos se accede a la universalidad, la diferencia esta en que con las imagenes se ac-
cede de manera intelectual y a la vez emotiva pues empleadas como metaforas,
pardbolas o alegorias las imagenes a diferencia de los conceptos son densas,
polisémicas, inagotables...

Lo que importa en la Biblia son las pardbolas y alegorias, es decir, las
imagenes reveladoras. Lo mismo que en el Chilam Balam de Chumayel donde no
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solo se emplean profusamente, sino que se hace explicito su uso para referirse
a lo que importa: “Lenguaje de figuras y su entendimiento” dice el Libro de las
pruebas, “He aqui en lenguaje de alegorias lo que va a decir, lo que va a pregun-
tar el rey de esta tierra cuando llegue el dia en que acabe el tiempo [...]. He aqui
el primer enigma que les propondra. Les pediran su comida. "Traed el sol” les
dira claramente [...]. En lenguaje figurado ha de entenderse” (Anénimo 1952).

En culturas metaféricas y visuales como la nahua donde poesia es “flor y
canto”, donde “la tinta negra y la tinta roja” son la memoria, donde el modesto
Nanahuatzin ardiendo para fundar el Quinto Sol representa la cobardia del rico
y la valentia del pobre, donde lo alto y lo bajo en el mito fundacional encarnan
en el dguila y la serpiente... Una cultura, en fin, capaz de celebrar a una alegra-
dora diciéndole que se abre al calor como la blanca flor de una palomita de maiz
no podia conformarse con conceptos significativos pero abstractos. En cambio,
hacer milpa es una potente imagen compartida por todos los pueblos mesoa-
mericanos y hacer milpa equivale a vivir de buena manera.

Los tzeltales de Chiapas buscan el lekil kuxlejal que segin Antonio Paoli
significa paz, cuidado, respeto, rectitud, autonomia... Pero Paoli también nos
explica que la milpa es “uno de los ejes fundamentales de la cultura tzeltal [y]
un momento importante en la regeneracion del lekil kuxlejal”. De modo que para
encaminarlos hacia el Buen Vivir el padre no sermonea a sus hijos: “Sean dig-
nos, sean rectos, sean plenos, sean espirituales..”, sino que los lleva a jk altik,
que significa nuestra milpa, donde ademas de la importancia de convivir en
buen plan como lo hacen el maiz, el frijol, el chile y las demas plantas “aprenden
a imaginar y entender procesos, relaciones y correlaciones de multiples facto-
res” (Paoli 2004, p. 58, 88). Y la milpa es escuela porque es paradigma e imagen
de un modo de vida; hacer milpa es vivir bien.

Prédiga y barroca como la naturaleza equinoccial, abigarrada como las
multicolores sociedades mesoamericanas asi es la milpa. El espacio topolégico
de la parcela y el tiempo sincopado del ciclo agricola remedan bien el espacio
disparejo y el tiempo jaloneado de una vida social donde la geometria euclidia-
nay el tiempo cronolégico sirven de poco.

En la milpa hay ciclos que se repiten afio tras afio, pero hay también avan-
ce y ascenso cuando mediante la seleccién se van domesticando las especies y
aumentan los rendimientos. Repeticién y a la vez cambio ascendente que igual-
mente ocurren en la historia y que los mexicas representaban con la sucesion
de los Soles: no un circulo sino una espiral.
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La milpa como la buena vida es esfuerzo y recompensa

El didlogo siempre es mejor que el monoélogo como lo ilustra la platicado-
ra colaboracién de las especies en la milpa.

La milpa es unidad en la diversidad de modo que una buena asamblea
comunitaria donde los diferentes acaban por ponerse de acuerdo es como una
milpa bien cultivada

No hay dos milpas iguales como no hay dos culturas, dos comunidades,
dos familias, dos personas iguales. Cada quien su milpa.

Con su diversidad sincrénica y sus ciclos la milpa es un continuum espa-
cio temporal, un ensamble de territorio e historia, un acoplamiento de cuerpoy
memoria como lo somos todos.

Cruce de sociedad y naturaleza la milpa es como las comunidades huma-
nas una construccién biocultural.

Tanto en la milpa como en la vida se combinan la prevista regularidad
de los tiempos agricolas y la retadora incertidumbre del clima y las plagas. ;A
quién no le ha caido el chahuistle cuando menos se lo esperaba?

En la milpa como en la vida hay que saber improvisar pues tanto en la una
como en la otra nos espera lo inesperado.

Entonces para vivir bien hay que hacer milpa porque familiarizidndose
con la siempre inestable y desafiante combinacion de clima y policultivo se
aprende a lidiar con la incertidumbre propia de los sistemas complejos de desa-
rrollo no lineal en que transcurren nuestras vidas.

Prédigas milpas son las familias extensas y polifénicas, también son mil-
pas las barrocas y abigarradas comunidades, como milpas son los variopintos
movimientos sociales y hasta la discola humanidad a veces hace milpa... Y si
como decia William James el universo es en realidad pluriverso entonces tam-
bién el todo es una milpa, la milpa césmica... {Orale!

Acariciada por el viento la milpa canta. Si al desyerbar le hacen cosquillas
la milpa rie. La milpa es justa, la milpa es buena, la milpa es bella.

Sembrar milpa es un buen modo de cultivar, hacer milpa es un buen
modo de vivir.

San Andrés Totoltepec, noviembre de 2023.
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ECONOMIA SOLIDARIA

Lo tedrico-conceptual como herramienta de lucha.
Balance critico del concepto de
economia solidaria en América Latina

Gustavo M. de Oliveira
Universidade Federal do Rio de Janeiro - Brasil

Introduccion?

Estamos en el medio de una crisis, no de situaciones consumadas del todo. [...]
Se trata de fenédmenos politicos, sociales, subjetivos e intersubjetivos.

Son el resultado de enfrentamientos y de derrotas del mundo del trabajo
frente al capital, de consiguientes cambios en las relaciones de fuerzas
politicas. Implican decisiones y acciones de las gentes de este mundo.

De opciones, por lo tanto, y de sus correspondientes acciones.

Para cada quien, no sélo para algunos.

Anibal Quijano

La sociologia politica latinoamericana ha contribuido paulatinamente a
la critica del modo de produccion capitalista (dimensién econdmica de la vida),
asi como a la critica de la forma Estado nacién y de la democracia neoliberal
(dimension politica de la vida). Esa divisién entre economia y politica, respec-
tivamente, es uno de los puntos criticados por parte de la sociologia politica en
América Latina; el inicio del proceso colonial, y después la conformacién de los
Estados-naciones latinoamericanos, seria el punto que marca tal separacion. A

1 Agradezco enormemente a Nicole Eileen Tinjacd E. por sus valiosos comentarios sobre versiones
anteriores de este texto.
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través de un proceso violento, el Estado logra el monopolio de la politica del
mismo modo que la forma capital el monopolio de la economia.

Enrique Dussel (2014) plantea que el capitalismo ha llegado a las
Américas en el mismo momento en que llegé Cristébal Colén. Por ejemplo, para
el filésofo no es posible analizar el proceso de acumulacidn primitiva, que fue
indispensable en la transicion del capitalismo mercantil al industrial en el siglo
XVIII en Europa, sin considerar el rol de los interminables saqueos y de la es-
clavitud; tanto de las poblaciones originarias de la regién como de la poblacién
de Africa que fue traida a la fuerza. Es cierto que la industrializacién capitalista
latinoamericana solo se desarroll6 “tardiamente” en el siglo XX, aun asi, la in-
tegracion de la regién al sistema mundial encuentra sus origenes en 1492 bajo
saqueo, explotacidn, violencia y sangre (Las Casas 1969).

Muchas autoras y autores (Dussel 2006; Meiksins Wood 2000; 2006; Osorio
2002; Roux 2002) plantean que ha sido el proceso de expansién capitalista, pri-
mero en Europa, después en Estados Unidos y América Latina, lo que ha separado
politica y economia como dimensiones antes integradas para afirmar, reproducir y
organizar la vida humana en sociedad. Tal separacién termind por entregar el mo-
nopolio de la politica al Estado, como sefiala Rhina Roux (2002, p. 232):

La comprension de la politica como una actividad referida al Estado,
como accién orientada a dirigir el aparato estatal, a conquistar el po-
der politico o a influir en él, sea como un medio o como un fin, forma
parte del imaginario politico de la modernidad que acompafia la exis-
tencia del Estado nacional, soberano y territorialmente delimitado,
que se configura y difunde mundialmente entre los siglos XVI y XX.

Siguiendo la autora, es importante sefialar que el asumir politica y Estado como
cuasi sinénimos ha producido consecuencias irreparables a la subjetivacion de los
pueblos en América Latina, del significado y las formas de reproduccion de la politica.
Si el Estado pasa a ser sindnimo de politica, son sus dinamicas aquellas que terminan
consolidandose en el intersubjetivo de la poblacién como la “forma tipica” de manejar
la politica; sin embargo, se trata de una forma cuyo enfoque se basa en la represen-
tacion. Esta dindmica de representacion garantiza solamente la participacién de una
pequefia élite profesionalizada, de modo que la practica de una participacién politica
amplia y radical parece restringirse al imaginario ut6pico de unos pocos militantes y
académicos criticos de la forma Estado y de la democracia neoliberal.

Por su parte relacionando economia y politica, Jaime Osorio (2002, p.
191, cursivas del autor) contribuye al debate al recordar a Aristdteles:

150



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

“El hombre es un animal politico”, afirma Aristételes. Desde un terreno
general esta afirmacidon permite una primera definicion de la politica, en
tanto capacidad social de discutir y decidir sobre los asuntos publicos.
Estas funciones, en (una sociedad de clases como) el capitalismo, han sido
expropiadas al grueso de la poblacion como parte del ejercicio del poder
de los sectores dominantes. Por ello es necesario hacer una reinterpreta-
cion de la aseveracion aristotélica y afirmar: en el capitalismo los asalaria-
dos y demds miembros de las clases dominadas no son un animal politico,

pero su quehacer politico se define por su disposicion de llegar a serlo.

Al separar economia y politica, a la economia -y, por consecuencia al
mercado- se le atribuye el caracter de dimension privada de la vida, en cuanto a
la politica -y, por consecuencia al Estado- el caracter de dimensién publica. No
obstante, la superexplotacion (Marini 2000) percibida en las relaciones de tra-
bajo en la actualidad no deberia ser tratada como un tema de la economia-mer-
cado, sino como un asunto publico y por lo tanto politico.

En el contexto del diagndstico expuesto anteriormente, la economia so-
lidaria ha buscado su lugar en Latinoamérica como concepto tedrico; practica
politico-econémica; y proyecto de sociedad desde fines de la década de 1980.
Es bajo este escenario que el objetivo de este capitulo es: (i) reflexionar critica-
mente sobre los abordajes mas difundidos del concepto de economia solidaria
en América Latina con el propoésito de confrontarlos al abordaje de inspiraciéon
anticolonial; este dltimo menos difundido hasta la fecha; (ii) acercar las ideas
de autogestion (en general vinculada a la dimensién econdémica de la vida) y de
autonomia? (en general vinculada a la dimension politica de la vida) en el con-
texto de los debates sobre economia solidaria en América Latina, a fin de com-
prender si son categorias y practicas utiles frente la mencionada problematica
de la separacion entre economia y politica.

Las preguntas alrededor de las cuales se presentan las reflexiones son:
;Cudles son las principales caracteristicas de los abordajes mas conocidos
acerca de la economia solidaria en América Latina? ;Cual es la contribucion
del abordaje de inspiracién anticolonial? ;Siendo la autogestién -desde sus
diferentes miradas- una especie de consenso en ambos abordajes, que papel
cumple frente el reto de reconectar economia y politica? Con la finalidad de
responder estas preguntas, y cumplir con los objetivos antes mencionados,

2 Considerando la amplia diversidad de abordajes alrededor del concepto de autonomia, es decir, la

polisemia del concepto (Oliveira y Dowbor 2023), cabe considerar que en este trabajo se entiende
la autonomia como autogobierno, es decir, la capacidad de un grupo social determinado de
autogobernarse en términos politicos.
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aqui se presenta el resultado de una investigacién bibliografica con base en la
literatura especializada.

La secuencia del texto esta organizada de la siguiente manera: primero,
se presenta una reflexién critica al concepto de economia solidaria en América
Latina a partir de su mirada mas difundida desde fines de los afios 1980; en
segundo lugar, se sistematizan algunas reflexiones alrededor de dicho concep-
to desde su versidn de inspiracion anticolonial; tercero, la intencién es aclarar
qué papel juega la autogestion frente al reto de reconectar economia y politica
proponiendo la idea de autoorganizacién sustantiva de la vida en comiin como
aquella que podria cumplir un papel mas efectivo que la autogestidn; cuarto, se
presentan casos empiricos de autoorganizacion sustantiva de la vida en comun;
por ultimo, se encuentran algunas reflexiones finales.

La economia solidaria y su abordaje mas difundido en América Latina

El proceso de desarrollo del capitalismo en América Latina, considerado
tardio en su relacion con Europay Estados Unidos, ha dejado grandes partes de la
poblacién alos margenes del sistema al hacer la transicién de la economia agraria
a la industrial. Casi siempre asociados a la idea de economia popular?, los indices
de informalidad (ocupados en la economia popular versus ocupados totales) en
noviembre de 2020 en Brasil y México —para dejar dos ejemplos latinoamerica-
nos- fueron un 39,1% (IBGE 2021) y un 56,3% (INEGI 2020), respectivamente.
Anibal Quijano (1998, p. 100-101) ha llamado polo marginal* a este trabajo no
alcanzado -o no deseado- por el sistema capitalista y lo ha definido como:

las actividades econémicas (productivas y comerciales) de trabajado-
res sin empleo, ni ingresos salariales estables; en las que se usa re-
cursos residuales (los que no usa el capital) o de baja calidad y poco
precio; que tienen muy baja productividad; ninguna o muy elemental
division del trabajo; en la que se intercambia trabajo o fuerza de tra-
bajo, principal pero no exclusivamente entre miembros de una misma
familia y de manera privada; y cuya rentabilidades tan baja que no
permite sino ingresos para la sobrevivencia familiar o la reproduccién

3 Economia popular entendida como la economia de los trabajadores que viven de su propio trabajo

cotidiano y no perciben ningiin margen de acumulacién (Antunes 2005).

Aqui se hace la opcién por el término/concepto polo marginal, de Anibal Quijano. Sin embargo, lo que
el autor llama de polo marginal de la economia se podria también llamar de economia popular. Otro
término/concepto que de la misma forma ayuda a pensar en las economias populares es economia
barroca, de Verénica Gago (2014), inspirada en Bolivar Echeverria.

4
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de la misma actividad econémica, sin ningin margen de acumulaciéon
o de capitalizacion.

Es en el seno del polo marginal que emergen las experiencias de la econo-
mia solidaria, es decir, de trabajo colectivo-asociado. Por ejemplo, para el caso
de Brasil, de acuerdo con el SIES® (2014), de los 19.908 grupos de trabajo co-
lectivo-asociado mapeados un 30% (6.018) eran grupos informales y un 69%
(13.890) estaban parcialmente integrados al sistema capitalista. De estos tltimos,
un 87% (11.283) estaban formalizados como asociaciones sin fines de lucro y un
13% (1.740) como cooperativas formales. Si las cooperativas y las asociaciones,
especialmente las primeras, se asumen como integradas al sistema capitalista, los
grupos informales son parte del polo marginal del cual habla Quijano.

En tal contexto, surge una pregunta: en el ambito del polo marginal, ;qué
es y como definir la economia solidaria? Para Ant6énio Cruz (2006, p. 69, traduc-
cién nuestra), la economia solidaria es:

la suma de las iniciativas econémicas asociativas en las cuales a) el tra-
bajo; b) la propiedad de sus medios de operacién (de produccidon, de
consumo, de crédito, etc.); c) los resultados econdmicos del empren-
dimiento; d) los conocimientos sobre su funcionamiento; y e) el poder
de decision sobre las cuestiones relacionadas con él, son compartidos
por todos aquellos que participan directamente, buscando relaciones

de igualdad y solidaridad entre sus miembros.

Con la finalidad de contribuir al planteamiento de Cruz, vale la pena se-
fialar que reciprocidad, interdependencia y autogestion son categorias -y dina-
micas- claves para el entendimiento de qué significa la economia solidaria, asi
como la relacion entre seres humanos y naturaleza en los términos de dicho
concepto. En el ambito de la economia solidaria esta relacién aparece de mane-
ra radicalmente opuesta a la relaciéon de dominacién de la naturaleza por la ac-
ciéon humana, tipica de la economia capitalista. En la economia solidaria se trata
de una relacién de integracion entre seres humanos y naturaleza -por ejemplo,
como en los debates sobre agroecologia y Buen Vivir- y no de dominacion de los
primeros sobre la segunda.

Dicho lo anterior, merece atencién ubicar el origen del concepto de eco-
nomia solidaria en América Latina que remite a Luis Razeto (1989) en Chile

5 Sistema de Informaciones en Economia Solidaria (SIES), basado en el Il Mapeo Nacional de la

Economia Solidaria, realizado entre 2010 y 2013 y publicado en 2014.
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a finales de la década de 1980, y su propuesta original de una economia de la
solidaridad. Otros nombres que contribuyeron al desarrollo inicial del concepto
y que pueden, junto a Razeto, ubicarse como los principales teéricos de la eco-
nomia solidaria en el giro de siglo son, José Luis Coraggio (de Argentina) y Paul
Singer y Luiz Inacio Gaiger (ambos de Brasil). En la busqueda por encontrar y
sistematizar las experiencias de solidaridad, reciprocidad y autogestién en el
interior del heterogéneo polo marginal de la economia, los autores sefialados
abrieron camino a un efervescente campo de investigacion en el ambito de la
sociologia econémica de Nuestra América y del mundo.

En el intento de explicar la vinculacién entre economia y solidaridad los
autores buscaron, por un lado, inspiracién en las contribuciones de los socia-
listas utdpicos de los siglos XVIII y XIX, asi como en la experiencia cooperati-
vista de la Sociedad de los Pioneros de Rochdale, en Manchester para mediados
del siglo XIX; por otro, se inspiraron en los estudios del antrop6logo Bronistaw
Malinowski -y de las interpretaciones de Marcel Mauss y Karl Polanyi - sobre
los pueblos originarios de las Islas Trobriand en Oceania.

Encontraron también inspiracion en las formas de vida anteriores a la lle-
gada de los colonizadores en Latinoamérica, especialmente en la regiéon Andina,
Centroamérica y el sureste mexicano. Formas de vida que pronto pasaron a ser
ejemplos de la posibilidad de asociacién entre economia y solidaridad a partir
de dindmicas de comunidad y cosmovisidn; de ahi surge la propuesta de Buen
Vivir o Sumak Kawsay.

Sin embargo, es importante destacar que bajo el contexto del siste-
ma-mundo capitalista-colonial, no tardé para que tanto el concepto como la
practica de la economia solidaria empezara a recibir muchas criticas que iban
desde un aparente caracter no detonante, hasta un supuesto bajo nivel cuestio-
nador en el seno del sistema capitalista mundial vigente. Frente a estas criticas
no resueltas, es comun que trabajadores de la economia solidaria transiten en-
tre esta y la economia “tradicional” capitalista de acuerdo con la fluctuaciéon de
los indices de la economia capitalista. Pero ;qué yace en el fondo de tales criti-
cas? De forma muy directa, la critica central es la del papel funcional -funcio-
nal o hasta estructurante- que las experiencias de economia solidaria asumen,
aunque a veces de manera indirecta y no intencional, en sus relaciones con el
sistema-mundo capitalista-colonial.

En este contexto, el acumulado de estudios sobre el tema permite perci-
bir, por lo menos, tres perspectivas distintas sobre el papel de las experiencias
de economia solidaria en la contemporaneidad: a) la perspectiva de la ya men-
cionada critica de la funcionalidad y su papel estructurante frente al sistema
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econémico dominante; b) su perspectiva como fen6meno que aparentemente
aparece para superar las ausencias del sistema capitalista y que, por conse-
cuencia, se torna un potencial locus de transformaciones intersubjetivas; y c) su
perspectiva como proyecto de sociedad, es decir, como anticipadora de formas
de gestion de los recursos materiales y del trabajo de la sociedad ya no capita-
lista del mafiana.

Frente a la primera perspectiva, contribuye Henrique Novaes (2006, p. 16,
traducciéon nuestra):

[..] las cooperativas que surgieron por iniciativa de los trabajadores
comprometidos con la lucha por la transformacion sustantiva de la so-
ciedad estan resultando funcionales a esta nueva fase del capitalismo
mundial, caracterizada por la pérdida significativa de derechos labo-

rales y la barbarie social.
Respecto ala segunda, Marilia Veronese sefiala (2009, p. 4, traduccién nuestra):

El caracter contradictorio de las relaciones sociales en la contempo-
raneidad abre espacios para que distintos actores sociales busquen
oportunidades para atender sus demandas, incluyendo a aquellos que
se ven sin posibilidades de inclusién digna en el mercado de trabajo
predominantemente capitalista. Ante esta realidad, el trabajo asociati-
vo y cooperativo parece ser una de las respuestas viables, en términos
de condiciones y medios de trabajo, considerando el empobrecimien-

to de las poblaciones y la falta de oferta de empleo.
Por ultimo, Singer e Boris Marafién contribuyen a la tercera:

La economia solidaria es o podra ser mds que una respuesta a la capa-
cidad del capitalismo de integrar en su economia a todos los miem-
bros de la sociedad que desean y necesitan trabajar. Podria ser lo que
en sus inicios fue concebida para ser: una alternativa superior al capi-
talismo (Singer 2002, p. 114, cursivas del autor, traduccién nuestra).

La propuesta de “economia solidaria” podria articularse a un publi-
co-social, a un publico no estatal, que debe disputar, como una estruc-
tura de poder alternativo, el poder del capitalismo lucha que necesa-
riamente debe verse como un conflicto de racionalidades, entre una
instrumental, la capitalista, y otra, que se puede llamar liberadora y
solidaria. Liberadora en los términos de las primigenias promesas
de la modernidad, de liberacién de las cadenas de la dominacién y
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explotacion, y solidaria con relacién a establecer relaciones de reci-
procidad y complementariedad entre los seres humanos y la Madre
Tierra (Marafién 2017, p. 260).

Esta tercera mirada demanda un andlisis desde otras dos perspectivas:
por un lado, las experiencias no capitalistas, por otro, las anticapitalistas. Es con
esta cuestion sobre la mesa que se pasa al siguiente apartado.

El abordaje de inspiracion anticolonial del
concepto: la critica estructural-totalizante

Maranoén (2017) reflexiona sobre una racionalidad econémica radical-
mente distinta de aquella que es fruto del avance histérico del sistema-mundo
capitalista-colonial. Segin el autor esta otra racionalidad tendria el potencial
de, a partir de la critica explicita de las estructuras de poder y dominaciéon que
mantienen de pie dicho sistema mundial, confrontar y disputar subjetividades
y materialidades en el camino hacia una sociedad del Buen Vivir. Maraion, ade-
mas de lo ya expuesto, examina las obras de Razeto, Coraggio y Singer frente a
las cuales realiza el siguiente diagnéstico:

Los corpus tedricos respectivos de Razeto, Coraggio y Singer carecen,
aunque de manera diversa, de un esfuerzo por ubicar a la “economia
solidaria” en las relaciones de poder mas amplias (totalidad), esto es,
de aquellas que nos vinculan a todos como sociedad, definiendo los
lugares que ocupamos y los roles que desempefiamos (clasificacion

social) en la misma (Marafién 2017, p. 257).

Como se puede ver, la cuestion del autor se ubica alrededor de la distin-
cién entre experiencias no capitalistas versus anticapitalistas. Si bien Razeto,
Coraggio y Singer -a los cuales se podria afiadir Gaiger- se esfuerzan por ilumi-
nar las caracteristicas antagdnicas entre economia solidaria y economia capita-
lista, lo hacen sin proyectar la debida atenciéon a la necesidad de reintegracién
de las dimensiones econdmica y politica de la vida. Tal como sefiala Marafién
(2017) de ahi deriva el bajo compromiso de dichos autores precursores del con-
cepto de economia solidaria con la idea de totalidad. No atentarse a tal necesi-
dad produce consecuencias tanto teéricas como epistemolégicas. Por ejemplo,
para inicios de la década del 2000 Singer (2002, p. 120-121, traduccién nues-
tra) afirmé que:
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La forma mas probable de crecimiento de la economia solidaria sera
continuar integrando mercados en los que compite tanto con empre-
sas capitalistas como con otros modos de produccidn, tanto del pro-
pio pais como de otros paises. [...] Pero la economia solidaria sélo se
convertird en una alternativa superior al capitalismo cuando pueda
ofrecer a sectores crecientes de toda la poblacidn oportunidades con-
cretas de auto-sustento, disfrutando del mismo bienestar medio que
proporciona el empleo asalariado. En otras palabras, para que la eco-
nomia solidaria pase de ser un paliativo de los males del capitalismo
a ser un competidor del mismo, debera alcanzar niveles de eficiencia
en la produccién y distribucion de mercancias comparables a los de
la economia capitalista y otros modos de produccion, con el apoyo de
servicios financieros y cientifico-tecnolégicos solidarios.

Pero la propuesta del autor no parece convincente. ;Como combatir la eco-
nomia capitalista armandose con sus propias logicas destructivas? En su impor-
tante obra Introdugdo a Economia Soliddria (2002) el autor defiende el hecho de
que las relaciones sociales internas a los grupos de trabajo de la economia solida-
ria se basan en valores cooperativos, en cuanto las relaciones externas entre gru-
pos de trabajo colectivo-asociado y el mercado podrian estar basadas en valores
de competencia (Brancaleone 2019; Novaes 2006). Pero ;qué tan avanzada seria
la racionalidad humana que podria atribuir valores y practicas distintas a tales
relaciones internas y externas si se tratan solamente de diferentes momentos de
un mismo proceso de gestion de los recursos materiales y del trabajo?

Ademas, no parece factible que un grupo de trabajo colectivo-asociado
pueda competir con una empresa capitalista por el mejor (mas bajo) precio de
venta en el mercado sin dejar de lado los valores importantes a la economia so-
lidaria en sus relaciones internas. En este sentido, Novaes (2020, p. 78, traduc-
cién nuestra) “[...] rescata la critica totalizante de Marx, [que plantea que] es in-
concebible intentar combinar ‘autogestiéon’ y ‘competencia’. Lo contradictorio
en Singer es que, sin dejar de lado su argumento central, concuerda con Novaes
al destacar que las “cooperativas que tienen éxito [en la competencia externa,
por lo tanto, en el mercado] pueden llegar a presentar el escenario opuesto: la
ley del menor esfuerzo concentra el poder de decisidn de facto en los gestores
y la empresa, sin darse cuenta, se desliza hacia una practica de heterogestion.”
(Singer 2002, p. 20, traduccién nuestra).

Por su parte, la perspectiva anticolonial del concepto en la cual se ubi-
can Quijano y Marafién —-pudiendo agregar Laura Collin, Natalia Quiroga, Dania
Loépez, Eduardo Aguilar, y otras y otros- plantea, guardadas las particularidades
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de cada autora y autor, que dentro de la totalidad del sistema-mundo capitalis-
ta-colonial es necesario reconstruir y actualizar las referencias de organizaciéon
sustantiva de la vida en comun (Oliveira 2021) desde la critica anticapitalista,
antipatriarcal y antirracista para reconectar economia y politica en un entrama-
do comunitario y cotidiano (Gutiérrez 2015; Gutiérrez y Navarro 2019). Sobre
cémo hacerlo, sefiala Collin (2012, p. 83): “insisto, por tanto, los modelos im-
plican légicas y la existencia de cambios sustantivos implica el cambio de la
l6gica”; su mensaje parece bastante licido.

Siguiendo la autora, es necesario producir un giro en la 1égica del pensar, es
decir, de la racionalidad. Asi, lo que se tiene de fondo es una cuestion de disputa
epistemolégica (Quijano 2005; 2014a) y ya no solamente disputas econémicas
y/o politicas. La teoria aqui aparece como un momento de lucha, o sea, como una
luz que ilumina los caminos por sobre los cuales tendria que pasar el desarrollo
histérico que es siempre abierto y de larga duracién (Braudel 1965). Otras teorias
para otras practicas; otras practicas para otras teorfas. Quiza sea esa la gran ense-
nanza de la perspectiva anticolonial del concepto de economia solidaria.

En este contexto, si se acepta la idea de que la gestion de los recursos
materiales y del trabajo (mercado, economia) y la organizacién de la vida en
comun (Estado, politica) pueden e incluso deben reencontrarse como autoor-
ganizacion sustantiva de la vida en comtin, entonces serd necesario enfrentar
el desafio epistemoldgico de la disputa por racionalidades que consideren que
“autogestion y autoorganizacién o son palabras para divertir a la gente o signi-
fican exactamente esto: la auto-institucion explicita (a sabiendas y lo mas cla-
ramente posible) de la sociedad.” (Castoriadis 1979, p. 21, traduccién nuestra).
Con base en ello, no es demasiado afirmar que el contenido politico-econémico
de la sociedad auténoma de Cornelius Castoriadis puede ser justamente la au-
toorganizacion sustantiva de la vida en comun.

Cualquier avance en la busqueda de respuestas mas o menos factibles para
el inmenso desafio dejado por Quijano y Collin, en el cual muchas y muchos aca-
démicos® ya se han metido pasa por el enfrentamiento entre una racionalidad
tipica de la economia capitalista (individualista, competitiva, egoista, desigual, de
la escasez y alienante) y otra racionalidad econémica (interdependiente, coope-
rativa, de la reciprocidad, de la igualdad, de la abundancia y liberadora). Esta ul-
tima perspectiva, si bien atin aparece en mayor medida como un nuevo horizonte

® Aqui se estd hablando, entre otras y otros, del propio Marafién (2012) que juntamente con Lopez
(2012) ya han planteado desde hace rato la idea de solidaridad econémica; de Quiroga (2019) con
su propuesta de una economia pospatriarcal; y de Aguilar (2020) con la idea de reproduccién no
capitalista de la vida.
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histdrico, ya acontece en muchas comunidades de América Latina y del mundo;
Quijano (2014b) y Rita Segato (2012) dirian que no se trata de un horizonte
exactamente nuevo sino reinventado, porque si bien existe antes de la llegada de
Colén, hoy dia esta atravesado por “actualizaciones coloniales”.

De la apuesta por la ampliacién de la autogestion a la
autoorganizacion sustantiva de la vida en comiin

En el contexto de lo que se ha planteado hasta aqui, ;como podran la
idea y la practica de la autogestién contribuir a la superacién de tales desa-
fios? Primero hay que preguntarse ;qué es la autogestién? Se puede empezar
seflalando una dicotomia que parece bastante pedagégica: autogestidn-hetero-
gestion. Mas alla de ella, otras como técnica-gestion, jerarquia-igualdad y pa-
tron-trabajador también asumen un caracter pedagégico. Por ejemplo, superar
la dicotomia técnica-gestion, en el caso de la autogestion, significa “un esfuerzo
adicional de los trabajadores de la empresa solidaria: ademas de realizar las ta-
reas que les asignan, cada uno de ellos tiene que preocuparse por los problemas
generales de la empresa” (Singer 2002, p. 19, traduccién nuestra). Es decir, mas
alla de la funcidén técnico-repetitiva, que no escapa a ningin proceso de trabajo
continuado, la autogestion implica que el trabajador desarrolle también su ca-
pacidad de gestion de los procesos ademas de la técnica sobre ellos.

Una vez subjetivado por el trabajador el hecho de ser un técnico-ges-
tor, ahora el desafio es encontrar mecanismos que garanticen que la toma de
decision, tarea elemental de cualquier forma de gestion, ocurra en un nivel de
igualdad entre todos los trabajadores-gestores; deshaciendo las estructuras
jerarquicas tipicas de las empresas capitalistas. En este sentido, cualesquiera
sean los mecanismos/métodos utilizados (asambleas, plenarias, reuniones or-
dinarias y sistematicas, etc.) ellos dependen de acceso y fluidez a las informa-
ciones sobre los procesos en cuestion. Una vez garantizado eso, “las 6rdenes e
instrucciones deben fluir de abajo hacia arriba y las demandas e informacién de
arriba hacia abajo.” (Singer 2002, p. 18, traduccién nuestra).

Sin embargo, muchas autoras y autores defienden que es incompleta y mas
0 menos impotente la versiéon puramente organizativa de la autogestion, es decir,
cuando tal categoria es proyectada solamente hacia dentro de las experiencias de
los grupos de trabajo colectivo-asociado de la economia solidaria. Tales autores
plantean que la autogestion no puede quedar limitada a los grupos de trabajo y
que, por lo tanto, debe trascender sus paredes para alcanzar toda la diversidad de
dimensiones y espacios de convivencia social en su reencuentro con la politica.
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En este camino, se destacan tres autores que contribuyen a esta mirada.
Cassio Brancaleone (2019, p. 355, traduccién nuestra) dice: “La autogestién o
es generalizada, generando dindmicas progresivas de autonomia individual y
colectiva, o no es nada. O mejor dicho, es solo latencia y resistencia.”; Lia Tiriba
(2008, p. 84, traduccién nuestra) plantea: “En este sentido, la autogestion tie-
ne el ideario de superar las relaciones de produccién capitalistas y la constitu-
cién del socialismo, concebido como una sociedad autogestionada.”. Por tltimo,
Novaes (2020, p. 82, traduccion nuestra) defiende:

No puede haber una teoria que pueda sostenerse mirando sélo “ha-
cia dentro” de las cooperativas, celebrando la nueva forma de toma de
decisiones “democratica”, “parlamentaria”, en la que los trabajadores
deciden colectivamente el rumbo de cada empresa sin observar la per-

manencia de la pérdida de control del producto del trabajo.

Pero ;cudl es la diferencia entre organizar lo que es especifico de la ges-
tion de los recursos materiales y del trabajo en el interior de los grupos de tra-
bajo colectivo-asociado y organizar las demandas de las demas dimensiones de
la vida que, obviamente, también demandan gestion? La respuesta es sencilla:
ino existen diferencias! Esta es una constataciéon importante porque lleva a la
necesidad de defender la desconstruccidn de la separacién histdrica entre eco-
nomia y politica, entre sociedad civil -incluido el mercado- y el Estado. En esta
linea Claudio Nascimento (2019, p. 26, traduccién nuestra) defiende:

Sobre todo, la instalacién de esferas publicas democraticas, partiendo
del lugar de trabajo, pero extendiéndose al territorio, a las ciudades.
En la Comuna de Paris, los trabajadores formularon un programa que
abarcaba todas las esferas sociales. También en Yugoslavia -la tnica
experiencia de largo plazo- el proceso comenz6 con consejos de tra-
bajadores en los lugares de trabajo, para luego extenderse lentamente

por todo el territorio, es decir, a través de las comunidades.

Siguiendo a Nascimento lo que existe es una autogestion que trasciende
y se imbrica a la autonomia. Sin dejar tal discusidn, pero llevandola al campo de
las reflexiones anarquistas, René Berthier (2002, p. 61-62 apud Souza, 2017, p.
433, traduccion nuestra) contribuye:

La “autogestioén” es, ante todo, el medio de poner en practica el prin-
cipio: la emancipacién de los trabajadores sera obra de los propios
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trabajadores. Esto implica estructuras organizativas que permitan la
aplicacion de este principio. Estas estructuras son esencialmente or-
ganizaciones de base que permiten a todos los trabajadores expresar-
se, simultaneamente a nivel de empresa y en su lugar de residencia.
Vemos, entonces, una primera caracteristica de la autogestion segiin
los anarcosindicalistas: es, desde las estructuras elementales de la so-

ciedad (empresa, localidad), a la vez econédmica y politica.

En resumen, son dos perspectivas. Una es la que mira la autogestion ha-
cia dentro de los grupos de trabajo colectivo-asociado (pero que no se preocupa
por la relaciéon de competencia hacia afuera) y la otra es la que mira la auto-
gestidn hacia dentro y hacia afuera (es decir, que rechaza la competencia hacia
afuera). De modo que parece que el desafio hacia dentro es la politizacién y
radicalizacién de la autogestion, en cuanto hacia afuera es su articulacién con
el proyecto de la sociedad del Buen Vivir. Si se quiere, la sociedad autogestiona-
ria “porque no se resuelve nada con una autogestion local aislada, no podemos
hoy pensar el mundo como si fuéramos un punto olvidado en el planeta, no hay
puntos olvidados ya, todo es importante para la valorizacion capitalista, y todo
es importante para la construccion de las alternativas” (Ceceiia 2010, p. 80).

En este sentido, la experiencia de los intentos de superacion del desafio
hacia adentro podra llevar a su superacién hacia afuera. Con relacién al primer
reto, serd necesario cargar de politica la autogestidon, lo que significa explorar
al maximo su capacidad de orientar las relaciones humanas como un todo y
resolver los conflictos inherentes a estas. Politizar la autogestién significa tran-
sitar de la condicién abstracta (principio-forma) a la condicién concreta (dina-
mica-método): autogestion como accién humana en lo que es del campo de la
economia, es decir, autogestion de los recursos materiales y del trabajo. Una vez
asi subjetivada por los sujetos, ella adquiere capacidad pedagégica porque pasa
a ser experimentada, concreta y simbdlicamente: una pedagogia de la autoges-
tiébn como base y camino hacia una sociedad en la cual prevalezca la cultura del
trabajo colectivo-asociado en contra de la cultura individualizante, alienante y
explotadora del trabajo formal capitalista (Tiriba 2006; 2008).

Tal cultura del trabajo colectivo-asociado, que tiene la autogestién como
principio orientador y como accidn, tiene que ser comunicada como factible y
ético-politicamente justa; asi se llega al segundo reto: el hacia afuera. De manera
gradual y en disputa en contra la cultura dominante vigente, la cultura del trabajo
colectivo-asociado podra organicamente trascender tanto los grupos de trabajo
colectivo-asociado, como los movimientos sociales a los cuales estos pertenecen.
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Sin embargo, dadala desigualdad con la cual se presenta dicha disputa de culturas,
los movimientos sociales antisistémicos se encuentran frente a la tarea histérica
de potencializar la difusién y reproduccion de la cultura del trabajo colectivo-aso-
ciado; siempre enfatizando la autogestion y sus caracteristicas incompatibles con
la forma capital. De este modo, se acercan autogestiéon y autonomia en un proce-
So que empieza con la politizaciéon de la autogestion que la proyecta a distintos
espacios de sociabilidad (Estado, mercado, familia, escuelas, universidades, etc.).

Esta doble tarea (hacia adentro y hacia afuera) demanda equilibrio. La
tarea hacia afuera, que siempre podra ser potencializada por la organizacién y
articulacion de los movimientos antissistémico, en teoria no podra demandar
mas de los sujetos que la tarea hacia adentro. Una vez que el péndulo de la ba-
lanza se asiente mas hacia afuera que hacia adentro, es posible que su ausencia
en el polo hacia adentro produzca debilidades relacionadas a la pedagogia del
trabajo colectivo-asociado. Asegurar que se mantenga de pie la autogestion ha-
cia adentro podra ser més fructifero con el fin de no perder la dimensién peda-
gbgica, que siempre serd un potencial detonante de la autogestion hacia afuera.

Frente a lo expuesto hasta ahora, vale la pena decir que desde la mirada
de un nuevo proyecto de sociedad, es decir, del horizonte historico de una so-
ciedad autogestionaria, aqui se tiene acuerdo con lo planteado por Brancaleone
(2019, p. 355, traduccién nuestra): “retomar este legado antissistémico del con-
tenido del concepto de autogestion significa, por tanto, volver a poner en juego
elementos de reflexiones provenientes de la tradicién anarquista y consejista,
donde economia y politica se reencuentran en la vieja maxima del ‘autogobier-
no de los productores asociados”.

En este contexto, parece que se trata de un doble camino combinado y
superpuesto entre politizar las relaciones econémicas via autogestiéon -hacia
dentro de los grupos de trabajo colectivo-asociado- y transcenderlas estraté-
gicamente —es decir, hacia afuera de aquellos grupos singulares mas all4 de sus
fronteras- hacia la politica que se reencuentra con la economia, ahora como
economia-politica. En sintesis, la busqueda debe ser reconectar economia (des-
de la mirada de la autogestion) y politica (desde la mirada de la autonomia) a
partir de los polos marginales hacia el horizonte histérico de la autoorganiza-
cion sustantiva de la vida en comun y su cardcter comunitario.

La autoorganizacion sustantiva de la vida en comin en concreto

Para terminar, sin dejar escapar, aunque de forma mas o menos sumaria,
las experiencias concretas de economia solidaria que podrian encuadrarse a
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la mirada ampliada del concepto de autogestién -lo que significa también una
version de la politica que considere la participacién amplia y radical de los suje-
tos-, serviria sefalar la experiencia del ya bastante conocido movimiento zapa-
tista del sureste mexicano, sus Caracoles y Juntas de Buen Gobierno.

Aunque la experiencia zapatista sea tal vez la mdas conocida en
Latinoamérica en las cuales se podria decir que funciona la autoorganizaciéon
sustantiva de la vida en comun, no es la Unica. En México también se podria ha-
blar de las Asambleas Populares de los Pueblos de Oaxaca (APPO); de las Policias
Comunitarias en Guerrero; de los Frentes de Defensa del Territorio y del Agua en
contra del avance de las termoeléctricas en la Sierra Norte de Puebla o en Morelos;
de los Consejos Auténomos de Autogobierno en Oxchuc-Chiapas, en San Andrés
Totoltepec-Tlalpan-Ciudad de México, en Xochimilco-Ciudad de México; o atin de
Cheran-Michoacan, caso en el que se profundizara en las lineas que siguen’.

Después de levantarse en contra de los narco-talamontes, del gobierno
municipal y de su policia en aquel 15 de abril de 20118, el pueblo de Cheran ha
protagonizado, hasta la fecha, una verdadera revolucién en términos politicos
—pero, también econémicos- en el sentido de lo que aqui se estd planteando, es
decir, el camino hacia la reconexién de economia y politica como autoorganiza-
cién sustantiva de la vida en comun en su cotidiano comunitario.

Pasado el momento mas disruptivo del levantamiento, la comunidad ha
[re]creado -ya sin la participacién de partidos politicos- su forma de organiza-
cién politica y también econdmica. Separando dichas dimensiones por razones
de pura distincién analitica, desde lo politico, se hace énfasis en las Fogatas,
las asambleas barriales (desde los cuatro barrios del municipio: Jarhukutini,
Ketsikua, Karhakua y Parhikutini; también tratados como barrios 1, 2,3y 4) y
el Concejo Mayor de Gobierno Comunal y sus consejos operativos (que son nue-
ve, ademas de la Tesoreria Comunal: Concejo Operativo Principal, Concejo de
la Mujer, Concejo de los Bienes Comunales, Concejo Coordinador de Barrios,
Concejo de los Programas Sociales, Econémicos y Culturales, Concejo de
Procuracién, Vigilancia y Mediacion de Justicia, Concejo de los Asuntos Civiles,
Concejo de Administracién Local y Concejo de los Jovenes).

7 La eleccion del caso de Cheran para su profundizacion se dio porque el municipio fue parte de la
investigacion posdoctoral (DGAPA-UNAM) del autor, en la Facultad de Ciencias Politicas y Sociales
(FCPyS) de la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM). Ubicado en el Occidente mexicano,
el municipio de Cheran es un municipio indigena de origen P’urhépecha que mezcla su territorio
habitado entre lo urbano y lo rural y cuenta, de acuerdo con datos del INEGI (Instituto Nacional de
Estadistica y Geografia) para 2020, con una poblacién de 20.586 personas.

8 Parasaber mas del levantamiento de Cheran, véase: Autoria colectiva, 2017; Conde, 2015; Gasparello,
2018; Lopez y Rivas, 2020; Zibechi, 2017.

163



Buen Vivir y “otras economias” en México y América Latina

La Estructura de Gobierno Comunal (EGC) (una forma propia de arqui-
tectura del ejercicio del poder politico de Cheran) funciona bajo la idea de una
politica prefigurativa de abajo hacia arriba, de la periferia al centro. Todo empie-
za por las Fogatas, mas o menos 80 hoy dia. Ellas representan la organizacién
comunitaria de base. Inicialmente cumplieron un papel de movilizacién y resis-
tencia, pero luego se convirtieron en espacios-base de la organizacion politica
de toda comunidad y estdn en los cuatro barrios. Para asuntos que involucran
temas de todo el barrio, el camino no va directamente de las Fogatas al Concejo
Mayor, sino que primero pasa por la asamblea de barrio. O sea, el tratamiento
de los temas va de la Fogata a la asamblea de barrio y de ahf al Concejo Mayor.
Miembros del Concejo Operativo de Coordinacién de Barrios (son 8 personas,
2 por barrio) son los que recorren las Fogatas de sus respectivos barrios para
recolectar las demandas.

El Concejo Mayor es el 6rgano superior de tomas de decisién en Cheran.
Como ya se ha mencionado, esta compuesto por 12 personas (tres de cada barrio)
indicadas por sus respectivas asambleas siempre y cuando tengan comprobados
servicios prestados al bien comun de la comunidad. Este concejo, ademas de reu-
nirse sistematicamente para las tomas de decision sobre los temas que afectan a
todo el municipio, funciona a través de los consejos operativos y bajo la dinamica
de asambleas generales. Divididos por temas, los consejos operativos tienen una
funcion principalmente ejecutiva, esto es, no toman decisiones, sino que ejecu-
tan las decisiones tomadas en las asambleas barriales y en el &mbito del Concejo
Mayor. Es importante sefialar que ningiin miembro de la EGC recibe salario, sino
que solamente un apoyo financiero por sus servicios prestados a la comunidad.

Por su parte, desde lo econdmico, cabe registrar que lo que se ve en Cheran
es una expresion de lo que Verénica Gago (2014) ha llamado de economia ba-
rroca; una forma muy particular de leer la etapa neoliberal del sistema-mun-
do capitalista-colonial desde abajo. En otras palabras, se esta hablando de una
mezcla desigual y combinada entre dindmicas propias de la economia capitalis-
ta con otras provenientes de la economia popular, solidaria y comunitaria.

Concretamente, en la experiencia de Cheran esta la propiedad comunal de
la tierra, las empresas comunales (que son seis: el vivero de reforestacidn, el ase-
rradero de madera, la empresa de adocretos para construccion, la resinera, la re-
cicladora de basura y el recolector y purificador pluvial), las empresas familiares
de artesanias en madera y bordados, ademas de comercio local; ello sin contar
las remesas de ingresos que llegan desde familiares que viven en Estados Unidos.

En Cheran, asi como en muchos otros rincones de México, ademas de
las tierras que pertenecen al Estado (en los tres niveles: municipal, estatal y
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federal), la propiedad puede ser privada, comunal o ejidal. En su caso, predomi-
nan las formas comunales, lo que por si solo genera un tipo contrahegemoénico
de relacion con la tierra y con el trabajo, esto es, desde una légica colectiva en
contra del individualismo tipico del capitalismo, caracterizdndose como parte
de una economia comunitaria.

Algo parecido es lo que sucede en las empresas comunales, que se au-
todenominan autogestionarias donde las decisiones son tomadas entre todas
y todos los trabajadores —con participaciéon del Concejo Operativo de Bienes
Comunales- y donde no se busca la acumulacién de ganancia, sino una distribu-
cion entre todos los que alli trabajan; este conjunto de procesos se caracteriza
como economia solidaria.

Por su parte, las empresas familiares (sean las de artesanias, el comercio
local en tiendas o en la calle) tampoco siguen los rituales de la economia capi-
talista, estas se caracterizan como parte de una economia popular o del traba-
jo. Por ultimo, en este caso si bajo ldgicas capitalistas —aunque no con fines de
acumulacién de ganancia- estan las remesas que llegan desde familiares de la
comunidad que se encuentran en Estados Unidos; estimase que se trata de mas
de un 20% de sus ingresos totales.

El caso de Cheran es, sin dudas, en mayor o menor medida, un caso donde
la autogestién trasciende la dimensiéon econémica de la vida -sin dejar de ver
que la heterogestidn capitalista sigue presente en la comunidad-, reencontran-
dose a la dimension politica bajo la idea de la autoorganizacion sustantiva de la
vida en comun.

Reflexiones finales

Vale la pena abrir este apartado de cierre retomando los objetivos y cues-
tiones que orientaron las reflexiones antes presentadas. Los objetivos, eran dos:
(i) reflexionar criticamente sobre los abordajes mas difundidos del concepto de
economia solidaria en América Latina con el propdsito de confrontarlos al abor-
daje de inspiracion anticolonial; este ultimo menos difundido hasta la fecha; (ii)
acercar las ideas de autogestion (en general vinculada a la dimensién econémica
de la vida) y de autonomia (en general vinculada a la dimensién politica de la
vida) hacia la reconexién de economia y politica. Por su parte, las preguntas de-
tonadoras, eran: ;Como enfrentan el problema de la separacién histérica entre
economia y politica los abordajes mas conocidos acerca de la economia solidaria?
¢;Cuadl es la contribucién del abordaje de inspiracién anticolonial a la problematica
de tal separacién? ;Qué papel cumple la autogestion frente a estas cuestiones?
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Con relacién a los objetivos, el primero espera haberse cumplido con las
reflexiones presentadas en los dos apartados que siguieron la seccién introduc-
toria; y el segundo, con las que aparecen en el tercer apartado.

Sobre las preguntas, lo que se concluye es que mucho parece que los
abordajes mas difundidos de economia solidaria no son suficientes para cum-
plir el reto de reconectar economia y politica, porque consideran muy poco el
complejo entramado de estructuras de poder y dominacién que dan las bases
al sistema-mundo capitalista-colonial. En este sentido, la autogestion quedd
en tales discusiones restricta al &mbito interno (hacia adentro) de los grupos
de trabajo colectivo-asociado, desperdiciando su capacidad de trascendencia y
acercamiento a la idea de autonomfa.

Por su parte, el abordaje de inspiracién anticolonial del concepto parece
ayudar mas porque plantea -sea como horizonte histérico, sea como practica
en el aqui y ahora, como en los casos zapatista, de Cheran y otros- la reconexion
entre economia (autogestion) y politica (autonomia) partiendo, especialmente,
de la idea de totalidad y de la necesidad de una transformacién epistemolégica
e intersubjetiva radical como condicién a dicha reconexion.

Por ultimo, vale la pena senalar que frente al reto de reconectar econo-
miay politica, la idea de autoorganizacién sustantiva de la vida en comtun, desde
su horizonte comunitario, puede ayudar mas que la idea de autogestion, aun
cuando sea en su version ampliada (hacia afuera) y trascendente. Eso porque
esta ultima estuvo histéricamente anclada en las discusiones restrictas a lo eco-
némico. Por lo tanto, para reconectar economia y politica en sus versiones con-
trahegemonicas (autogestion y autonomia, respectivamente): autoorganizar
sustantivamente la vida en comun.
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ECONOMIA FEMINISTA

Construccion de una economia que tiene
como centro la reproduccion de la vida

Ana Luisa Cardona Landeros
Centro de Investigacién y Docencia Econdmicas - México
Marcela Leticia Lopez Serna
Universidad de Guanajuato - México

La economia feminista mas que otra economia, se presenta como un posi-
cionamiento critico al estudio de la economia tradicional, que abre el debate en
torno a los limites de la comprensién de economia, para dar paso a otras formas
de organizacién econdmica a partir de la experiencia -saberes y vivencias- de
las identidades feminizadas, poniendo al centro el papel que juegan con todas
las actividades que realizan para sostener la vida, que histéricamente han sido
invisibilizadas. Como lo explica Corina Rodriguez (2015) “La economia feminis-
ta es una corriente del pensamiento heterodoxo preocupada por visibilizar la
dimensién de género en la dindmica econdémica y sus implicaciones para la vida
de las mujeres.” (p. 30) “...hace una contribucién especifica al explicar las raices
econdmicas de la desigualdad de género” (p. 31).

Amplia la visién socioeconémica del mundo, integrando todos los traba-
jos necesarios para la subsistencia, el bienestar y la reproduccion social, po-
niendo en el centro del andlisis la vida de las personas, como nos explican:

Una de las potencialidades de este enfoque es que permite pensar y
construir otras economias a partir de las experiencias y saberes te-
rritorializados, situados y diversos, en los que las identidades femi-
nizadas ocupan un papel protagénico, al reconocer las actividades
que realizan para el sostenimiento de la vida, las cuales han sido
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invisibilizadas por el sistema dominante. De esta manera, la economia
feminista se plantea como una alternativa que tensiona y discute los
fundamentos del modelo capitalista, heterocispatrialcal, hegemoni-
co y todas sus heterogéneas modalidades de saqueo y privatizaciéon
(Bordagaray 2021, p. 11).

En este apartado exponemos la desigualdad econdmica que viven: “las
mujeres y su relaciéon con el sistema econdmico, discutiremos sobre la divi-
sién sexual del trabajo como la raiz de esa situacion, caracterizando la preca-
riedad de la oferta y opciones de trabajo a las que tienen acceso las mujeres.
Delinearemos a la economia feminista como resistencia y protesta, desde lo te6-
rico y la practica, conoceremos los elementos de las mercaditas y al final conta-
remos el andamiaje juridico que nos permite asegurar derechos que siembre el
sistema econémico para dar pasos a nuevas formar de organizacién econémica
que ponga al centro al cuidado y donde el rol del Estado permita reivindicar los
derechos de las mujeres, acompafiada de la deliberacién colectiva de los debe-
res de cuidado en el ejercicio de las paternidades y maternidades.

La division sexual del trabajo

La distribucion sexual del trabajo ha estado presente en las sociedades
del mundo, histéricamente al referirnos a sociedades occidentales, como lo se-
fiala Nancy Chodorow:

Las mujeres no solo dan a luz las infancias, también toman principal-
mente la responsabilidad de la crianza y cuidado; invierten mas tiem-
po con bebés, nifias y nifios en comparacién con los hombres; y son
las encargadas de generar vinculos emocionales con las infancias. Un
ejemplo claro de esta conducta se materializa cuando una madre bio-
légica no cria en su infancia, otras mujeres -en lugar de los hombres-
practicamente ocupan su lugar. De hecho, aun cuando los hombres
pasan tiempo con sus infancias rara vez seran el cuidador principal
(...) La maternidad se consolida como un elemento universal y dura-
dero de la division sexual del trabajo. La justificacion a esta afirmacion
reside en la aparente conexion natural que existe entre la capacidad
de parir y lactar con la responsabilidad de cuidar las infancias, debido
a que los humanos necesitan ser cuidados por un periodo prolongado
de su vida para sobrevivir (1978, p. 3).
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En la organizacidn social, la division sexual del trabajo juega un rol cen-
tral, instituciones como el matrimonio aseguraron por siglos este orden. Este
estatus implicaba el cuidado de personas adultas -incluyendo a los hombres
que contraen matrimonio- y el cuidado del hogar. Como lo explica Nancy
(Chodorow 1978) “el trabajo se realizaba en los hogares y las esposas cons-
titufan una unidad cooperativa de produccién con su esposo” (p. 3), de igual
manera, “las infancias, desde edades tempranas, ingresaban al mundo laboral”
(p. 4) y en este proceso “los hombres tenian la responsabilidad de ir instruyen-
do a los varones para cumplir con los trabajos y las mujeres deben entrenar a
las hembras para realizar sus trabajos” (p. 4); enfatizando que ambos roles se
realizaban eminentemente en los hogares.

Posteriormente, y con “el avance de la industrializacién y el crecimiento
del capitalismo, la produccién fuera del hogar se expandié generalizadamente
y el concepto de trabajo se adjudicé exclusivamente para la produccion fuera
de los hogares” (Chodorow 1978, p. 4)) esto gener6 que “con el tiempo el hogar
dej6 de verse como un espacio de trabajo” (p. 4). Aunado a lo anterior, Nancy
encuentra al crecimiento poblacional y la escolarizacion de las infancias como
factores que produjeron el cambio en la distribucién sexual del trabajo y las di-
namicas familiares, en un contexto de incremento de la esperanza de vida, pues
la fertilidad y la mortalidad infantil sufrieron un decremento (p. 4). A partir de
esta etapa “la familia se consolidé como la esfera personal en la que se vivio el
cuidado de las infancias, de las personas mayores o enfermas, y en general de
los hombres” (p. 5). Desde ese momento y con rapidez el rol del cuidado fisico
“es adjudicado a las mujeres que ademas debian realizar los deberes de cuidado
emocional, la educacién, la moralidad y la religion” (p. 5). Ademas, Chodorow
(1978) explica “en sociedades como la estadounidense la industrializacién ca-
pitalista elimin6 del hogar a los hijos adultos, personas mayores y las personas
que no pertenecen a nucleo familiar” (p. 5). Esta situacidn genera la reducciéon
drastica de la participacidn de los hombres en la vida familiar” (p. 5).

Por otra parte, la planificacién familiar y la necesidad econémica que ge-
nera el sistema de produccién capitalista, promovieron la formacién de ntcleos
familiares mas pequefios, con un nimero limitado de descendientes que asisten
la mayor parte de su vida a la formacién en las escuelas, las mujeres ingresaron
paulatinamente a formar parte de la produccion y a realizar las actividades que
si son consideradas trabajo; sin embargo, esto no implicé un cambio en la distri-
bucién sexual del trabajo y ain las mujeres tienen a su cargo la responsabilidad
de las infancias, enfrentando retos importantes para cumplir con todas las obli-
gaciones que este nuevo estatus social le exige. Juegan, en este momento, un rol
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importante las dificultades para cumplir con los roles de cuidados psicolégicos
y morales que, en lugar de compartirse con los hombres, se dejaron para otro
momento pues urgia asegurar la produccion de la vida.

Nos encontramos que los trabajos de la reproduccién de la vida siguen
siendo responsabilidad de mujeres, que ahora salen a producir la vida en el
mercado laboral precario, y apenas les permite subsistir, generando un contex-
to de desigualdad en el cual el sexo, la raza y la clase juegan un papel central.
Por estas razones, las reflexiones sobre la distribucidn sexual del trabajo y la
apuesta por deconstruir esas estructuras sociales, que se han complejizado a
través de los siglos, resultan temas pertinentes para la deliberacidn colectiva.

Por una parte, resulta necesario el cuestionamiento de la maternidad, ana-
lizando seriamente las afirmaciones biologicistas que insisten en que la mater-
nidad es la naturaleza de las mujeres y que es su obligacién la crianza y cuidado
de las infancias; y por otra, cuestionando la paternidad, primero para ejercer los
derechos sexuales con responsabilidad y cumpliendo con las obligaciones de pro-
duccién y reproduccién de la vida de las infancias de manera consciente, cuestio-
nando el rol exclusivo de produccion para encontrar que la crianza y cuidado de
las infancias, también les corresponden y que disfrutar de los derechos y obliga-
ciones que le aparejan, les permitiran vivir plenamente su decision.

De esta manera, las personas que libremente deciden procrear pueden
convivir en un orden social donde las obligaciones de cuidado, de la esfera pri-
vada familiar, y el ingreso al mercado de trabajo para producir la vida, se dé
en condiciones de igualdad; permitiendo el desarrollo sano de la personalidad
de todas las personas integrantes del nucleo familiar, en el que las infancias
sean felices y vivan en paz. Esta tarea requiere de la deliberacion colectiva y de
la reestructuracion del sistema social, en aras de modificar la manera en que
nos relacionamos con el sistema econémico. Aqui se evidencia la pertinencia
de la economia desde la mirada feminista, en la que se visibiliza lo complejo
del orden social y, a través de la critica, se siembra en las bases y cimientos
del sistema imperante para proponer alternativas que nos permiten resistir y
transformar en colectivo las dindmicas sociales.

Es de gran importancia aclarar que, tradicionalmente, las labores do-
mésticas y de cuidado, se han caracterizado por no ser remuneradas, pues se
argumenta que la disposiciéon para cumplir con ellas nace de la propia natu-
raleza de las mujeres, debido a su sensibilidad y habilidades particulares para
desempenar de mejor manera estas actividades. Ademas, culturalmente esas
obligaciones deben ser cubiertas y no pueden cuantificarse, pues su fuente es
el amor incondicional de la mujer a su marido y su familia, es decir, se hacen de
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manera natural atendiendo a las reglas de su determinacién biol6gica a la ma-
ternidad. Enfatizando que estas labores se realizan en el hogar, que pertenece
a la esfera de lo privado y su valorizaciéon econdémica es compleja. Sin embargo,
como seflala Lourdes Ramos (2021) “las labores de cuidado y el trabajo domés-
tico no remunerado son principalmente realizados por mujeres y contribuyen
tanto al desarrollo econémico familiar como al de los paises”, enfatiza que la
“falta de cuantificacion econémica invisibiliza a nivel macroeconémico el papel
que desempefian las mujeres, lo que tiene un impacto negativo en su autonomia
y empoderamiento econémico” y por otra parte, esta misma invisibilizacién “no
permite mostrar evidencia cuantitativa para la formulacién de politicas publi-
cas y de apoyo a quienes realizan estas labores”. Aun cuando segun el INEGI en
2020, el valor generado por las labores de cuidado y el trabajo doméstico, en
“México representa el 23.3% del producto interno bruto” y (...) “las mujeres
dedican mas de 30 horas semanales en realizar estas actividades” conforme a lo
reportado por ONU-Mujeres y Colmex en 2019.

La situacién se agrava cuando las mujeres no tienen un ingreso propio
y se piensa que el hombre al proveer la manutencion de la casa y permitir a la
mujer disfrutar de los alimentos en especie, esta siendo mas que satisfecho el
pago por los servicios domésticos y de cuidado realizados por esta, colocando
evidentemente en una condicién de violencia econémica a la persona que hace
estos trabajos no remunerados, exponiéndose ademads al resto de las violencias
por la carencia de autonomia econémica.

Retos para la inclusion de las mujeres en el mercado laboral

Como lo mencionamos anteriormente, la organizacion social occidental,
preconiza un orden tradicional, fundado en diversos estereotipos de género que
son retomados, en lo particular, en la mayoria de las relaciones sociales y, por
tanto, con enorme incidencia, incluso en la estructuracién de las relaciones co-
munitarias y las politicas publicas. Ello genera condiciones originarias, de gran
desigualdad para las mujeres, en su interaccion cotidiana y en el ejercicio de sus
derechos, los que se ven frecuentemente mermados o a los que cuesta mayor
dificultad acceder, dadas las condiciones que presuponen que la interaccion de
las mujeres en sociedad, debe ocurrir desde posiciones especificas en que se le
coloca, por el simple hecho de ser mujeres, que las presuponen como el sujeto
a cargo de las labores de cuidado, mismas que no son ni reconocidas ni remu-
neradas, quien por lo mismo, ha de permanecer en el ambito de lo privado, con
efectos permanentes.

175



Buen Vivir y “otras economias” en México y América Latina

Por lo anterior, la irrupcion de la fuerza laboral de las mujeres en el mercado
productivo y en las labores de gobierno, ha supuesto una reestructuracién de las
relaciones sociales y sus fuerzas y por supuesto, el reclamo en conjunto, de igualdad
en el acceso y goce de todos los derechos humanos, por parte de las mujeres.

Enfrentarse al piso pegajoso

En este contexto de desigualdad, las condiciones sociales de las mujeres,
incluidas las econdmicas y su correlacionadas —como la violencia en todas sus
modalidades- deben ser objeto de andlisis, visibilizando esta interaccién en-
tre variables para dar soporte dogmatico a la imperiosa necesidad de abatir
la desigualdad econdmica, como medio para combatir también el resto de las
violencias y desigualdades que ocurren a las mujeres.

En México, de acuerdo con el INEGI (2023), las labores domésticas no re-
muneradas son un factor que obstaculiza la entrada de las mujeres al mercado
laboral, pues mientras la tasa de participacion laboral de mujeres es de 45.1 %,
la brecha laboral entre hombres y mujeres es de 31.45 %, territorialmente tam-
bién resalta el hecho de que el Estado con menor tasa de participacion laboral
de las mujeres es Chiapas (34.5 %), mientras que Baja California Sur presenta
la tasa mas alta (55.8 %).

Para cerrar la brecha, las mujeres se enfrentan a una serie de obstaculos,
fendmeno al que algunas tedricas feministas refieren como piso pegajoso (Berheide
1994), pues en su lucha por integrarse al mercado laboral, y cumplir con las labo-
res domésticas y de cuidado, que no le es remunerado por negarsele la categoria
de trabajo, pues deben ser realizadas por la relacién biolégica que existe entre su
capacidad de parir y lactar con su obligacion de reproducir la vida. Ademas, deben
cumplir; incluyendo una fuerte presién emocional —-personal y social- para motivar,
con todas las cargas que implica producir y reproducir la vida. Sin olvidar la presién
del juicio publico sobre el descuido de sus labores de cuidado, por la atencién al
trabajo remunerado. Los paradigmas de lo que debe ser una “buena madre” y una
“buena esposa” aparecen como criaturas de la moralidad (Garcia 2009), respaldan-
do la critica y la sancidn social que se ve materializada, entre otras cosas, con me-
nores salarios y con una gran dificultad para acceder, siendo mujer, a los cargos de
mando de los centros de trabajo, sean publicos o privados, por igual.

Es importante mencionar que cuando se habla de desigualdad econémi-
ca, existen diversas variables:

e La desigualdad patrimonial, segiin la ENDIREH (2020), de las vi-

viendas propias con escrituras en localidades rurales 64.1% son
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propietarios hombres y 34.0% son mujeres; en las areas urbanas
55.1% para los hombres y 43.4% para las mujeres. De acuerdo con
Inmujeres en 2018, vivian 28.9 millones de personas en localidades
con menos de 2,500 personas, donde al menos, el 50.8% son mujeres
(INEGI 2018), pero s6lo 3 de cada 10 personas ejidatarias o comune-
ras son mujeres (RAN 2019). La posibilidad de poseer propiedades
raices, otorga a las personas autonomia y seguridad, lo que definiti-
vamente repercute en un empoderamiento para privilegiar sus me-
jores condiciones de vida y en su caso, la no permision de aquellas
condiciones que la pongan en riesgo, evidentemente incluida en este
rubro a la violencia y a cualquiera de los campos de tipologia que se
han conceptuado de esta.

Desigualdad econdmica: de acuerdo a la informacién del Banco
Mundial, en su informe La mujer, la empresa y el derecho 2022, alrede-
dor de 2, 400 millones de mujeres en edad de trabajar no tienen igual-
dad de oportunidades econdémicas, y 178 paises contindan con ba-
rreras legales que les impiden participar plenamente en la economia.
En 86 paises, las mujeres enfrentan alguin tipo de restriccion laboral.
Muchas de esas barreras que enfrentan las mujeres para ser parte de la
economia formal e incluso informal, penden de convenciones sociales
basadas en estereotipos que suponen como escenario exclusivo para
el desarrollo de la vida y las actividades de las mujeres, el ambito pri-
vado, solicitando incluso, para su inclusién condicionada, de permisos
expresos de los hombres en cuya custodia se supone a la mujer. Todo
lo anterior no solo excluye de la posibilidad de integrarse profesional-
mente en el mercado laboral, a las mujeres, con el consecuente desa-
rrollo personal y autonomia econdmica, sino también evidencia una
concepcion de disminucidn en la capacidad de ejercicio de la mujer.
Desigualdad salarial: siguiendo el mismo informe, 95 paises no ga-
rantizan la igualdad de remuneracién por un trabajo de igual valor.
La logica del derecho laboral y la justicia social que le es inherente
supone que, por trabajos iguales, deben percibirse salarios iguales,
sin embargo, la variable del género ha evidenciado una desigualdad
en las percepciones de los unos y las otras, fendmeno que, aunque
anticipa algunas probables causas, todas basadas en convenciona-
lismos sociales, no encuentra ninguna justificacién ética. La siguien-
te tabla, aunque propia, sistematiza datos del INEGI (2023) de los
que se puede advertir que las mujeres ganan un menor salario en
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comparacién con los hombres; por cada cien pesos que recibe en
promedio un hombre, una mujer solo gana ochenta y cinco, es decir,
quince por ciento menos.

Tabla 1 - Ingresos comparados de mujeres y hombres

Categoria Ingreso
Ingreso laboral promedio de hombres y mujeres en conjunto $7,943.00 pesos mensuales
Ingreso laboral promedio para las mujeres $7,151.00 pesos mensuales
Ingreso laboral promedio para los hombres $8,448.00 pesos mensuales

Esta tendencia se observa tanto en el caso de los empleos formales, como
en los informales segtin se advierte el mismo estudio que aqui se sistematiza,
del que se puede concluir que por cada cien pesos que se pagan a un hombre
en un empleo formal, las mujeres so6lo reciben ochenta y nueve; once pesos de
diferencia, lo que repercute en un once por ciento de brecha, misma que habra
de manifestarse en la vida cotidiana de las mujeres y en el acceso que puedan
tener a sus derechos humanos y a los distintos satisfactores para si y para sus
familiar, pues, la mayoria de ellos dependen directa o indirectamente de una
erogacion econémica.

Tabla 2 - Tabla comparativa de los ingresos laborales
promedio para hombres y mujeres

Categoria en el trabajo formal Ingreso
Ingreso laboral promedio $10,630.00 pesos mensuales
Ingreso laboral promedio mujeres $9,920.00 pesos mensuales
Ingreso laboral promedio hombres $11, 095.00 pesos mensuales

A pesar de los esfuerzos por asegurar derechos laborales y sociales, para
determinar la duracién de las jornadas laborales, con el objetivo de garantizar
el descanso y la seguridad que brinda la luz solar a las personas trabajadoras,
para el desempefio de sus funciones, y tomando en cuenta que previo a la exis-
tencia de la energia eléctrica, la oscuridad reclamaba el cese de las actividades.
Las cargas de producir y reproducir la vida generan que la longitud de las jor-
nadas de las mujeres sea indeterminada, pues su duracion, dados los estereo-
tipos de género que se han impuesto, depende de las necesidades de cuidado
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y atenciéon domésticas, y al desarrollarse en el mismo hogar en que permanece
todo el tiempo la mujer, muy frecuentemente las labores trascienden las horas
de luz. Debido a que los trabajos domésticos y de cuidado, son constantes y re-
claman una atencidn plena, no existe a precision, momento certero de descanso,
lo que, en todo caso, sera pautado por la necesidad familiar del instante.

Recordemos que la inclusién de las mujeres al mercado laboral trajo
como consecuencia la ocupacidn de tiempo, que anteriormente se dedicaba ex-
clusivamente para las labores de cuidado y domésticas, para salir del hogar a
la realizacion de trabajos remunerados en centros de trabajo, pero que no le
deslindan, en la mayoria de los casos, de las obligaciones del cuidado y el traba-
jo doméstico. Asi pues, a la carga de trabajo de produccién, debe adicionarse la
carga emocional y la presion para resolver los problemas y necesidades deriva-
das de la administracion del hogar y de los cuidados de la familia. El conocido
como sindrome de burn out (Aranda 2006; Moral 2011; Viveros, 2015), suele
ser frecuente en las mujeres, precisamente por esa sobresaturacion de ocupa-
ciones y acumulacion de estrés que merman la calidad de vida por un cansancio
acumulado que tampoco permite, en los momentos de inactividad -ni asegurar
su derecho al ocio-, lograr la relajacién y el descanso pleno, generando la sen-
sacidon permanente de agotamiento.

La modificacion en las obligaciones de cuidado y las labores domésticas
pueden significar un motivo suficiente, para que las mujeres tengan que aban-
donar sus actividades laborales, en ocasiones optando por otras en las que se
pueda compaginar su doble jornada. Esta situaciéon genera que las mujeres se
ocupan en empleos temporales, con salarios reducidos —en ocasiones buscando
que las jornadas laborales sean mas cortas-, renunciando a sus derechos labo-
rales, pues se genera la cesacion de prestaciones laborales, incluidas el derecho
de acceso a la vivienda, los seguros de desempleo, subsidios y vales, la posibili-
dad de estar vigente en los servicios de salud y seguridad social o la construc-
cién de un ahorro para el retiro que asegure su jubilacién, limitando su acceder
a un crédito de vivienda, créditos para inversién o poder pagarlo debidamente.

De igual manera, dada la amplia brecha laboral en razén al género que
hemos referido, las mujeres suelen ingresar a espacios del mercado laboral con
mayor explotacion y precariedad, debido a la poca disposicidn de horarios, de-
bido a las labores de cuidado y domésticas que deben realizar a la par y las que
en gran medida han de ser desempefiadas por ellas mismas, al no contar con
redes de apoyo o acceso a servicios de seguridad social en los cuales depositar
esos cuidados; la carencia de profesionalizacién, reconociendo la brecha educa-
tiva, que atraviesa por género, raza y clase, mostrando su profundidad al existir
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setecientos cincuenta millones de adultos analfabetos del mundo, de los cuales
dos terceras partes son mujeres; la necesidad econémica que se genera cuando
las mujeres tienen a su cargo el sostenimiento econdmico de sus familias?, que
las motiva a aceptar y permanecer en empleos precarios para poder alimentar
a sus familias y sin permitirles buscar otras opciones.

En esos mismos contextos de precariedad, las mujeres optan por ejer-
cer trabajos sexuales como la prostitucion, la pornografia y otras variantes que
traen implicita la cosificacidn de sus cuerpos y en todas las cuales, las condicio-
nes son de altisima violencia y peligrosidad, sin contar con los derechos necesa-
rios para asegurar su integridad y ademas de salud fisica y mental.

El derecho laboral ha ido reconociendo una serie de derechos a los tra-
bajadores, muchos de los cudles tienen un caracter eminentemente social,
buscando prestaciones que repercutan en la dignificacidon de sus trabajos y les
otorguen condiciones adecuadas de vida, para poder acceder a todo el catalogo
de derechos humanos, no obstante, el sector de la informalidad es un espacio
amplisimo de poblaciéon al que no alcanzan estas posibilidades. Dentro de esos
beneficios, no cubiertos por la informalidad se encuentran la no limitacién tem-
poral de las jornadas de trabajo, los dias de descanso pagados, la imposibilidad
de acceder a vacaciones pagadas, el impago de aguinaldo, la ausencia de coti-
zacidn al ahorro para el retiro, a los fondos de vivienda y anexos. La informali-
dad afecta mas a las mujeres, de acuerdo con el INEGI (2020), la poblacién con
un empleo informal ronda el 51.2 % de la poblacién econ6micamente activa,
pues por cada 10 personas con un empleo informal 7 son mujeres y 3 son hom-
bres, en 30 entidades la tasa de informalidad laboral es mayor para las mujeres
que para los hombres y las dos entidades cuya tasa de informalidad laboral es
menor para las mujeres son Chihuahua y Baja California. Campeche, Tabasco y
Guerrero son las entidades con mayor brecha en la tasa de informalidad laboral
entre hombres y mujeres.

Como se ha anunciado, los beneficios laborales, percibidos en la infor-
malidad, son dimensionalmente inferiores, respecto a las marcadas por la Ley
Federal del Trabajo, esto se exacerba en el caso de las mujeres, continuando con
los datos obtenidos por el INEGI (2020) el ingreso laboral promedio para los
trabajos informales es de $5,692.00 pesos mensuales —por debajo del salario

1 Segunel censode poblaciényvivienda (INEGI 2020) se pueden advertir los siguientes datos relevantes
desprendidos del universo de hogares mexicanos: 61.5 % son hogares familiares nucleares, de ellos
26.9 % tienen como jefa a una mujer; 24.3 % son hogares familiares ampliados, de ellos 40.9 % tienen
como jefa a una mujer; 12.4 % son hogares no familiares unipersonales, de los cuales 43.6 % son de
mujeres que viven solas; hay 2.8 millones de hogares indigenas, de los cuales: 26.1 % tienen jefatura
femenina; y las jefas de hogares indigenas el 45.6 % habita en zonas rurales.
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minimo-, y la brecha género se evidencia, pues el ingreso laboral promedio para
las mujeres, en la informalidad es de $4,763.00 pesos mensuales, mientras que
para los hombres es de $6,272.00 pesos mensuales, es decir, por cada $100.00
pesos que paga un empleo formal en promedio, uno informal paga $54.00 pe-
sos; y por cada $100.00 pesos que recibe un hombre en un empleo informal, las
mujeres reciben $76.00 pesos.

Por otra parte, aun existiendo una estructura juridica que disefie la igual-
dad legal entre hombres y mujeres en las democracias modernas occidentales,
existe una serie de obstaculos que impiden que las mujeres alcancen altos niveles
en las organizaciones (Camarena 2018), como lo explica la teoria que hace refe-
rencia al término utilizado por Marilyn Loden, en 1978, de techo de cristal o glass
ceiling, pues permite describir la sensacion que se genera al no poder identificar
los elementos objetivos, positivados que impiden el acceso de las mujeres a esas
posiciones, vemos indicadores en las estadisticas que apunta a la inexistencia de
la igualdad sustantiva en ese aspecto, aun cuando no es visible ese techo esta pre-
sente y representa una limitante al desarrollo profesional de las mujeres.

Es un factor que impide el acceso a las mujeres a puestos laborales corres-
pondientes a su preparacién (atendiendo a un concepto de meritocracia), pues el
imaginario colectivo supone de las mujeres una menor capacidad o compromi-
so para la postulacidn a ciertos puestos, con basamento en la presuncion de que
simplemente por el hecho de ser mujer; sera menos capaz que un hombre, estas
ideas suelen correlacionarse a otros elementos aqui sefialados, tales como la ne-
cesidad de ausentarse del trabajo dados fenémenos naturales, propios del ciclo
biolégico de la mujer como la atencién de salud ginecoldgica, célicos menstruales,
temas relacionados con el embarazo, parto o puerperio, la lactancia y por supues-
to, también a la necesidad de atencién a las labores de cuidado o domésticas que
culturalmente se presuponen, deben asumirse por ellas.

De acuerdo con el INEGI (2023) “las mujeres dedican 43 horas al trabajo
en tareas del hogar y de cuidados a la semana, mientras que los hombres sélo
18 horas.” Por otra parte, “si dividimos las 43 horas entre 5 dias, obtenemos que
entre semana las mujeres dedican 8.6 horas al dia a labores domésticas y de cui-
dado.” Lo que representa mas que una jornada laboral completa adicional, des-
empefiada por las mujeres a estas actividades, en perjuicio del descanso o la posi-
bilidad de realizar cualquier otra actividad personal. “El valor total del trabajo no
remunerado de los hogares como porcentaje del Producto Interno Bruto (PIB) es
26.3 %, del cual las mujeres aportan 19.1 % PIB, y los hombres solamente 7.2 %.".

Lavisibilizacion de estas condiciones ha repercutido en la necesidad de reco-
nocimiento y consecuentemente, el pago por el mismo, aunque muy incipientes, ya
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se han dado algunos pasos en aras de hacerlo pagadero. Desde el entonces Distrito
Federal se hizo un primer ejercicio en nuestro pais a través de la llamada Ley Robles
que disponia que aun en los casos en los que el matrimonio a disolverse, hubiere
sido pactado bajo el régimen de separacién de bienes, cuando alguno de los con-
yuges (estadisticamente, de manera preponderante las mujeres) no hubieren po-
dido hacerse de un patrimonio propio, por haberse dedicado de forma exclusiva
o preponderante a las labores del hogar y de cuidados, atn asi sera procedente la
determinacion de una pensiéon compensatoria por hasta el cincuenta por ciento de
los bienes que la otra parte hubiera producido durante el matrimonio, poniendo
de relevancia, que sin el apoyo en la asuncion absoluta de las labores de cuidado y
domésticas, la otra parte no habria podido producir esos bienes.

La Suprema Corte de Justicia ha abundado en el tema y existen muchos
criterios que analizan este fendmeno, haciendo posible que hoy se vaya mas alla,
incluso a que el reconocimiento y generacién de la pensién compensatoria, ocu-
rra, aun cuando la beneficiaria de la pensién compensatoria, hubiere trabajado
fuera del hogar, pues, también en estas condiciones en que ambos trabajan remu-
neradamente, hay una desigualdad importante en el desempefio de las labores
domésticas y cuidado que de cualquier modo siguen exigiendo a las mujeres.

Hoy en dia, lo que se discute, es la posibilidad de establecer este mismo
reconocimiento a posteriori de un divorcio, mediante la condena a una pensién
constante, cuyo contenido obedece a la realizacién preponderante de las labo-
res de cuidado y domésticas, pues la prestacion se sigue generando también
cuando las guardas y custodias, recaen de manera preponderante en las mu-
jeres, siendo los regimenes de convivencia, de solo algunas horas por semana
a cargo del progenitor no custodio y por tanto debiéndose realizar en mucho
mayor medida las labores de cuidado y domésticas, por parte de las mujeres, lo
que les merma sus posibilidades laborales, académicas y lidicas. Esta pension
deberia, por tanto, generarse en tanto las condiciones de desigualdad en la car-
ga de los trabajos de crianza, subsistan.

Economia feminista como resistencia econémica

En respuesta a la compleja situaciéon que vivimos las mujeres en el orden
social del sistema de produccién industrial y capitalista que domina la econo-
mia actual. La economia feminista nace como un cuestionamiento al estudio
clasico de la economia, que se ha caracterizado por su masculinidad (Flores
Garrido 2011), pone en la mesa de discusiéon temas que no se han visibilizado,
que traspasan a las mujeres desde la feminidad y someten a debate al propio
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sistema social. La ausencia de andlisis de estos temas se debe a que las voces
mas reconocidas de la economia son masculinas y hablan del sistema en térmi-
nos de produccidn, es decir, del trabajo que es asalariado y significa a la fuerza
de trabajo como un producto que se puede poner a la venta. Ademas, conside-
ra que el sujeto econémico es neutral, sin participar activamente en el sistema
economico; debate que ha sido fuertemente cuestionado por epistemélogas y
economistas feministas, pues esta falsa creencia invisibiliza las necesidades de
las mujeres al subestimar sus experiencias y saberes.

Asi mismo, siguiendo a Natalia Flores (2022), la economia feminista
cuestiona la igualdad del sujeto neutro, al introducir conceptos como el género,
la clase y la raza, aportando a las teorias econémicas y presentando una opor-
tunidad para ampliar los alcances, métodos y conocimientos de la disciplina
econOmica. Algunas escuelas del pensamiento consideran que la economia fe-
minista pretende cuestionar el sistema econémico y tiende a su transformacion,
mientras que la economia de género solo introduce al sexo como una variable
de los estudios econdémicos -solo afiade la categoria mujeres-. Sin embargo, la
economia feminista hace una critica de los conceptos y reta otros de la teoria
feminista para aplicarlos en el campo concreto de la economia.

La economia Marxista, que ya critica la teoria tradicional, se nutre de vi-
siones feministas para ampliar conceptos, como el de reproduccién social al
proponer ampliar el concepto de la clase trabajadora mas alla de lo asalariado,
considerando a la clase trabajadora como sujeto revolucionario y ampliando
la lucha a los limites que le imponen los salarios y las condiciones laborales
(Bhattacharya 2017), para lograr lo anterior la economia feminista debe apun-
tar a sembrar los cimientos del sistema capital y posicionarse anticapitalista,
comprender que las mujeres no se auto consideran como clase y menos al reco-
nocer las interseccionalidades que las atraviesan.

Las mujeres se erigen como el nuevo sujeto econémico, complejo, inter-
conectado que resiste al sistema, desafiando a las estructuras de dominacién de
género de la sociedad capitalista y empujando la institucionalizacién -por ende,
el reconocimiento- de dos tipos de trabajo el productivo, asociado a lo masculi-
no y remunerado por un salario, y las actividades de cuidar, que se asocian a lo
femenino y habitualmente no son remuneradas (Fraser 1996).

Estas reflexiones sobre la teoria econémica exigen a las mujeres nuevas
formas de organizaciéon econdmica, para cuestionar el significado dominante de
trabajo —-como algo que pasa por el mercado- para retomar la esencia de la esfe-
ra familiar que anteriormente hablamos en la que hombre y mujeres formaban
organizaciones de colaboracién y desarrollo mutuo. Sin embargo, esto requiere
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la reestructuracién radical para poner al cuidado al centro del sistema econo6-
mico para sostenibilidad de la vida, retomando a Carrasco entendida como una
perspectiva centrada en la produccion de la vida, el bienestar y la salud de las
personas; por otra parte, el salario debe evaluarse y conceptualizarse como una
practica social que incide en el bienestar de las personas y debe retribuirse en
términos justos para permitir la existencia de la sociedad libre, en condiciones
de dignidad (Flores Garrido 2011, p. 197)

Como respuesta a la violencia patrimonial y econdmica que ejerce el sis-
tema capitalista, las mujeres han decidido organizarse, en protesta y resistencia,
formando modelos econémicos alternativos como las mercaditas, como espacios
autogestivos y de economia solidaria, que les permiten cubrir sus necesidades
para subsistir; ademas,” se articulan como categoria para unir fuerzas con la fi-
nalidad de impulsar la comprension de la expresion politica del intercambio de
productos desde la microeconomia feminista “ (Ramirez 2023). La presencia del
proceso organizativo sororo, horizontal, colectivo, solidario, separatista y genero-
so para todas vivir libre de violencia, es su caracteristica distintiva. En este tipo de
protestas y manifestaciones de posturas politicas es muy importante comprender
que los derechos que se ejercitan es la libertad de asociacidn y reunion, derecho a
la protesta, derecho a la ciudad, derecho a disfrutar del espacio publico, derecho
a organizarse en torno a la economia solidaria y sobre todo la construccién de un
mundo de paz que permita que todas vivamos libres de violencia (Ramirez 2023).

Autonomia econdmica de las mujeres

Los problemas, narrados en lineas anteriores forman parte de un diag-
nostico que sistematiza los elementos del sistema capitalista que provoca enor-
mes desigualdades hacia las mujeres y que ademas trae como consecuencia
ciclica, la generacion de violencia hacia la mujer, en todos sus ambitos de vida.
Como se ha observado, uno de los principales agentes en este entramado, son
las condiciones econémicas que este contexto de capitalismo patriarcal trae
consigo para las mujeres. Asi la agenda publica exige construir un estado que
asegure la autonomia econémica para las mujeres, un sendero que representa
esperanza para liberarse de cadenas antiquisimas, de violencia y proporcionar-
les su plena autonomia de gestion.
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Marco normativo para impulsar el
empoderamiento y resistencia feminista

Si bien es cierto, pocas veces el sistema juridico esta disefiado para resis-
tir al sistema, el reconocimiento paulatino de derechos ha permitido contar con
herramientas legales para reconocer, garantizar, proteger y asegurar derechos.
Lo anterior no implica que la desigualdad siga presente y se profundice al consi-
derar la interseccionalidad. En este contexto, la mayor parte de las condiciones
de desigualdad en materia de derechos humanos, estan correlacionadas en el
ambito econ6émico, pues aquellos dependen de elementos de caracter presu-
puestal, ya sea aquellos referidos a relaciones con el Estado o incluso los que
ocurren en las relaciones interpersonales de los ciudadanos.

Desde el analisis tedrico del caracter econémico de los derechos de se-
gunda generacién denominados Derechos econdmicos, sociales y culturales
(DESCA), se identifica la necesidad de contar con la voluntad del Estado para
su concretizacion, a través de marcos normativos que propongan politicas pu-
blicas, con las condiciones adecuadas para el disfrute de las prerrogativas que
tiene la ciudadania. Desafortunadamente, no solo la voluntad politica es escasa,
sino que existe la carencia permanente en las arcas del Estado, para comple-
tar el cometido de todos los deberes en materia de derechos humanos, per se,
sin olvidar la gran cantidad de hechos de corrupcién que merman, alin mas,
las condiciones de recursos publicos para el cumplimiento de los deberes del
Estado, con los estandares debidos en materia de servicios e infraestructura
publicos. Ademas, la disposicion de los recursos también interfiere la agenda
politica de los detentadores del poder del Estado, pues su ideario politico ter-
mina las cuestiones que seran las que ocupen la atencién de la agenda publica y
los beneficiarios que se ubican al centro de las politicas publicas.

En las democracias modernas, de la cultura occidental, es evidente la
primacia del sistema heteropatriarcal que ha privilegiado la atencién y soste-
nimiento de las necesidades de las élites, por sobre las personas de grupos de
atencidn prioritaria; para evitar la anulacién de los derechos de los segundos
por los primeros se han creado criterios que permiten establecer categorias
como sospechosas, pues afecten los Derechos Humanos y por ende su constitu-
cionalidad (Treacy 2011).

Una vez que el contexto de desigualdad ha sido evidenciado y correlacio-
nado con las precarias condiciones de desigualdad y violencia hacia las mujeres,
diversos han sido los esfuerzos para abatir esta condicién de vulnerabilidad; al
menos en términos de disefio de instrumentos juridicos, pues algunos de los

185



Buen Vivir y “otras economias” en México y América Latina

compromisos internacionales que apoyan el empoderamiento econémico de las
mujeres son la Plataforma de Accién de Beijing, la Convencién sobre la elimina-
cion de todas las formas de discriminacion contra la mujer y su correlativa en
América (Belem do Pard) y diversos convenios sobre la igualdad de género de la
Organizacidén Internacional del Trabajo.

Plataforma de Accidn de Beijing: es un plan completo, que, desde una vi-
sidn progresista, busca promover los derechos de las mujeres en un entorno de
igualdad. Este documento teoriza en primera instancia las condiciones diagnds-
ticas que socavan la vida de las mujeres al no poder acceder en condiciones de
igualdad a sus derechos humanos, a la vez que revisa algunos elementos dife-
renciadores entre las propias mujeres que las colocan en condiciones diversas,
revisa también los obstaculos que estan presente en el cumplimiento de los ob-
jetivos de este ambicioso plan que, a la letra, sefiala como su objetivo:

Crear condiciones necesarias para la potenciacion del papel de la
mujer en la sociedad. Tiene por objeto acelerar la aplicacién de las
Estrategias de Nairobi orientadas hacia el futuro para el adelanto de
la mujer y eliminar todos los obstaculos que dificultan la participacion
de la mujer en todas las esferas de la vida publica y privada mediante
una participacién plena y en pie de igualdad en el proceso de adop-
cién de decisiones en las esferas econdmica, social, cultural y politica.
Esto también supone el establecimiento del principio de que mujeres
y hombres deben compartir el poder y las responsabilidades en el ho-
gar, en el lugar de trabajo y, a nivel mas amplio, en la comunidad nacio-

nal e internacional (ONU-Mujeres 1995).

Convencion sobre la Eliminacion de todas las formas de Discriminacién
contra la mujer, parte de la idea de que:

la discriminacién contra la mujer viola los principios de la igualdad de
derechos y del respeto de la dignidad humana, que dificulta la parti-
cipacion de la mujer, en las mismas condiciones que el hombre, en la
vida politica, social, econdémica y cultural de su pais, que constituye un
obstaculo para el aumento del bienestar de la sociedad y de la familia y
que entorpece el pleno desarrollo de las posibilidades de la mujer para
prestar servicio a su pais y a la humanidad (...) por lo que estan conven-
cidos de que el establecimiento del nuevo orden econdmico internacio-
nal basado en la equidad y la justicia contribuira significativamente a la
promocioén de la igualdad entre el hombre y la mujer” para todo lo cual
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se exige de sus paises signantes, una serie de acciones inmediatas para

beneficiar el ascenso de la mujer a condiciones de igualdad.

3. Convencidén Interamericana para Prevenir, Sancionar y Erradicar la
Violencia contra la mujer (Convencion de Belém do Pard). Este tratado adapta
a las condiciones especificas de América Latina, el diagndstico, sin embargo,
tanto las conclusiones iniciales, como los mandatos a los Estados, resultan simi-
lares a los dispuestos por la CEDAW.

4. Convenios sobre la Igualdad de Género de la Organizacién Internacional
del Trabajo: la propia constitucién de la OIT ha dispuesto entre sus principios,
el de la igualdad de género, por lo cual no es aleatorio que tenga una serie de
convenios cuyo contenido decanta en esa intencidn, a saber:

1. el Convenio sobre igualdad de remuneracién (1951),

2. el Convenio sobre la discriminacion en el empleo y la ocupacién

(1958),
3. el Convenio sobre los trabajadores con responsabilidades familiares
(1981)y

4. el Convenio sobre la proteccidn de la maternidad (2000)

Por otra parte, el Banco Interamericano de Desarrollo, en 2018, sefiala
que los gobiernos de América Latina y el Caribe enfrentan el reto de disefiar una
respuesta de politica publica para promover que un niimero cada vez mayor de
personas con necesidades de cuidado accedan a servicios de cuidado para rea-
lizar actividades basicas e instrumentales de la vida diaria. En reconocimiento
de la desigualdad social que auin persiste en la distribucién sexual del trabajo es
necesaria la creacién de un sistema integral de cuidados, esta tarea representa
el reto méas grande en la actualidad en materia de politicas publicas de mujeres.

Algunos de los elementos a considerar en la creaciéon de este sistema,
debe estar la determinacidn de quiénes seran los beneficiarios de este sistema
de cuidados, que dada la modificacién en la pirdmide poblacional, ha de incluir
no solo a los hijos e hijas de mujeres trabajadoras, sino a todas las infancias con
necesidades de cuidado, lo sea por su edad, por sus condiciones de discapaci-
dad, o por la incompatibilidad de sus horarios escolares, con los laborales de los
y las cuidadoras primarias. En esta categoria ha de disponerse también la gene-
raciéon de centros de cuidado para personas con enfermedades y discapacida-
des que han de ser atendidas en todo momento, asi como a las personas adultas
mayores. Los servicios que se deben asegurar deben correlacionarse con la ne-
cesidad diferenciada de cada grupo de atencién, en las que se debe considerar
la satisfaccion de todas las necesidades que ocurran durante el lapso en que se
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ha de prestar la atencién, sean relacionadas con la higiene, la alimentacién o la
atencion de la salud. Ademas, debe disefiarse un seguimiento de la implemen-
tacién para determinar la calidad que estos servicios tengan, considerando las
condiciones de riesgo que pueden ocurrir durante el cuidado de grupos que en
si mismo ya se ubican en condiciones de vulnerabilidad.

La construccién de un sistema de cuidados con estas caracteristicas y
alcances supone una gran inversién por parte del Estado, pues el acceso a es-
tas prerrogativas debe ser universal, para garantizar la igualdad, deliberando
colectivamente sobre los roles de cuidado y la participaciéon de las personas
que desean ejercer su paternidad y maternidad deseada. El sistema integral de
cuidado se sitda como el espacio de reivindicacién de derechos que el sistema
capitalista ha negado a las mujeres. Ademas, no debe pasar inadvertido que jus-
tamente, su implementacién ha de repercutir en un incremento del bienestar
de las mujeres, con impactos claros en su estatus econémico y, por tanto, en el
Producto Interno Bruto del pais.
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ECONOMIA ECOLOGICA

Una economia ecoldgica y pospatriarcal
para la economia solidaria

Eduardo Enrique Aguilar
Universidad de Monterrey - México

Introduccion

Pensar en “otra economia es posible”, como sostiene la consigna del mo-
vimiento de economia solidaria en diferentes partes de América Latina parte
del hecho primordial de reconocer que toda actividad humana -tanto fisica
como virtual-, se desarrolla dentro de un medio biofisico, esto implica, nece-
sariamente, que se ajusta a estructuras que conocemos como leyes de la fisica.
En ese sentido, la Economia Ecoldgica (EE) como corriente tedrica procura in-
corporar, en especifico, las leyes de la termodindmica en la comprension del
funcionamiento de la economia, esto es relevante dado que confronta directa-
mente a los fundamentos epistemoldgicos de la economia clasica y neoclasica
las cuales se constituyen como fundantes para el paradigma convencional de la
ciencia econémica -que se ensefla en las escuelas y facultades universitarias al-
rededor del globo-, asi como dentro de las instituciones dedicadas a este ramo
—-como los organismos internacionales tipo Banco Mundial y Fondo Monetario
Internacional-, y dependencias gubernamentales tales como los ministerios y
secretarias que elaboran las politicas en estas areas.

En especifico, la EE pone en jaque la idea de la existencia de externalida-
des econdmicas, esto es importante, dado que el paradigma convencional se-
fala que todas las afectaciones al entorno natural que se derivan la actividad
econbémica —como la destruccion del entorno como rios, selvas o montaiias, la
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contaminacioén hidrica o atmosférica, entre otros efectos nocivos—, son fenéme-
nos externos que no deben de ser analizados ni contabilizados dentro de los
estudios sobre la economia, por ello, se le llaman externalidades. En ese mismo
sentido, la EE critica las formulaciones hegemdnicas como el desarrollo susten-
table o la economia circular, dado que al incorporar la termodindmica dentro
de su estudio encuentra que para comprender la produccidn, el consumo, la
circulacién y la formulacién de precios en el mercado se hallan dentro de pro-
cesos entrdpicos, esto es, comprender que existen procesos de irreversibilidad
e irrevocabilidad en el proceso econdmico y, por tanto, el estudio de la sustenta-
bilidad se vuelve radicalmente distinto.

Dentro del presente articulo se exponen las bases principales de la
Economia Ecolégica para contar con elementos que puedan servir para el anali-
sis y construccion de economias diversas capaces de ser divergentes al sistema
de produccién capitalista, y del mismo modo, se incorpora la critica a la mis-
ma que proviene desde la Economia Feminista (EF) para actualizar el debate
y generar conocimiento que responda a las estructuras existentes en nuestra
realidad. Asi pues, la EE -también llamada bioeconomia-, se transforma en
una mirada fundamental dado que provee de la comprension de los flujos de
energia y materia existentes dentro de las relaciones entre los seres humanos
y su entorno natural. Con ello, dentro del capitulo se presenta un didlogo en-
tre la EE y las economias que apuestan a la transformacién de las relaciones
de produccion, circulaciéon y consumo, en especifico las economias solidarias.
Asi, la impronta de colocar en el centro a la satisfaccién de necesidades, la re-
produccidn de la vida y la dignidad de las personas —como ambito simbdlico-,
no solo sea una consigna politica, sino que, también, parta de un sustento bio-
fisico: los flujos de energia y materia que requiere para sostener dicha tarea.
Para ello, en el presente capitulo se presentan los supuestos que fundan la EE
y la Economia Solidaria (ES) desde una postura pospatriarcal (Quiroga 2019),
con ellos, se parte a una critica epistemolégica de la ES y converger entre las
corrientes mencionadas.

Dialogos previos

Este no es el primer esfuerzo para hacer dialogar ala Economia Ecolégica
y la Economia Solidaria, de hecho, se han realizado propuestas novedosas y
muy bien estructuradas que han buscado ir atando intersecciones entre am-
bas propuestas tedricas (Rosas-Bafios 2012; Guzman 2014; Zuberman 2017;
Gomez-Rodriguez, Barboza-Pérez y Aviles-Peralta 2022). Sin lugar a duda, ha
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habido avances significativos en el estudio de ambas areas para poder ir gene-
rando acuerdo en aras de construir marcos de interpretacién alternativos a los
que emergen de la economia clasica y neocléasica.

Es relevante senalar que los didlogos previos parten de interpretaciones
en torno a la EE y ES semejantes. Por una parte, los de la EE parten de la es-
cuela de la Bioeconomia de Nicholas Georgescu-Roegen, la cual explicaremos
en una seccion especifica, mientras que, por otra parte, se retoman las ideas
de la Escuela Latinoamericana de Economia Social Solidaria (ELESS) con auto-
res como Luis Razeto y José Luis Coraggio, que también se explicara dentro de
una seccién de este capitulo. Aqui es donde radica el aporte de esta reflexidn,
dado que en un trabajo previo me he abocado a realizar una critica epistémica
a esta vision de la ES (Aguilar 2021), la cual consiste, en primer lugar, distinguir
entre el estudio y el movimiento social que lo compone y, en segundo lugar,
seflalar que ofrece un conocimiento disciplinar sobre organizacién econémica
fundamentado en principios epistémicos de las escuelas de la economia clasica
y neoclasica que busca criticar.

Este hecho no es menor, dado que los avances cientificos necesitan tener
un marco de comprensiéon muy agudo de la realidad social, el objeto es poder
ofrecer claves de accidn capaces de dotar de herramientas a las organizaciones
sociales. Sabemos que son las que se encuentran luchando cotidianamente para
transformar la realidad en una basada en dignidad para todos los seres vivos
-humanos y no humanos-. Consecuentemente, las criticas desde la Economia
Feminista a la Economia Solidaria (Quiroga 2009; Osorio-Cabrera 2018; Di
Masso 2018) y ala Economia Ecolégica se vuelven fundamentales (Checa y Diaz
2015). Dado que el marco clasico de la ES y la EE han visibilizado y criticado
las desigualdades y la necesidad de colocar en la discusidn el entorno biofisico,
ambas habian dejado de lado que la reproduccion de la vida humana pasa por
el trabajo de cuidados, por ello: “La vida, y el subsistema econdmico, que forma
parte de ella, no son posibles sin los bienes y servicios proporcionados por el
planeta (limitados y en proceso de deterioro) y sin los trabajos de cuidados”
(Checay Diaz 2015, p. 3).

Finalmente, desde que se comenz06 a realizar trabajos cientificos en torno
ala EE en la década de los setenta del siglo XX, las propuestas de comprensién
de la ES en la década de los ochenta, y la bisqueda de didlogos entre ambas
en la primera década de los 2000, hoy tenemos datos de una degradacién del
entorno sumamente preocupante, no solo por los efectos del cambio climatico
que han sido denunciados por el Grupo Intergubernamental de Expertos so-
bre el Cambio Climatico (IPCC), sino por los efectos en los ecosistemas como la
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extincion masiva de especies y la superacion de los limites del planeta tierra.
Por ello, surge la categoria de escenarios de colapso socioecolégico como una
apuesta a comprender la “crisis ambiental” no desde una realidad ecoldgica
abstracta y uniforme alrededor del mundo, sino que esa ha sido ya superada
en diversas geografias. Entonces, de ahi la urgencia de actualizar del didlogo
entre las areas propuestas: la critica feminista a la Economia Ecolégica y a la
Economia Solidaria, junto al analisis de estas dentro de escenarios de colapso
existentes ya en diferentes sociedades.

Supuestos de la Economia Ecoldgica

La Economia Ecoldgica parte de una critica a la economia convencional,
entendiendo esta, como las de la escuela clasica y neoclasica, y en ciertos aspec-
tos, al marxismo. El fondo de la critica es la desconexidn que se tiene con el ana-
lisis econémico de la ciencia fisica, en especial, de la termodindmica. Nicholas
Georgescu-Roegen es considerado como el padre de dicha corriente e incursio-
nd arealizar un aporte para comprender que la reproduccion de la vida de todo
ente vivo realiza una serie de interacciones metabdlicas con masa y energia, por
tanto, no deben de obviarse dentro de los analisis econémicos.

En su obra defiende la tesis de que todo proceso econémico esta atrave-
sado por un proceso entrdpico, esto se vuelve fundamental para poder com-
prender la vida humana y no humana en la tierra. La entropia clasica defini-
da en la Ley de la Entropia, dice Georgescu-Roegen (1996), hace alusién a la
“degradacion cualitativa continua e irrevocable de energia libre en energia de-
pendiente” (1996, p. 50). Ademas, trae a colacion la idea de que esto se puede
interpretar, también, a la degradacién como la transformacién del orden al des-
orden. Siendo que el primero tiene la capacidad de ser usado por el ser humano
mientras que el segundo no.

Entonces, siguiendo a este autor, la vida en la tierra tiene una esencia en-
tropica, hay un proceso de degradacioén fisica de caracter continuo del cual no
hay capacidad real para recuperarse. En consecuencia, podemos mencionar —-de
forma meramente antropomorfica—-, la existencia de un vector temporal lineal.
Para ejemplificar, se puede senalar que existe un proceso entrépico dentro del
desarrollo de una planta, el cual se puede entender en su desarrollo que va desde
la semilla, el brote, el crecimiento, la madurez y el envejecimiento, muerte y des-
composicion. Si bien existen unas primeras etapas donde el efecto de la entropia
es menor, en las ultimas se encuentra que la degradacién se vuelve mayor, en ese
sentido, se puede sostener que existe un vector temporal lineal para comprender
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este proceso, entonces, es imposible pensarlo de otra forma o de forma circular.
Al respecto, no es que de la semilla brote una planta envejecida y pase hacia una
plantula joven. Siguiendo con el ejemplo, la semilla tendria contenida una baja
entropia y a la planta en proceso de descomposicién la podemos asumir como
con alta entropia, asi, esta ultima tiene energia y materia incapaz de poder ser uti-
lizadas por la humanidad nuevamente, esto de forma irrevocable. Si bien existen
formas diversas de aminorar la degradacién, en términos generales: “la degrada-
cién entrdpica prosigue por si misma” (1996, p. 50).

Ahora, todas las especies vivas utilizan los elementos de baja entropia
para la reproduccién de sus vidas, sin ellas, el proceso metabdlico no podria
existir. En especifico nuestra especie humana utiliza elementos “ordenados”,
es decir, se entiende que cuentan con una estructura que puede ser usada y
aprovechada, entonces la materia y energia de la que disponen estos elemen-
tos ordenados permite reproducirnos cotidianamente. Por ejemplo, una pieza
de carbon es capaz de ser utilizada para crear energia mecanica. Sin embargo,
después de su utilizacion, por la ley de la entropia, esa pieza se convertira en
ceniza, esa materia gener6 un “desorden” dentro de su estructura y se vuelve in-
utilizable. En efecto, ahora su nivel de entropia ya es muy alto y no hay proceso
reversible para regresarle a su composicion previa.!

La estructura al cambiar la condicién de “ordenado” a “desordenado” ya
no se puede ser utilizada para el mismo fin, por consiguiente, el carb6n que se
convirtié en ceniza ya no puede volver a encenderse y ser usada para generar
mas calor. Para mostrar otro elemento, un litro de gasolina que fue utilizado
para mover un vehiculo -baja entropia-, se convierte en gases como el didxido
de carbono cuya alta entropia no permite que vuelva a ser utilizado con el mis-
mo fin. Ahora es un material caético y desordenado -gases- incapaces de poder
pasar por algin proceso que le regrese a su estado anterior de gasolina liquida.
Es un proceso irreversible e irrevocable.

Partir desde una postura biofisica para comprender la economia permi-
te romper con los esquemas dogmaticos que tienen las escuelas clasicas sobre
la circularidad del proceso econémico, en ellas, se sostiene que, por ejemplo,
la produccidn agraria o forestal en la tierra puede realizarse de forma infinita.
Peor, desde hace poco tiempo y ante el desencanto que tiene el término desarro-
llo sustentable desde los organismos internacionales, gobiernos, universidades
y organizaciones de la sociedad civil se esté proponiendo como solucién al pro-
blema ambiental el término “economia circular”, esto es un sinsentido porque

1 Algunos experimentos de fisica cuantica estan obteniendo algunos hallazgos todavia infimos de
“reversibilidad del tiempo”, sin embargo, al momento de escribir este capitulo siguen sin ser contundentes.
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claramente estd basado en unalégica obtusa para mantener los niveles de creci-
miento de la produccién haciendo creer que son sustentables o “verdes”. Desde
la década de los setenta del siglo XX Georgescu-Roegen ya esta sefialando:

nada podria estar mas lejos de la verdad que la idea de que el proceso
econdmico es un proceso circular aislado -tal como lo sefialan los anali-
sis marxistas y los convencionales-. El proceso econémico esta anclado
sélidamente en una base material que a su vez esta sujeta a restriccio-
nes determinadas. A causa de estas restricciones el proceso econdémico

tiene una evoluciéon unidireccional irrevocable (2021, p. 61).

En efecto, siguiendo esta idea, nuestro proceso econémico esta funda-
mentado en la transformacién de elementos de baja entropia que generan resi-
duos de alta entropia, los primeros tienen valor porque permiten no solo repro-
ducir la vida sino gozarla, son aquellos elementos que ofrecen cubrir nuestras
necesidades materiales e inmateriales. Incorporar esta nocién se vuelve fun-
damental para poder repensar nuestro hacer en el mundo porque, claramente,
aunque toda actividad humana tenga este efecto, no es que sea toda por igual,
existen humanos y acciones humanas con mayor entropia que otras, para ello,
podemos ampliar la comprensién con base en el reporte “Igualdad climética:
un planeta para el 99%” de Oxfam donde demuestran que el pequefio grupo
de las personas mas ricas del mundo son las responsables de la mayor emision
de gases de efecto invernadero; anulando, incluso, el ahorro de emisiones que
obtienen por las turbinas edlicas (Oxfam 2023).

Entonces, también podemos sostener que es este pequefio grupo (el 1%
de la poblacién) quienes tienen una relacion mas grande de transformacién de
baja a alta entropia y, con ello, ademas de todos los efectos nocivos que ya se
conocen, acaparan e imposibilitan el uso de los materiales de baja entropia para
otros congéneres, ademas, dichos materiales al ser limitados e incapaces de re-
generarse, también imposibilitan su uso para personas en el futuro. Asi, las pie-
zas energéticas —como carbodn o petréleo- utilizadas por la generacion previa
a la nuestra privo a la actual de su uso, de la misma manera, la cantidad que se
consuma en esta generacidn privara de su uso a la siguiente.

Cabe hacer especial mencién que, este grupusculo del 1% de la pobla-
cién se encuentra situado dentro de lo que se conoce como el norte global y
existe una relacion de extractivismo a zonas del sur global, esta nocién que ha
sido trabajada desde distintas perspectivas de las ciencias sociales, ecolégicas
y econdmicas criticas se fue desarrollando desde las periferias y no es tomada
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en cuenta por la economia ecoldgica de Nicholas Georgescu-Roegen pero que si
fue retomada después dentro de su escuela de pensamiento, sobre todo desde
el didlogo que se ha generado con la ecologia politica, asi como con el estudio
de la deuda ecolégica, la justicia ambiental y los conflictos socioambientales
(Martinez Alier y Oliveres 2010).

El proceso econdémico actual, entonces, no es circular al dejar una serie
de deshechos inutilizables dada su alta entropia,? sino que también tiene como
fundamento de una reparticién y utilizaciéon de energia y materia desiguales.
En consecuencia, vale la pena sefialar algo que, a estas alturas, pareciera una
obviedad: el ser humano tiene acceso a un stock de energia libre (baja entropia)
dado y limitado dentro de la tierra, el cual es obtenido a través de la mineria.
Historicamente, dentro de los analisis econémicos este hecho se ha dejado fue-
ra, en efecto, afio con afio se procura el crecimiento econémico, traducido en
una incesante busqueda del crecimiento de Producto Interno Bruto en todos
los paises, pero no se coloca en discusion publica qué, para qué ni para quién se
produce y utiliza ese stock:

Al usar esos recursos con excesiva rapidez, el hombre despilfarra aque-
lla parte de la energia solar que seguira alcanzando la Tierra durante
mucho tiempo después de su muerte, con lo que todo lo que ese hombre
ha hecho durante los tltimos doscientos afos le pone en la situacion de
fantastico despilfarrador. No puede haber duda alguna al respecto: todo
uso de los recursos naturales para satisfacer necesidades no vitales lleva
consigo una menor cantidad de vida en el futuro. Si entendemos bien el
problema, el mejor empleo de nuestros recursos de mineral de hierro
es producir arados o gradas segun se precisen, pero no Rolls Royces ni

siquiera tractores agricolas (Georgescu-Roegen 1996, p. 67).

Al incorporar los principios de la Economia Ecolégica dentro de los ana-
lisis de los procesos econdmicos la nocién de futuro cobra relevancia, pues se
planteala siguiente cuestion: “la tasaala que podemos utilizar nuestras reservas

2 Los acolitos de la “economia circular” hablan de sus bondades al ocultar-desconocer las propiedades
biofisicas de la entropia dentro del proceso econémico, por ello es necesario traer a colaciéon lo que ya
Georgescu-Roegen sefialaba en la década de los setenta: “Una prueba convincente de ello es que muchos
expertos en contaminacion tratan ahora, por un lado, de vendernos la idea de que pueden crearse
maquinas y reacciones quimicas que no produzcan residuos y, por otro lado, la salvacién a través del
reciclaje perpetuo de los residuos. Cuando menos en principio, no se puede negar que también podemos
reciclar el oro disipado en la arena de los mares [pero] tenemos que usar una cantidad adicional de baja
entropia mucho mayor que la disminucién en la entropia de lo que se esta reciclando. No existe un
reciclaje gratis, como tampoco existe una industria sin residuos” (2021, p. 61-62).
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minerales depende en buena parte de nuestra propia decisién” (Georgescu-
Roegen 1996, p. 368). Asi pues, se coloca en el centro el debate sobre las nece-
sidades vitales y las no vitales con relacion al alargamiento o acortamiento de
la vida de la especie:

El resultado es claro. Cada vez que producimos un Cadillac, destruimos
irrevocablemente una cantidad de baja entropia que, de otra manera,
podria utilizarse para producir un arado y una azada. Es decir, cada
vez que producimos un Cadillac, lo hacemos al precio de disminuir la
cantidad de vidas humanas en el futuro. El desarrollo econémico por
medio de la abundancia industrial puede ser ahora una bendicién para
nosotros y para aquellos que puedan gozarlo en un futuro cercano, pero
definitivamente va en contra del interés de la especie humana como un
todo, si es que su interés es tener una vida tan larga como sea compati-

ble con dotacién de baja entropia (Georgescu-Roegen 2021, p. 66).

Con ello, se debe de hacer un sefialamiento sobre la energia solar, dado
que esa es la otra fuente de obtencién de energia para los seres vivos del pla-
neta, solo que a diferencia del stock dado en la tierra, la energia del sol es un
flujo, el cual tiene una caracteristica de proveer de forma permanente —-al menos
desde el punto de vista antropocéntrico- una cantidad de energia libre para su
aprovechamiento, sin embargo, por sus mismas caracteristicas fisicas no puede
ser utilizada de la misma forma que el stock en la tierra, en especifico, a menos
de que se sigan construyendo cada vez mds centrales fotovoltaicas y se pro-
duzcan cada vez mas acumuladores para esa energia -lo cual se vuelve un des-
perdicio total por la relacién de alta entropia que dicho proceso contiene-, se
tienen que criticar y replantear los niveles de crecimiento econémico, es decir,
la racionalidad productivista y consumista de las economias convencionales.

Critica a la Economia Solidaria

La Economia Solidaria es un concepto en disputa por las diferentes for-
mas de enunciacién con las que cuenta. Por ejemplo, existen grupos campesinos
e indigenas que estan ligados a la defensa del territorio y que promueven eco-
nomias propias basadas en la autonomia y la autogestion frente al extractivis-
mo del capital trasnacional que les asecha. Estas economias propias podrian ser
consideradas como economias solidarias.

También, por otro lado, existen grupos promovidos desde grupos con-
servadores de la derecha politica, de iglesias evangélicas o nacionalistas que
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promueven economias que generan desarrollo local pero cuya légica es gene-
rar fortalecimiento de estructuras jerarquicas. Estos grupos también les llaman
economias solidarias.

En términos generales, podemos encontrar que existe un espectro de
grupos que caen bajo la consigna de la economia solidaria que, incluso, no coin-
ciden en intereses ni practicas, desde las mas anticapitalistas, pasando por las
reformadoras del capitalismo hasta las organizaciones para obtener beneficios
del Estado. En efecto, para poder comprender este fenémeno social es necesa-
rio comprender el “hacer concreto” de los grupos y comunidades concretas.

Claramente, dicho hacer concreto ha estado ligado a diferentes trayectos
histéricos, por sefialar algunos es capaz de encontrar a la organizacién de base
promovida por las Comunidades Eclesiales de Base (CEB), hasta los grupos de
diversas formaciones politicas de izquierda -incluyendo partidistas y no parti-
distas- (Collin 2012; Oliveira 2021). Dependiendo de los contextos, entornos, y
condiciones sociohistdricas regionales, las practicas fueron tomando diversos
matices, por lo que no existe una uniformidad en su hacer (Oliveira, Ferrarini y
Dowbor 2023). En términos concretos, hablamos de practicas para la satisfac-
cion de necesidades donde el capital —cuando existe- se encuentra al servicio
del grupo de trabajo.

Asi, una de las expresiones mas conocidas son las sociedades coopera-
tivas, es decir, empresas de propiedad colectiva y que siguen principios como
el de autonomia, independencia, control democratico de las personas socias,
cooperacién entre cooperativas y compromiso con la comunidad. Aunque no
se adscribe solamente al hacer empresarial, sino que existen otras practicas di-
versas como la produccién agroecoldgica, la cual estd basado en un movimiento
social, una apuesta politica y unas practicas de produccién agraria que recoge
ecotecnias y conocimiento tradicional para disputarle el campo al agronegocio
de corporativos transnacionales; las producciones artesanales y las produccio-
nes tradicionales campesinas, indigenas o afro que promueven el valor de uso
sobre el valor de cambio, es decir, producir para el bienestar de las personas y
no para la acumulacién; asi como, las ollas comunitarias, las redes de consumo
solidaria, y las ligadas a la educacién popular o las redes de trueque y bancos
de tiempo que son mecanismos de circulacion, redistribuciéon y consumo que
combaten las ldgicas mercantiles capitalistas y ponen en el centro el cubrir las
necesidades de las personas (Collin 2008; 2021).

Este sentido de la economia solidaria ha ido ganando fuerza en diver-
sos grupos y movimientos, pues podemos encontrar que su centro, entonces,
es realizar economia para la satisfaccion de necesidades, ponen en el centro a
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las personas y no al capital. En efecto, podemos sostener que la economia soli-
daria es una categoria y eslogan politico para comprender una serie de organi-
zaciones sociales heterogéneas que ha generado identidad y articulacién. Esta
caracteristica ha permitido a los sujetos sociales diversos abrir didlogos fructi-
feros para incidir politicamente, procurar esquemas de cooperacién o realizar
didlogos de saberes.

Por otra parte, también se hace alusién a la Economia Solidaria a una con-
ceptualizacién tedrica que ha buscado ser normativa, es decir, proponer lineas
no so6lo para comprender sino para dar cauce politico a quienes se adscriben.
Esta normatividad parte de una serie de principios y valores consensuados en-
tre académicos en didlogo con diversos actores organizados. Asi, las primeras
referencias a esta logica académica se remontan a la nocién de “economia de la
solidaridad” que parte de la controversia con la categoria de “economia infor-
mal” que ha sido promovida por los organismos internacionales. En contraposi-
cion de lo informal se buscaba resaltar los atributos de diversos grupos sociales
de las periferias para gestionar su vida econdmica mediante lo que Luis Razeto
(1989) llam¢ Factor-C (cooperacion, comunidad, colaboracién, compartir, com-
promiso, entre otros), para poder contrarrestar la idea reduccionista de la infor-
malidad que conlleva a la criminalizacién y persecucién de la actividad econd-
mica. Asi, la economia de la solidaridad se vuelve un lente para poder convocar
la pluralidad del hacer econémico de grupos histéricamente empobrecidos.

En América Latina este pensamiento se fue diversificando con una acade-
mia comprometida y militante que se encontraba trabajando con poblaciones
urbanas y rurales. En algunas partes crearon espacios dentro de las universida-
des parala formacion y fortalecimiento como posgrados, grados, especializacio-
nes, y hasta institutos de investigacion, en especial dentro de Argentina resalta
el trabajo de José Luis Coraggio; mientras que, por otro lado, se estructur6 de
forma paralela a légicas partidistas y de gobierno como en Brasil, donde resalté
Paul Singer. En otros paises, se institucionalizd en institutos de fomento de la
economia social, como en México sin un sujeto social definido y organizado,
sino mas bien difuso, heterogéneo y desestructurado. Y, claramente, otros don-
de existe la organizacion social que toman diferentes formas, pero no que han
llegado a institucionalizarse dentro del Estado, ya sea porque los movimientos
no lo han deseado o porque los gobiernos les han sido adversos.

No obstante, hasta el momento, dentro del estudio de la Escuela
Latinoamericana de Economia Social y Solidaria, aunque hayan incorporado
para los andlisis de la realidad categorias importadas de la antropologia econé-
mica como las de Marcel Mauss y Karl Polanyi (Coraggio 2014; Gaiger 2020), en
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realidad, no se genero una reflexion epistémica sobre los postulados de la ES, por
ello emergieron criticas como las de Collin (2012, 2015) y las de la Economia
Feminista (Quiroga 2009; Osorio-Cabrera 2018; Di Masso 2018). Aunque ofre-
cieron grandes pasos en la sistematizacion y generacién de conocimiento, estas
no se articularon en una teoria de la Economia Social Solidaria propia. En efecto,
el trabajo de Avalos sefiala “No existe una teoria de la economia social acabada”
(2023, p. 113), sin embargo, existen marcos conceptuales”, en ese sentido, es po-
sible afiadir que la gran mayoria de trabajos que emergen de ellos siguen adscri-
tos al marco de la economia clasica y neoclésica (Aguilar 2021).

Al realizarlo se encontrara que el cooperativismo que se promueve como
exitoso es aquel con una alta composicién organica de capital y, por ende, se
encuentra en altos grados de subsuncion real dentro del sistema de produccién
capitalista o, por colocar otro ejemplo, que existe una cantidad de bienes de
la produccién agroecoldgica que, finalmente, tienen una subsuncién formal al
mismo sistema de produccion (Aguilar 2023), de manera que no solo no hay un
reconocimiento de estas economias dentro de un medio biofisico, sino que tam-
poco se visibiliza el trabajo de reproduccién de la vida -basado en trabajo do-
méstico y cuidados- que les sostiene en su hacer cotidiano (Checa y Diaz 2015).

Escenarios de colapso socioambiental y patriarcado
Escenarios de colapso socioambiental

Hay dos elementos que es necesario buscar de manera entramada: el
colapso socioambiental y patriarcado, dados que se encuentran intimamente
ligados uno con otro, por ello, la critica de Checa y Diaz (2015, p. 12) sefiala: “La
perspectiva ecoldgica demuestra la inviabilidad fisica de la sociedad del creci-
miento y el enfoque feminista denuncia la l6gica de la acumulacion y el creci-
miento como una légica patriarcal y androcéntrica, de forma que la tension en-
tre el capitalismo y la sostenibilidad humana y ecolégica muestra la oposicion
esencial entre el capital y la vida”. Entonces, para poder construir una alternati-
va viable que parta desde la Economia Solidaria, se tiene que trabajar en una or-
ganizacion productiva distinta que no reproduzca las ldgicas patriarcales como
lo hacen, por ejemplo, empresas cooperativas insertas dentro del mercado (Di
Masso 2018), y articular estas organizaciones con un cuestionamiento general
y profundo de qué es lo que se esta produciendo, para qué se estd produciendo
y para quién se estd produciendo
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Alcanzar la sostenibilidad obliga a que las sociedades se hagan res-
ponsables de la vida. Supone reducir las extracciones de materiales
finitos, disminuir la generacion de residuos y conservar los equilibrios
de los ecosistemas. Se precisa analizar qué trabajos son social y am-
bientalmente necesarios y cudles seria deseable descartar, de forma
que se valore en qué medida facilitan el mantenimiento de la vida en
términos de equidad (Checa y Diaz 2015, p. 12).

Entonces, es necesario desarrollar analiticamente desde estas dos pers-
pectivas, la primera tiene que ver con el escenario de colapso socioambiental,
el cual es una categoria que busca disputar la nocién de crisis, dado que esta
ultima esta siendo utilizada de manera excesiva y generando ambigiiedad para
comprender el fenémeno. Entonces, es importante traer a colacién la siguien-
te reflexion dada a finales de la década de los 70 del siglo XX por Georgescu-
Roegen sefalo lo siguiente:

Probablemente tampoco podemos confiar en el mecanismo del merca-
do para evitar las catastrofes ecologicas, porque el mercado se basa s6lo
en los parametros de la oferta y la demanda de las generaciones actua-
les, cuyo horizonte es simplemente un breve periodo en comparacioén
con la vida total del conjunto de la especie. Los precios nunca pueden
ser ecoldgicamente correctos porque las generaciones futuras no estan
presentes para pujar por los recursos naturales, cara a cara, con las ge-
neraciones actuales. Si todas las generaciones futuras pudieran también
pujar, probablemente no habria acero disponible suficiente para otra

cosa que no fueran arados y hoces (Georgescu-Roegen 2022, p. 99).

La cuestion es que la evidencia histérica fue que si se confi6é ciegamen-
te en el mecanismo de mercado que llevo a una crisis ecolédgica, esta a su vez,
estd buscando ser resuelta a través del mismo mecanismo. Su resultado son
escenarios de colapso socioambiental cuyo resultado se pueden definir en dos
grandes lineas: la primera es que en ciertas geografias ya tienen expresiones de
catastrofe;® la segunda es que existen escenarios en los que todavia el colapso
tiene capacidad de ser administrado, por ejemplo, Canettieri (2021, p. 6) sostie-
ne que existen sociedades securitizadas/militarizadas del colapso administrado.

Tal como se sefiald, las generaciones pasadas, en especial, las élites y la
industria despilfarraron tal cantidad de recursos y transformaron una gran

3 Por ejemplo, algunas poblaciones habitantes de islas de Panama ya han sido reubicadas en tierra

continental por el aumento del nivel del mar.
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masa de estructuras de baja a alta entropia que han llegado a desestabilizar
ciertos ecosistemas. Esto se traduce en desertificacién de tierras, deshielo de
icebergs y montafias, cambio climatico y aumento de la temperatura, rompi-
miento de ciclos hidricos, muerte masiva de especies, toxicidad en mares, rios,
lagos y tierras, entre muchos otros fendmenos. Tanto asi, que en México a las
zonas altamente industrializadas se les ha catalogado por el Consejo Nacional
de Humanidades, Ciencia y Tecnologia como Regiones de Emergencia Sanitaria
y Ambiental (CONACYT 2021; Barreda 2023).

Consecuentemente, una definicién -todavia inacabada- de los escenarios
de colapso: momentos histdricos situados geograficamente en un espacio particu-
lar con condiciones excepcionales de alta entropfia, es decir, de la alta degradacién
del entorno que de forma desmesurada contintia el socavamiento de sus propias
fuentes bioticas de sustento, siendo, ademas, donde se vuelve incapaz de solucio-
nar el problema por las estructuras sociales locales —politicas, econémicas, ideo-
logicas, religiosas, etc.— prolongando su existencia a través de la incorporacién
y destruccién de entornos aledafios dado que la produccién de sentido —en su
forma de modernidad capitalista- no se encuentra radicalmente alterada.

Con esto en mente, existe la clara pretensién de romper, con la nocién
abstracta del entorno, el cual siempre estda en una forma pristina, inalterada,
prédiga e infinita que retoman los economistas clasicos y neoclasicos para rea-
lizar sus modelos y predicciones y, en ese mismo sentido, lo hacen también gran
parte de los estudios de la Economia Solidaria.

Patriarcado

Paralelamente, encontramos una remontada de la violencia patriarcal
alrededor del mundo, lo que Silvia Federici (2010) llama una nueva caza de
brujas, que se demuestra no solo con el aumento de la violencia doméstica, in-
trafamiliar o las politicas regresivas que van en contra de los derechos de las
mujeres, sino también en los ataques publicos y los feminicidios. Claramente,
este es un fendmeno que pretende ser de larga duracion el cual fue iniciado a
finales del siglo XX para poder mantener la estructura de opresién patriarcal,
segun la historiadora:

Si aplicamos, sin embargo, las lecciones del pasado al presente, nos
damos cuenta de que la reaparicion de la caza de brujas en tantas par-
tes del mundo durante las décadas de 1980 y 1990 constituye un sin-
toma claro de un nuevo proceso de «acumulacién primitiva», lo que
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significa que la privatizacién de la tierra y de otros recursos comu-
nales, el masivo empobrecimiento, el saqueo y el fomento de la divi-
siones de comunidades que antes estaban cohesionadas han vuelto a
formar parte de la agenda mundial (Federici 2010, p. 317).

En efecto, la estructura de opresion patriarcal va de la mano de las dislo-
caciones que genera el sistema social del capital, para su reproduccién utiliza
mecanismos de violencia que tienen distintos propdsitos que van mas alla del
simple hecho violento, sino de domesticacién de las mujeres y otros cuerpos fe-
minizados, y también como lo ha sefialado Rita Segato (2016) en una pedagogia
de la crueldad para la inmovilizacion de la sociedad en general.

Siguiendo la misma argumentacién, el patriarcado cuando se estructura
en conjunto del capitalismo se vuelve funcional a la acumulacién de riqueza me-
diante la explotacién del trabajo de la mujer y la manutencién del privilegio de
los varones. Trabajos como los de Maria Mies (2019) demuestran como es que
la Nueva Divisién Internacional de Trabajo que se impuso desde los afios setenta
del siglo XX promueven la divisién sexual del trabajo no solamente entre varones
y mujeres —para que los primeros se vean beneficiados de las segundas-, sino
también, por la explotacién entre las mismas mujeres, siendo las del norte global
beneficiadas del trabajo de las del sur global. Asi, el patriarcado y el sistema de
produccidén capitalista reproducen divisiones entre grupos sociales ya que son
fundamento necesario para la continuacion de las estructuras de opresion.

Con la transformacién de la economia global a través del Consenso de
Washington y, con ello, la instauracién de la economia neoliberal, el nivel de explo-
tacion se agudiza por la loégica individualista y de pulverizacion de la comunidad.
Queda claro que existe una remontada del sistema patriarcal con mecanismos
de opresion cada vez mas sofisticados: por una parte la generacién de una prag-
matica vitalista que le es funcional a la estructuracién de los encadenamientos
productivos entre la economia formal e informal (Gago 2015) y, por otra parte,
la extraccién de riqueza hasta en sectores que antes se encontraban fuera de las
dindamicas capitalistas, por ejemplo, por medio de los microcréditos a mujeres de
los sectores populares y juventudes con trabajos intermitentes y precarios:

Familia y finanzas hacen maquina conjunta como dispositivos mora-
les. Por eso, la contraofensiva religiosa dirigida a la marea feminista
es simultdnea a la contraofensiva econémica. Finanzas y religion es-
tructuran economias de la obediencia que se complementan. Lo que
leemos en esta escena es el cuerpo de Ixs jovenes como campo de ba-
talla sobre el que buscan extenderse los limites de valorizacion del
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capital, convirtiéndolos en trabajadorxs obedientes a la precarizacion,
aladeuday alafamilia nuclear (atn si implosionada y violenta) (Gago
y Cavallero 2021, p. 45).

Entonces, aunque resulte una obviedad, hablar de patriarcado es hablar de
violencia, no son inseparables, por ello, es importante, romper también -cémo
se realiz6 el ejercicio con los escenarios de colapso-, con la abstracciéon de un
entorno idealista sobre las relaciones entre las personas dentro del andlisis de la
economia, no es que partir desde individuos aislados y abstractos, sin distincion
de sexual y de género, sino tener en claro que las Economias Solidarias se enfren-
tan a una estructuracion de multiples formas de violencia la cual es productiva
para un sector de la sociedad. Ya Daniel Inclan (2021, p. 74) lo ha sefalado de
esta forma: “El ejercicio de la violencia se vincula con relaciones de poder, no es
un proceso aislado ni anormal de la vida social. El ejercicio del poder requiere
de formas de la violencia, que en un contexto de colapso son estratégicas para la
concentracion de la ganancia”. En efecto, sostenemos que los esquemas neoclasi-
cos de la economia y los de la Escuela Latinoamericana de la Economia Social y
Solidaria han dejado de lado la incorporacion de esta realidad.

Conclusiones

Transformar nuestro sistema econ6émico, cuyas dindmicas no son so-
portables por las desigualdades que emergen por la altisima acumulacién de
riqueza, asi como por insustentabilidad bidtica que genera, hacia uno que cum-
pla con principios de equidad, justicia, solidaridad y cooperacién, como lo es la
Economia Solidaria, pasa necesariamente por tener un didlogo con otras areas
del conocimiento. En especifico, en incorporar las nociones de la Economia
Ecolégica, es decir, comprender que el proceso econémico realmente es un sub-
sistema del entorno biofisico.

Si bien este didlogo ya se habia realizado con anterioridad, incluyendo
la postura de la necesidad de cambiar la légica de la ensefianza de la economia
dentro de las universidades, este didlogo no habia incorporado dos nociones
fundamentales: por un lado, la critica que proviene desde la economia feminista
y, por otro, la comprension de los escenarios de colapso, conceptualizacién que
estd emergiendo alrededor del mundo. Con ello, pensar la Economia Solidaria
no pasa solamente por comprender y normar politicamente el hacer econ6mi-
co, como se ha estructurado la Escuela Latinoamericana, sino por: a) romper
con la epistemologia de la ciencia econdémica cldsica y neocldsica, que visibiliza
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solamente el hacer mercantil, y parte de la nocién del individuo con una ra-
cionalidad homo economicus; b) incorporar la prioridad en los elementos del
trabajo doméstico y de cuidados, pues estos son los necesarios para la repro-
duccién de la vida; c) salir de las abstracciones generalizadas de los entornos
biofisicos, con ello, comprender que ciertas organizaciones sociales se enfren-
tan a escenarios de colapso socioambiental y, con ello, d) los diversos niveles de
violencia que procuran estructurar y gestionar las movilizaciones frente a las
dislocaciones que dicho fenémeno genera.

En ese sentido, estamos prontos para una teoria capaz de incorporar es-
tos elementos, de ser desarrollada ya no desde un idealismo mercadocéntrico,
sino desde una postura pospatriarcal, situada, y con un vitalismo profundo, ca-
paz de ofrecer un marco de comprension suficientemente amplio de la realidad
para que, en colaboracién de otros marcos tedricos como el de los entramados
comunitarios y formas de lo politico, se pueda realizar acciones politicas con-
certadas para cambiar la légica de la forma social, pues el tiempo apremia y,
ahora, nos encontramos en tiempos de urgencia.
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Cartografia contemporanea de las economias populares

Las crisis multiples que han sacudido a la region en los tltimos afios visi-
bilizaron de manera dramaética tanto las desigualdades estructurales que con-
figuran nuestras sociedades, como sus mutualidades e interdependencias. Se
ha repetido, pero no basta con decirlo: en los tiempos de la pandemia que nos
tocé vivir, hemos sido testigxs de la desatencion y el desasosiego, de las enor-
mes dificultades y las respuestas improvisadas en economias familiares, secto-
riales y nacionales, para enfrentar las crisis sanitarias, econdmicas y politicas.
La pandemia ha sido una lente de ampliacién: puso en evidencia y acelero las
violencias del capital, sus maquinas predatorias y sus formas de incrementar
la explotacién de los cuerpos en multiples escalas. Se ha puesto en cuestidn la
capacidad y la disposicién de los estados latinoamericanos para atender a las
cuestiones mas basicas de la reproduccion de las poblaciones, a la vez que se
han cristalizado los efectos de décadas de neoliberalismo. La centralidad de los
ambitos vitales en este contexto ha sido innegable: los alimentos, la salud, la
educacidn y la vivienda tomaron relieve como espacios de disputa estratégica. A
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esto se debe también la centralidad de las economias populares, intensificando
su capacidad de hacer sustentable la vida colectiva especialmente en los mo-
mentos de crisis. De hecho, las economias populares han funcionado como las
principales superficies de inscripcién de la crisis y, a la vez, como los espacios
de respuesta a sus efectos mas devastadores.

En la crisis de reproduccién a la que nos ha llevado la acumulacién del ca-
pital en su fase neoliberal, vemos la expropiacion de lo socialmente producido a
través de su desvalorizacion y a través de renovadas formas de explotacion. Los
trabajos de cuidados, los trabajos llamados “informales”, los trabajos precarios
de la economia flexibilizada, la agricultura familiar de Ixs campesinxs pluriacti-
vxs, y muchos otros, constituyen las labores devaluadas pero esenciales al fun-
cionamiento de la produccidn, la circulacién y el consumo. Buscamos resaltar y
reconocer estas practicas econémicas -que son simultdneamente politicas, so-
ciales y subjetivas- como aquellas fundamentales para vivir. Si, por un lado, des-
valorizacién e hiperexplotacion de esos sectores del trabajo son dos dindmicas
claves que coexisten en las economias populares, también subrayamos la doble
faz: su caracter productivo, vital, capilar y expansivo.

En las economias populares se despliegan relaciones de interdependen-
cia, de reciprocidad y de competencia, de cooperacién y de apuestas politicas.
Constituyen hoy una espacialidad de interseccién de economias fisicas, afecti-
vas, identitarias, productivas y colectivas y, por lo tanto, de produccién politica;
alavez que se inscriben en procesos de temporalidades largas y de varias capas
de memorias organizativas.

Las crisis no son nuevas para los sectores mas empobrecidos. Si compren-
demos las crisis como momentos violentos de ruptura en la reproduccion sisté-
mica y social, que sefialan una disputa abierta entre las formas de cooperacidn,
intercambio, explotacion y apropiaciéon que solian funcionar, también compren-
demos que son inherentes a la dinamica histoérica del capitalismo (Lebowitz,
2005). Muchas personas lidian permanentemente con las injusticias que se tra-
ducen como imprevisibilidad de sus proyectos vitales, y que hacen de la crisis
una parte integral de sus horizontes de expectativas. La creacién de practicas e
instituciones, a menudo de caracter ad hoc, amortigua los efectos de la inestabili-
dad y permite desplegar un sentido relativo de continuidad a lo largo del tiempo.
Sin embargo, cada crisis abre una disputa de sentido sobre sus posibilidades y
orientaciones de su “resolucion” (que incluyen cambios y re-estabilizaciones).

En el periodo de la crisis sanitaria —pero crisis multilateral al fin- provo-
cada por la pandemia, y ahora en contextos en los que vivimos con sus secue-
las econ6émicas y la prolongacién de sus modificaciones subjetivas, los titubeos
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institucionales en la atenciéon de algunas de las necesidades mas basicas, el
manifestarse de las violencias predatorias del capital en toda su magnitud en
momentos agudos de lucha contra la enfermedad y la pobreza, finalmente vi-
sibilizan de modo ineludible el rol social, politico y econémico de los sectores
y organizaciones populares de nuestros paises. Unos sectores populares cuyas
estrategias y economias han sido repetidamente negadas e invisibilizadas a
lo largo de las tultimas décadas (por hablar de horizontes cortos). O, si se les
prestaba atencion, se consideraban destinadas a ser subsumidas o redimidas
por el mundo asalariado o el empresarial legalizado -supuestamente capaces
de absorber a todxs-; o con sus practicas econémicas poco ortodoxas, parecian
un doloroso recordatorio de nuestro subdesarrollo e incapacidad de “progreso”

Resulta cada dia mas dificil pensar las sociedades y economias latinoame-
ricanas ignorando a estos sectores populares, sus organizaciones y sus modali-
dades de operar y enfrentarse con el mercado. Nos encontramos frente a unos
nuevos ejércitos de ambulantes, productorxs y comerciantes que se reversan co-
tidianamente en las calles buscando hacer frente a la falta de empleo y a formas
mas o menos nuevas de pobreza. Pero ademas nos encontramos con practicas
flexibles y capilares de distribucién de alimentos, de descentralizacién de la venta
y del comercio entre los sectores subalternos que, si de un lado han garantizado a
ciertos grupos la posibilidad de quedarse encerrados para protegerse de la enfer-
medad, del otro han posibilitado esquivar una crisis alimentaria frente a la escasa
capacidad de accidn de las instituciones estatales (GT EP CLACSO, 2020).

En algunos casos, la visibilizacién de las economias populares parece una
consecuencia de procesos progresivamente mas profundos de exclusion social
y econdmica de los sectores populares en una economia cada vez mas marcada
por la hegemonia financiera y la capacidad de lobby politico y econémico de los
grandes conglomerados econdémicos (Rabossi, 2018). En otros, la omnipresen-
cia de la economia popular en nuestro cotidiano parece el resultado de proce-
sos novedosos donde, a diferencia de otras épocas y coyunturas en las que las
oportunidades y el crecimiento econémico eran aprovechados unilateralmente
por las clases medias y las élites, los sectores populares habrian logrado articu-
lar una participacidn a veces exitosa en ciertos circuitos de produccién, comer-
cio y consumo (Arellano y Burgos, 2010).

Esta contradiccidn se refleja en la actitud ambigua de estos dltimos afios
de los grandes intereses econémicos frente a las economias populares. La gran
empresa, olvidandose de su ansiada preocupacién por la seguridad juridica en re-
lacion a sus inversiones, empieza a vincularse con micro distribuidoras y gremios
comerciales populares para que sus productos alcancen los mercados y circuitos
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econdémicos tejidos por las economias populares (Muller, 2018; Rabossi, 2018).
Pero simultdneamente estos mismos grandes capitales activan un proceso de cri-
minalizacion e intentos de disciplinamiento de las economias populares que han
empezado a producir mercancias competitivas y socavar su posiciéon hegemédnica
en el mercado, estableciendo formas de control socioeconémico de territorios y
mercados. Se configuran una serie de grupos de presion y legislaciones que bus-
can contrarrestar las “economias ilicitas” protegiendo los privilegios econémicos
de los grandes conglomerados, su posicién hegemonica en el mercado y evitando
la competencia (Mortenbock y Mooshammer, 2018).

Desde la comprensidn de las crisis coyunturales a la emergencia de nuevas
disputas comerciales, desde la intervencion y definicién de nuestro paisaje cotidia-
no a la materializacion de circuitos econdmicos inéditos, las economias populares
nos proporcionan elementos ineludibles de andlisis de nuestra realidad y cuestio-
nan los tradicionales ordenamientos de visibilidad y legitimidad. Las economias
populares nombran el conjunto de practicas, circuitos e instituciones cambiantes,
a través de las cuales los sectores subalternos hacen consistir formas variadas de
reproduccion, de trabajo, de comercio y también de disputa por la riqueza colectiva.
Nombran también, como veremos, economias con una relacién organica con los
momentos de crisis, pero que sin embargo no se reducen sélo a esa temporalidad.

Nos interesa una perspectiva para leer de otro modo las crisis recurren-
tes que se refieren a fendmenos y actores que se han nombrado sucesivamen-
te como informales, domésticos, marginales y de subsistencia. En general, son
definidos en contraste con la institucionalizacién de la “economia” en su com-
prension técnica, cosificada y desarraigada de su imbricacién social y politica.
Con la especializacién de su conocimiento y su abstraccidn en términos de una
disciplina académica y profesional, la economia llamada “formal” ha llegado a
concentrar un poder desmesurado en manos de instituciones y actores lejanos
de la realidad de las mayorias. En contraste a tal violenta abstraccidn, la pers-
pectiva de las economias populares parte de la conviccion que comprender la
economia vivida viene de la mano de quienes las llevan adelante dia a dia, de
su organizacion socio-cultural y politica, de sus subjetividades y deseos, de sus
practicas y territorios operativos, sin perder de vista los procesos econémi-
cos estructurales que las presionan y las limitan, las estimulan y las explotan.
También en contraste con la desvalorizacién a las que se las condena, aposta-
mos a poner evidencia las formas de disimulo y negacién de la dependencia que
la economia “formal” o “registrada” tiene respecto a las economias populares.

Como iremos desarrollando: las economias populares que aqui tratamos
ocupan y constituyen espacios determinados y momentos especificos. Pero no
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son solo los espacios de las calles y los mercados, ni sus tiempos son solo los pe-
riodos de austeridad y crisis. Tampoco se limitan a lugares locales, periféricos,
invisibilizados. Sus actividades producen tramas y se contintian, dan cuenta de
la interdependencia de escalas, de circulaciones y movimientos; a la vez que se
componen con historias, experiencias y futuros que abren escenarios potencia-
les, inclusos de transicion.

Al mapear su “centralidad periférica” (D’Angiolillo et al,, 2011) y sus mul-
tiples conexiones, la cartografia que proponemos disputa la nocién asentada de
marginalidad de las economias populares. Estudios aqui presentados trazan los
“espacios del trajin” y circulaciones de las economias populares, siguiendo a sus
protagonistas quienes desbordan los espacios de las politicas y movimientos obre-
ros nacionales, as{ como la oposicién entre lo local, lo nacional y lo global. Nuevas
formas organizativas entre trabajadores de sectores periféricos emergen entre em-
prendedurismos impuestos por la precarizacion y su control digital en plataformas.
Mas alla de sus adscripciones nacionales, los territorios de las economias populares
concentran y extienden las relaciones de negociacion, disputa y constitucién mutua
para la reproduccion social, para el trazado de relaciones transnacionales y para un
tipo de insercién en los mercados globales. Enfatizan el saber-hacer en territorios
que son multiples, que no se restringen sélo a ser descriptos con las fronteras na-
cionales y que pluralizan lo que entendemos por trabajo.

El reconocimiento de la extensién y ubicuidad de las economias populares
manifiesta entonces algo que queremos remarcar: su centralidad en la reproduc-
cién social de grandes mayorias. Insistimos de nuevo que no son actividades sélo
asociadas a momentos de crisis; su relacién con las crisis es mas compleja. Son
practicas e instituciones con trayectorias de larga duracidn, inscritas en los paisa-
jes estables de las inseguridades y en las memorias de resistencia a patrones ex-
cluyentes y coloniales. La importancia actual de las economias populares para las
poblaciones mayoritarias estd intimamente vinculada con transformaciones con-
temporaneas en la economia politica global y las politicas econémicas nacionales.

El capitalismo tardio se ha caracterizado por la flexibilizacién del tra-
bajo y el endeudamiento de la subsistencia. Las apuestas esperanzadoras de
los gobiernos progresistas latinoamericanos de las primeras décadas de este
siglo, abiertas por la movilizacién popular, no lograron sustraerse a las dindmi-
cas extractivas impuestas por los niicleos mas concentrados de las multinacio-
nales. De manera compleja y con tensiones, las economias populares han sido
reconocidas de formas variadas por politicas de intervencién social a la vez
que incorporadas a légicas inscriptas en el consumo neoliberal y sus circuitos
financiarizados; de estas dindmicas dificilmente se escapan incluso esfuerzos
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que buscan fomentar las practicas solidarias populares. Esto ha llevado tanto
a la transformacion de economias populares en su incorporaciéon en alianzas
publico-privadas como a innovaciones y a una organizacién contenciosa para la
emergencia de una institucionalidad popular.

A su vez, hemos visto gobiernos progresistas y politicas econémicas es-
tructurarse alrededor de las formas, circuitos y economias de estos sectores
populares que habian logrado una capacidad importante de operacién y defi-
nicion del territorio (Arbona et al., 2015). Las economias que asi se constitu-
yen en intersticios y enclaves de estructuras desiguales exhiben el dinamismo
politico de los sectores que confrontan multiples crisis y espacios econémicos
estratégicos. Anteceden y escapan de las l6gicas neoliberales, sin por eso garan-
tizar légicas completamente independientes y solidarias.

Las economias populares se articulan con las economias feministas como
una profunda interpelaciéon a nuestros modos de comprender el “diferencial
de explotacion” (Gago, 2019) al que se someten ciertos cuerpos y territorios.
Ese diferencial parte de incluir en la productividad un lugar diferencial que esta
siempre negado y desconocido a la vez que hiperexplotado.

Para la economia feminista, el lugar concreto de inicio de ese diferencial
es el trabajo de la reproduccién, porque alli se acumula trabajo gratuito. De alli
surge una ldgica: la puesta en juego de un trabajo que no es reconocido como
tal, a la vez que es imprescindible para sustentar la fuerza misma de trabajo, la
construccidén de las normas sexo-genéricas que lo erigen como obligatorio a la
vez que lo naturalizan. De un modo similar, las fronteras nacionales que le im-
ponen distintos status de legalidad a Ixs trabajadorxs, provocan una intensifica-
cion de la explotacion que se arraiga en una diferencia por cuestiones de razay
de jerarquias de la division internacional del trabajo. En ese sentido, la nocién
misma de diferencial alude a su caracter siempre relacional: la diferencia se
estructura como jerarquia de sexo, raza y clase.

Un marco historico

En el continente con los mayores indices de desigualdad del mundo
(Burchardty Dietz, 2014), las trayectorias de exclusion social y econémica para
las grandes mayorias de la poblacién latinoamericana tienen una larga historia,
entramada en el caracter colonial-patriarcal del capitalismo. El acceso al traba-
jo asalariado o la participacién en la economia oficial ha sido prerrogativa de
menos de la mitad de la poblacién latinoamericana, incluso antes de la pande-
mia (Acevedo et al., 2021), cuando la region sufri6 la mayor pérdida de empleos
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en el mundo (Maurizio, 2021). En esta historia, la responsabilidad de su exclu-
sién a menudo se ha cargado en los hombros de los mismos sectores excluidos.

Asi, la supuesta incapacidad de trabajadorxs campesinos, informales, e
indigenas de adaptarse y hacer frente a las demandas modernas de una comple-
ja economia global se ha denominado “el problema indio” (Stefanoni, 2010; cf.
Mariategui, 1955), alo que se suma una problematica discusién en nuestro con-
tinente de la nocién de “raza” por fuera de los parametros del mestizaje (Segato,
2010). En una linea similar podriamos plantear el ocultamiento estructural de
la riqueza creada por las dindmicas econémicas de la reproduccidn, en general
a cargo de mujeres (Federici, 2004). La historia que resefiamos a continuacién
demuestra que la exclusion de estos actores de las narrativas, de las cuentas y
de las remuneraciones de la economia oficial depende de la negacién de sus for-
mas de hacer, de sus plataformas de reivindicacién y afirmacién socioecon6mi-
cay de la centralidad productiva de sus actividades a las economias nacionales,
regionales y globales. La exclusion de tipo colonial, clasista y por razones de
género, a su vez, es lo que ha organizado formas de inclusiéon subordinada que
también queremos problematizar.

El tren del progreso

La ideologia parsoniana (Parson, 1972) preveia la volatilizacién de una
serie de inefectivas estructuras socioecondmicas tradicionales naturalmente
desplazadas por los procesos modernos de desarrollo. Tanto las ideas de Parson
como las politicas de agencias de desarrollo y gobiernos de paises latinoamerica-
nos en los afios 50 y 60 fueron articuldndose alrededor del auge de un proceso
de modernizacién y desarrollo bajo la hegemonia estadounidense (Hart, 1992).
Esta modernizacion y desarrollo planteaba la acumulacién capitalista, la mecani-
zacién y la concentracién urbana de los procesos de industrializacion -y por ende,
la migracién del campo- como los nuevos e inevitables “deber-ser” para los paises
en desarrollo que no querian perder un “tren del progreso” que no espera a nadie
(Prebisch, 1962). Esto se traducia en dos modalidades de lidiar con lo que se con-
sideraba el atraso. De un lado, una modalidad darwinista de esperar que aque-
llas infraestructuras socioeconémicas vetustas fueran eliminadas por los mismos
procesos de modernizacion y desarrollo. Del otro, un proceso de intervencion y
transformacién para readaptar las organizaciones sociales y econémicas de los
excluidos a las modalidades y modernidades del desarrollo oficial.

En pleno auge de la ideologia del desarrollo modernizador, uno de los
procesos pioneros de intervencion en las infraestructuras socioeconémicas
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de los excluidos fue el proyecto Perd-Cornell (1952-1956) financiado por la
Universidad de Cornell e implementado en la comunidad de Vicos en Peru en el
que participaron una variedad de intelectuales locales y que marcé la ideologia
de la época (Holmberg, 1952). Este proyecto consistié en fomentar la propiedad
privada en desmedro de la propiedad comunitaria de las comunidades andi-
nas; la sustitucion de formas locales de trueque por un sistema monetario; la
creacion de cooperativas con la intencion de consolidar una formacion efectiva
de capital; la restricciéon de ceremonias y creencias religiosas que producirian
un inudtil despilfarro de recursos y energias; y la capacitaciéon de nuevos lide-
res especializados en la gestion de lo politico y capaces de estimular nuevas
ideas, valores e intereses frente a una cultura local supuestamente fosilizada
(cf. Avila Molero, 2000). De forma similar el proyecto Vicos-Cornell, otros pro-
gramas desarrollistas de la época, como el Programa Indigenista Andino imple-
mentado en Ecuador, Pery, Bolivia y Chile entre 1951-1973 por la Organizacién
Internacional del Trabajo, otras agencias de las Naciones Unidas y los estados
andinos (Prieto, 2017; Zabala, 2017), buscaron reconducir a actores identifi-
cados como marginales al camino “correcto” del desarrollo, asi buscando des-
estructurar dinamicas locales supuestamente ineficientes para crear actores
“libres” de participar en el mercado (cf. Polanyi, 1959). Vemos reeditarse lo que
Arturo Escobar (2005), investigando la “invencién” del Tercer Mundo vincula-
da a los “planes de desarrollo” norteamericanos para la region, ha llamado la
“fabula de las poblaciones fracasadas”: una narrativa necesaria para imponer
sobre ciertas partes del mundo una serie de pedagogias coloniales y naturalizar
su pobreza como deficiencia cognitiva.

Crecimiento o igualdad

A partir de la década de los 70, los efectos devastadores de las medidas
desarrollistas empiezan a perfilar procesos migratorios insostenibles desde
las regiones rurales, un crecimiento descontrolado de los centros urbanos,
y una consolidacién de practicas de subempleo y de inéditas formas de po-
breza entre los actores econdmicos marginalizados en los nuevos barrios ur-
banos (Hardoy, 1972; Singer, 1979; Roberts, 1980). La gestion del desarrollo
econdmico se va escapando de las manos de instituciones oficiales que ya no
parecen capaces de manejar las consecuencias de las reformas modernizado-
ras implementadas en las décadas anteriores, exponiendo estas mismas ins-
tituciones a una serie de limitaciones y dificultades en relacién al acceso al
trabajo, viviendas, seguridad social y mas en general en la administracién de
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las necesidades enmarcadas en procesos de “ciudadanizacion” y de radicaliza-
cion de demandas econ6micas y politicas.

Es justo en estos aflos que se acufia la nocién de “sector informal” pro-
movida por la OIT retomando un concepto del investigador Keith Hart (1973),
para describir actividades econémicas a pequefia escala que se han ido mul-
tiplicando en los barrios marginales de las principales ciudades de los paises
“en desarrollo” y que escapan el reconocimiento, contabilizacién, regulacidn, o
proteccion del estado, aunque estas mismas actividades generaban formas de
empleo precario para miles de personas desempleadas. Las criticas marxistas
prefirieron hablar de la pequefia produccién mercantil (Carbonetto y Chavez,
1984), pero el concepto del sector informal sirvi6 para reflexionar sobre el cre-
cimiento de la masa laboral que sobrepasaba la capacidad de absorcion del sec-
tor industrial y las limitaciones de las expectativas de integrar al progreso la
reserva laboral y modernizar los sectores tradicionales y asi llamados margina-
les. En este periodo, los costos y los fracasos de las politicas de modernizacién
incentivan un debate en relacion a las estrategias para reducir la migracién, y
en varios paises empieza a tomar forma una idea de “crecimiento con igualdad”
en contraste a la ideologizada lectura de la modernizacién a toda costa de la
década anterior (Dos Santos, 1966).

Los andlisis de estampa marxista sefialan la fundamentacién de las di-
namicas de modernizacién y desarrollo en una articulacién subordinada de
las poblaciones campesinas y marginales a las dinamicas del capitalismo in-
dustrial. Demuestran la generacién de un ejército industrial de reserva -ade-
mas para una industria en reserva (Albd, Greaves y Sandoval, 1987; Castells et
al,, 1989)- y un proceso de “subvencién” del capitalismo tanto en términos de
mano de obra barata como en términos de productos rurales y alimentos a bajo
precio para la economia urbana, consecuencia de la reorientacién del baricen-
tro politico-econémico hacia la industrializacién urbana (Long y Roberts, 1978;
Lehmann, 1982; Calderén y Rivera, 1984).

Algunas de estas interpretaciones se van combinando con una critica ha-
cia la desnaturalizacién de lo comunal y de las instancias organizativas colecti-
vas tradicionales, advirtiendo de la eventual descomposicion de las estructuras
econdémicas campesinas o marginales al en su insertarse en la ldgica y dindmi-
ca de los mercados capitalistas (Regalsky 1994; Martinez 1994). A partir de la
resistencia a la subestimacion y desestructuracién de las formas organizativas
y socioeconémicas tradicionales, surgen desde los sectores intelectuales pri-
meras e incipientes propuestas alternativas al capitalismo rescatando practicas
locales (Harris, 1987; Razeto, 1990).
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Estos debates sobre la cuestion del desarrollo tienen otro punto de in-
flexion en la década del 70, que estard marcada por dictaduras que vinieron
a reprimir un ciclo de luchas obreras, barriales y estudiantiles y que sefialan
su aterrizaje violento en nuestra region. El terrorismo de Estado aniquila un
momento de alza de conflictos fabriles, educativos y politicos, de sus conver-
gencias con distintas fuerzas politicas, que sefialaban momentos de intensa
organizacién popular, de base, clasista, revolucionaria. Es también el modo en
que se inician drasticas reformas neoliberales. En ese sentido, desarmar la re-
sistencia sindical-obrera-estudiantil implica un paso para la concentracion del
poder empresario en alianza militar-eclesial (Basualdo V., 2006; Sidicaro, 1982)
y un disciplinamiento a las clases trabajadoras, conjugando represion y politi-
cas monetaristas, privatizacion de sectores claves y arquitectura legal hacia la
financiarizacion de la economia nacional (Basualdo E., 2002).

La informalidad y el ataque al Estado

Asi, en la década de los 80, las dictaduras represivas abren paso para
la estructuracién de la violencia cotidiana de las politicas neoliberales, en el
mismo periodo en el que los actores rectores de la economia global escalan su
critica de los estados nacionales de una ineficaz gestién de lo publico. Los res-
ponsabilizan por su incapacidad de resolver las crisis activadas por las politicas
modernizadoras de desarrollo y por las movilizaciones sociales que amenazan
a las inversiones y al comercio internacional. Este ataque al estado le imputa
una incapacidad de operar como instancia acompafiadora del desarrollo local,
y reduce sus intervenciones en los tejidos sociales locales para promover el li-
bre mercado, canalizando, a la vez, el descontento social de multiples sectores
hacia el mismo estado. A esto se acompafa un nuevo posicionamiento de las
agencias internacionales de desarrollo y organismos multilaterales de crédito
que vincula la ayuda econdmica a los paises de la region a procesos estructura-
les de endeudamiento, a una liberalizacion de la nocién de derechos humanos
y finalmente al flujo libre de capitales, en un intento de promover y agilizar la
incursion de grandes empresas foraneas en las economias locales.

Uno de los promotores de estas reestructuraciones neoliberales es el eco-
nomista peruano Hernando de Soto (1986). El trabajo de De Soto fue promovido
y promocionado por algunos de los miembros més relevantes de la tristemente
famosa escuela de Chicago; su Instituto Libertad y Democracia fue el receptor
de fondos contundentes del Banco Mundial y apoyo del National Endowment
for Democracy (NED) y el US Agency for International Development (USAID),
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volviéndose una cantera para la formacion de los nuevos politicos peruanos y
sus propuestas de reestructuracion econémica (Mitchell, 2005). La idea princi-
pal de De Soto es que las actividades econdmicas informales que escapan tanto a
la participacién en la economia oficial como al control del estado, a veces ilicitas
y no reglamentadas, e incluyendo las nuevas formas de subempleo vinculadas a
los procesos migratorios, no deben ser conceptualizadas como expresiones de
un subdesarrollo o atraso social y econémico. Mas bien, deben ser comprendi-
das como el resultado de unas medidas de sobrerregulacion de la economia por
parte del estado.

De Soto se posiciona como un promotor de la creatividad y del fermento
econdmico molecular de los vastos sectores informales limefios llegados desde
las provincias, abriendo cancha a las capacidades empresariales e individua-
les de estos desconocidos y, fundamentalmente, incentivando la desregulacién
de un estado superburocratizado y dominado por practicas feudales y proce-
dimientos bizantinos. La obra de De Soto se vuelve una pieza estratégica para
una geopolitica norteamericana que busca revertir las posiciones criticas al ca-
pitalismo que habian tomado forma en las décadas anteriores con los cuestio-
namientos y la radicalizacién popular frente a las consecuencias tragicas de las
politicas de modernizacion y de las dictaduras. En vez de enfatizar el subdesa-
rrollo resultado de la inclusién desigual en el sistema econdmica global, De Soto
posiciona la responsabilidad de la crisis en los estados locales y nacionales y en
la idea que es la poblaciéon misma la que se estariamos autoinfligiendo heridas
por no comprender a cabalidad el libre mercado (Mitchell, 2005, 306).

Las contradicciones neoliberales

Los afios del neoliberalismo en el continente coincidieron con las peo-
res crisis econémicas para algunos paises de la region, profundizando los in-
dices de pobreza y, en algunos casos, alimentando procesos inéditos de movi-
lidad frente a la insostenibilidad de las crisis econémicas agudizadas: retorno
a lo rural, poblacién de las periferias de la ciudad, migraciones arriesgadas
en busqueda de ingresos. También debemos contabilizar que varias de estas
crisis fueron promovidas por la toma de deuda externa, que funcion6 como
un mecanismo de control para los momentos de transicién democratica y que
se conoci6 como el periodo de “crisis de la deuda latinoamericana” o “década
perdida” en referencia a los afios 80 (Toussaint, 2004). Es en el medio de estas
sucesivas crisis econémicas que vuelve a prenderse una discusién ideolégica
entre estado y mercado.
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Primero a partir de las dictaduras, luego refrendadas con posicionamien-
tos como el de De Soto, las politicas neoliberales en el continente acabaron con
las empresas publicas, impulsaron practicas de subcontratacion laboral, desar-
maron la organizaciéon popular y, especialmente, sindical. Si en algunos casos
las politicas de descentralizacién del poder estatal crearon marcos normativos
para fortalecer organizacion y actores locales en la toma de decisiones, estas
mismas politicas neoliberales fragmentaron los movimientos sociales, las es-
tructuras organizativas populares y las economias autogestivas e informales,
reduciendo su capacidad de presién frente a las instituciones y a los intereses
de la gran empresa (Vilas, 1997; Torrico, 2008).

Un ejemplo de estas ambigiiedades son las actitudes de las politicas neo-
liberales hacia sectores econémicamente marginalizados como los campesinos
y los indigenas. Por primera vez en los afios 90 del neoliberalismo, conocidos
como el ciclo del “consenso de Washington”, aparecen representantes de los
pueblos indigenas y de organizaciones campesinas en los parlamentos y en al-
gunos de los ministerios, aunque en posiciones secundarias y de escasa relevan-
cia en las decisiones politicas (Hale, 2004). Si bien la promocidén de lo indigena,
explicitamente y sustancialmente apoyada por las agencias internacionales de
desarrollo, foment6 un reconocimiento legal y cultural de las minorias y mayo-
rias indigenas de algunos paises, no se encontraba exenta de profundas e insi-
diosas contradicciones. La promocién de las identidades étnicas por los gobier-
nos neoliberales se vinculaba subrepticiamente a un intento de fragmentar la
potencia de los movimientos sociales, de separar los campesinos de los obreros
e indigenas, y de incentivar las divisiones entre grupos regionales (Medeiros,
1995). Las politicas multiculturales fueron indisociables, ademas, de la emer-
gencia de una nueva fuerza politica de la organizacion indigena, desde Chiapas
a las sierras andinas.

La critica de la promocién del “indio permitido” o del “indio ornamental”
de Silvia Rivera Cusicanqui (1993) esta dirigida al intento neoliberal de dividir
y domesticar a lo indigena a través del reconocimiento de derechos culturales
e identitarios que finalmente relegan a lo indigena a un espacio marginal con
escasa posibilidad de acceso ala toma de decisiones politicas y econémicas con-
cretas. Para Rivera, el “indio permitido” faculta su incorporacién al paradigma
neoliberal, sustituyendo la nocién de protesta con la de propuesta. Deja atras
la reivindicacién para apostar a una inerme autenticidad cultural y finalmente
adaptarse a las reglas y formas del poder hegemoénico. Tal “autenticidad cul-
tural” diluye la potencia de organizaciones populares e indigenas que en sus
iniciativas politicas y econdmicas empiezan a evidenciar la posibilidad de ser
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simultaneamente indigena y global, popular y moderno, cuestionando las ex-
pectativas y canones civilizatorios unidireccionales.

Otra contradiccién esencial de la ideologia neoliberal se manifiesta a par-
tir de los 2000. En esos afios, empieza a disiparse la celebracion de la informa-
lidad y del capital social como antitesis al poder del estado (Banco Mundial,
1997), en funciéon de la promocion de las capacidades y libertades individuales
orientadas a la penetracién local del neoliberalismo. De hecho, después del mi-
lenio, las agencias internacionales de desarrollo empiezan a quejarse de que
sus inversiones en los paises pobres sufren de la falta de un ambiente regulador
sélido (Hart, 2007). La preocupacion de las agencias de desarrollo se asocia a
una transformacién del escenario econémico, en la que los emprendimientos
informales en vez de Unica y naturalmente subordinarse a las directivas e in-
tereses de las multinacionales, aprovechan de la reduccién de los costos de la
magquinaria, del transporte y de las tecnologias de comunicacién que el mismo
neoliberalismo ha posibilitado, abriendo dinamicas ambivalentes de autoorga-
nizacidn. Utilizando una serie de recursos informales para bajar precios y eva-
diendo los costos de la reglamentacion, partes del sector informal empiezan a
hacer competencia a las grandes marcas y mercancias de la gran empresa. A
su vez, es indisociable este momento de una secuencia regional de protestas
y levantamientos antineoliberales, donde estos mismos sectores subalternos
tienen un papel preponderante. En este contexto, las agencias de desarrollo y
las multinacionales que en el pasado promovieron la desregulacion y la flexibi-
lizacién de acuerdos para eludir la regulacién estatal, ahora buscan negar esta
flexibilidad a los actores econémicos populares.

Las alternativas al capitalismo neoliberal

A principio de este siglo, la contundencia de la crisis neoliberal en la
regiéon es empujada por un conjunto de luchas que buscan poner en jaque la
legitimidad politica del neoliberalismo, produciendo enormes protestas, movi-
lizaciones y levantamientos en distintos paises de la regién y constituyéndose
como revueltas contra la austeridad, las privatizaciones de bienes colectivos y
las distintas medidas de ajuste estructural que caracterizaron la década de los
90. En el marco de estas luchas, van tomando espacio una serie de propuestas
econdémicas que buscan cuestionar los preceptos ideolégicos del neoliberalis-
mo. Una de estas propuestas es el paradigma de la economia social y solida-
ria. Aunque la nocién de economia solidaria nace en Francia en la década de
los 70 bajo el empuje de movimientos cooperativos, mutualistas y asociativos,
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la implementacién del neoliberalismo en América Latina impulsa el debate de
esta perspectiva critica como contrapunto (Wanderley, 2015). La perspectiva
de la economia solidaria comparte con la de la economia popular el afan de
rescatar la reproduccién de lo social como intrinseca en lo econémico. Sin em-
bargo, mientras los promotores del término de economia popular en los afios
80 planteaban una capacidad de los actores populares de negociar con las es-
tructuras establecidas del capitalismo a partir de una organizacién social de
las estrategias econdmicas (Golte y Adams, 1987; Quijano, 1998), la economia
solidaria posiciona la idea del asociativismo o del comunitarismo -en contraste
al aislamiento del consumidor individual en el capitalismo tardio- para generar
propuestas econémicas no capitalistas o anticapitalistas.

La nocién de economia solidaria se fundamenta en un proyecto politico
de articulacién de diferentes grupos en la generacién de espacios de critica a
la economia de mercado y en el apoyo de las actividades asociativas de barrios
pobres y comunidades campesinas a través de ONGs, iglesias e instituciones
(Hillekamp, 2014). En América Latina, los gobiernos progresistas de las déca-
das pasadas generaron importantes avances en relacion al tema de la economia
social y solidaria en su capacidad de canalizar la energia emergente desde las
organizaciones sociales, facilitando la cohesién de foros y movilizaciones a fa-
vor de otro desarrollo, colaborando en estudios técnicos y empiricos sobre el
espacio de la economia solidaria y dando lugar a debates sobre las dimensiones
de la economia solidaria existente y deseable. En paises que tuvieron una fuerte
base industrial como Argentina y Brasil, la economia solidaria, promovida por
las politicas progresistas, se ha vuelto una herramienta de analisis critico de los
procesos de desindustrializaciéon debido a la crisis neoliberal, la explotacién de
los trabajadores y, simultaneamente, de apoyo a las formas socioeconémicas
asociativas que surgen como reaccidén al neoliberalismo.

Aunque tiene un anclaje en ciertas practicas de los sectores populares, los
estudios e iniciativas de la economia social y solidaria estan orientados méas por
la propuesta de generar una alternativa al mercado para orientar y acompafiar
alos sectores populares y sus organizaciones hacia modalidades econ6micas no
capitalistas (Coraggio, 1998), que por el estudio empirico de la imbricacién de
estos sectores en las tensiones, contradicciones y reconstituciones instituciona-
les de la economia del mercado (Diirr y Miiller, 2019; Hillekamp, 2014). Asi, la
perspectiva de la economia social y solidaria ha contribuido a la diferenciacién
y el antagonismo entre unas minorias organizadas y explicitamente posiciona-
das en contra del mercado y unas mayorias populares que buscan y sostienen
relaciones intermitentes con el mercado. En este sentido, se les caracteriza a
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estos ultimos por sus practicas individualistas, no necesariamente politicas y
no combativas, segmentando a los sectores populares empobrecidos segin vec-
tores que delimitan lo “verdaderamente” alternativo.

Las organizaciones populares

El falso debate entre estado y mercado que el neoliberalismo ha ido alimen-
tando, que se traduce entre colectivismo versus individualismo en la gestion de lo
econdmico, incentiva la invisibilizacién de formas organizativas populares que a
menudo son compatibles con el mercado, a la vez que lo disputan y transforman.
En nuestra region, estas organizaciones juegan un rol estratégico en la gestion del
territorio y de lo publico, en el funcionamiento de los mercados populares, en la
reorganizacidn del tejido social frente a las desestructuraciones promovidas por
las politicas neoliberales de varias décadas. Los procesos fluctuantes -con mu-
chos altibajos- de industrializacién y de modernizacién en América Latina han
permitido que estas organizaciones populares se vayan sobreponiendo tanto a un
estado que en su rol de proteccién y control alcanzaba a una minoria de la pobla-
cién, como a un libre mercado que no parecia brindar las garantias y promesas de
acceso, igualdad y derechos. En este sentido, van tomando forma unas modalida-
des de organizacién que tanto el estado como el libre mercado - definido por los
intereses de la gran empresa- no logran o quieren reconocer.

Con mas de cuatro décadas de politicas neoliberales y el debilitamiento
de las estructuras organizativas sectoriales como el sindicato, fundamentadas en
el trabajo y en la defensa de intereses sectoriales, se asiste a un proceso de re
emergencia de una serie de tejidos sociales, politicos y econémicos particularis-
tas (Garcia 2008; Garcia et al., 2005). Muchos movimientos sociales asumen dina-
micas de “invencion” y autogestion del trabajo por fuera del marco asalariado que
despliegan maneras de lidiar con el neoliberalismo, confrontarlo y, a la vez, dispu-
tar recursos y acceso a la ciudad (Gago, 2014). En vez de tener al estado como su
ultimo referente e interlocutor en términos de provisién de beneficios y derechos,
como en el caso del sindicato, estas organizaciones populares empiezan a asen-
tar derechos y organizar territorios en pleno despojo neoliberal (Roig, 2017).
Empiezan a perfilar modalidades, regulaciones y estructuras de participacion en
lo econémico por parte de sectores histéricamente excluidos (cf. Harvey, 1989).

En pleno ajuste estructural, estas organizaciones populares se vuel-
ven protagonistas a la hora de hacer frente a las crisis socioeconémicas repe-
tidas, pero también para forjar practicas y formas de disputa en el mercado,
para generar modalidades de abastecimiento para unos sectores populares
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histéricamente postergados del acceso a cierto consumo Las organizaciones
populares se reconfiguran asi en herramientas para ejercer formas de protec-
cion y de control, en instancias para ejercitar formas de participaciéon ciudadana
que el estado ha ido paulatinamente reduciendo (Tassi et al, 2013). Se presencia
una transicion desde las formas organizativas sectoriales fundamentadas en el
trabajo como instancia definitoria de lo organizativo, hacia unas modalidades
de organizacién cuya pulsion se basa en la tendencia a tejer conexiones y ar-
ticulaciones entre diversos territorios, mercados y grupos, generando infraes-
tructuras de intercambio a través de espacios y temporalidades heterogéneasy
desiguales (Urban Popular Economy Collective, 2022). Asi, la capacidad de las
organizaciones populares de proveer servicios, administrar territorios margi-
nalizados, recrear y gestionar lo colectivo sobreponen a dinamicas de la estata-
lidad con formas y practicas de la autogestién popular.

Las institucionalidades populares promovidas por organizaciones au-
togestionarias parecen contraponerse al economicismo del paradigma de la
economia informal que hace énfasis en el rol inclusivo del libre mercado, o en
la inutilidad e ineficiencia de las estructuras publicas. La perspectiva de las
economias populares rescata “modalidades diferenciables de la organizaciéon
empresarial predominante en el capitalismo contemporaneo” (Quijano, 1998,
130). Identifica institucionalidades desde abajo constituidas al generar formas
de acceso y hacer frente a un mercado cada vez mas exclusivo y controlado por
pocas manos, institucionalidades que requieren de articulaciones no institucio-
nales para poder funcionar.

Pluralizar las economias populares:
trabajo, conflicto, duracion y extension

Alo largo de nuestro andlisis, nos hemos encontrado con diferentes mo-
dalidades a la hora de comprender la economia y las formas organizativas de
sectores populares que han sido catalogados como inadaptados, excluidos,
marginados de la participacion en la economia de mercado, poco cualificados
para las reconversiones competitivas del neoliberalismo. Pero mas que todo, en
este trazado de una trayectoria histérica, hemos querido confrontar una serie
de narrativas econdmicas, deberes seres civilizatorios, falsos debates que han
acabado por distraer la mirada e invisibilizar las complejas y heterogéneas vi-
vencias de los sectores populares.

Lo que buscamos visibilizar con el término de economias populares son
justamente las realidades socio econémicas que han ido tomando forma entre los
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sectores populares de la regiéon. Buscamos reconocer los procesos y las transfor-
maciones que han ido ensanchando los intersticios econémicos prescindiendo
de categorias conceptuales inapropiadas (informales, marginales, ilegales). Esto
nos ha llevado a enfocar los ciclos econémicos y transformaciones estructura-
les que han afectado su cotidianidad conjuntamente a las formas de apropiacién,
subordinacion, resistencia y reconfiguracién de las estructuras o instituciones
socioeconémicas convencionales para desentrafiar las estrategias econémicas
populares. Este mirar lo econdmico desde los sectores populares nos ha permiti-
do empezar a cuestionar algunas de las tensiones constitutivas por medio de las
cuales se han interpretado estos actores: el estado vs. el mercado, la produccion
vs. la reproduccion; lo local vs. lo global; o moderno vs. lo tradicional.

Por lo que venimos desarrollando, podemos afirmar que la economia
popular se resiste a ser nombrada en singular. Pluralizar las economias popu-
lares es tanto una necesidad que surge de la empiria de sus manifestaciones
multiples, como de los rasgos que las caracterizan, sin lograr sintetizarse en un
modelo Unico. Aun asi, es posible sefalar y sistematizar muchos de sus compo-
nentes, légicas y dindmicas que nos dejan hacer una lectura de conjunto.

;De qué hablamos, entonces, al referirnos a las economias populares? En
el ejercicio de una genealogia para situar las economias populares hay algunos
elementos de analisis que construyen su definicion plural. Sabemos de la com-
plejidad de una cartografia cuando queremos extenderla a un alcance regional,
con sus historias, coyunturas y archivos diversos. Aun asi, es preciso considerar
e identificar ciertas caracteristicas clave.

En primer lugar, es necesario ubicarlas en la pregunta general por las for-
mas que toma el trabajo de una creciente mayoria de la poblacién que no se en-
cuadra en las modalidades del trabajo asalariado estable. Se puede decir que es
una realidad histdrica de ciertas zonas de la economia-mundo (Wallerstein 1995).
Sin embargo, la especificidad de las economias populares de las que nos ocupa-
mos se ubica en un marco temporal que es el del neoliberalismo contemporaneo:
primero, por el ataque directo a las formas organizativas y las reivindicaciones de
los sectores populares; segundo, por el definitivo abandono social y econémico
de estos grupos a sus propios recursos. En realidad, en varios paises de la regiéon
las economias populares mantienen un anclaje en procesos de subordinacion y
exclusion econdémicas de larga trayectoria histérica, como hemos trazado. Lo que
seflalamos es que las economias populares abarcan dindmicas de respuesta po-
pular a los diferentes despojos que ha ido profundizando el neoliberalismo y que,
de manera general, confrontan las formas de exclusiéon de medios y recursos para
que una gran parte de la poblacién pueda asegurar su reproduccion.
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No es posible presentar una cronologia homogénea para los distintos
paises de la regién. Clivajes decisivos como los procesos histéricos de indus-
trializacidn, el papel de las economias campesinas, la composicién de la clase
trabajadora y las tradiciones politicas se expresan como fracturas temporales
diversas a la hora de relevar como ha sido la emergencia y consolidacién de
lo que llamamos economias populares. No se trata sélo de diferencias de con-
textos, sino de elementos disimiles con los cuales las economias populares se
ensamblan, prosperan y mutan. Sin embargo, si es llamativo cémo hoy este con-
cepto tiene una resonancia que lo vuelve “operativo” para pensar en conexion y
en convergencia realidades productivas, dindmicas materiales, formas organi-
zativas que atraviesan nuestra region.

Nuestra hipotesis es que podemos leer a través del concepto de econo-
mias populares como en los distintos territorios vemos sucederse una acumula-
cion de despojos y, a la vez, una capacidad de accién de esas mismas economias
que son las principales afectadas. Esta suerte de doble existencia se expresa de
modos contradictorios, ambivalentes y no estables pero, sin dudas, nos permite
desplazarnos tanto de miradas victimizantes como de festejos neoliberales del
emprendedurismo a secas.

En Argentina, por ejemplo, la constitucién politica de este sujeto proleta-
rio por fuera de las coordenadas tradicionales que caracterizan al movimiento
obrero, emerge de manera publica y contundente con la crisis de 2001. Esto
lleva a dos puntos particulares a subrayar que podemos pensar de modo re-
gional. Por un lado, la conexion de las economias populares con un momento
de crisis de legitimidad del neoliberalismo, conseguido por la movilizacién po-
pular contra los mandatos de austeridad. Por otro, en la aparicién de los mo-
vimientos sociales, y en particular aquellos que hacian de la desocupacién su
sefia de identidad y de lucha, empujando el debate sobre el trabajo a nuevos
horizontes. Esta dindmica conecta los horizontes de los movimientos sociales
con la cuestién obrera, desarmando la divisién de los repertorios de accién y
de demandas con que se solia clasificar desde los afios 80 de manera diferente
esas trayectorias (movimientos sociales -incluso, campesinos e indigenas- por
un lado, movimiento de trabajadorxs por otro).

En segundo lugar, conectar la definicién de las economias populares con
la emergencia de unos sujetos politicos novedosos, atin si provenientes de lar-
gas trayectorias (laborales, migratorias, campesinas, indigenas, etc.) las sitia en
intima relacion con formas disimiles e historicas de conflictividad. Este paren-
tesco no es menor, ya que cualifica politicamente la visibilidad de estas expe-
riencias, su espesor histdrico. Lo que se estabilizara, entonces, como economias
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populares serd una combinaciéon lograda de una serie de saberes y formas de
hacer que permiten la reproduccion social en territorios fuertemente marcados
por el despojo neoliberal a la vez que reinventan y conectan formas de conflic-
tividad y capacidad concreta de ganarse la vida.

A suvez, el concepto de economias populares rescata la dimensién abiga-
rrada de lo indigena-popular, reivindicando simultdaneamente la larga duracién
de sus instancias organizativas y la larga historia de integracién subordinada a
la economia de mercado colonial y republicana. Rescata ademdas cémo a partir
de estas estructuras de larga duracién se han generado estrategias y formas de
participacion en una economia de mercado de la que se los ha repetidamente
querido excluir. Este énfasis en la clave de la conflictividad no siempre es ex-
plicito, no adopta necesariamente gramaticas reconocibles. Inventar formas de
producir y circular, que implican gestionar subsidios del estado, inventar em-
prendimientos productivos, ensamblar dindmicas autogestivas con formas de
empresariado popular, intersectar trayectorias migrantes con modos de comer-
cio feriante y adecuar una insercién laboral discontinua en rubros preexisten-
tes pero bajo procesos de fuerte transnacionalizacidn e informalizacion (textil
por ejemplo) organiza formas muy distintas de disputa, negociacion, explota-
cién, cooperaciéon y lucha.

En tercer lugar, queremos decir que las economias populares producen
un mapa variado, heterogéneo, que se afirma contra la idea de que estas dina-
micas econdmicas responden exclusivamente a un momento pasajero de crisis
y emergencia. Su temporalidad, como venimos argumentando, es mas compleja.
Se sostienen en el tiempo e incluso son parte fundamental de momentos deno-
minados de “crecimiento econémico”’. Esto da cuenta de una versatilidad para
fases y momentos diferentes, pero sobre todo afirma su capacidad de duracion.

Asi, las economias populares sistematizan de manera discontinua y po-
limérfica el paisaje de ese trabajo ya por fuera de las espacialidades laborales
reconocidas como tales, a la vez que constituyen un escenario de evidente per-
sistencia y consolidacién, cartografiando nuevas dindmicas de produccién de
valor y disputa por su apropiacion.

Esta temporalidad sin embargo también va mas atras, siendo parte de un
hojaldramiento de historias. Nuestra lectura de las economias populares se ancla
en su caracter abigarrado (Rivera Cusicanqui, 2010), en su capacidad contraintui-
tiva de combinar simultaneamente y sin sentido de contradiccién a resolver, una

! En Bolivia, las economias populares han sido identificadas como instancias centrales en la

administraciéon y multiplicacién del excedente durante los afios del proceso de cambio y en la
consolidacion del mercado interno (Tassi et al., 2015; Garcia, 2018).
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multiplicidad de elementos tradicionales y modernos, unas historias, organiza-
ciones y estrategias locales de largas trayectorias con los mds globales procesos
de reestructuraciéon econdmica en la posibilidad de poder leer y comprender las
formas de lo econémico, de la modernizacién y del desarrollo en nuestra regién
mas alla de las narrativas y los paradigmas civilizatorios hegemanicos.

Esto nos lleva a un cuarto punto: no se trata de economias marginales.
Tanto por su extension territorial creciente como por su capacidad de ensam-
blaje a multiples escalas; tanto por su persistencia en el tiempo como por su
manera de crear infraestructura popular en contextos dificiles; tanto por in-
volucrar a sectores cada vez mas mayoritarios de las poblaciones de nuestros
paises como por su dinamismo politico, creemos que emerge un caracter que
puede reivindicarse como central y estratégico.

Desafiar a las pinzas binarias

Esta caracterizacion por medio de la multiplicidad, lo que llamamos de-
finicién plural y relacional, tiene varios afluentes. Pero llega después de que la
economia popular se haga un espacio propio, abriendo zonas liminales y des-
componiendo binarismos. Las economias populares se escapan asi de unos pa-
res que, sin embargo, las siguen de cerca y contornean sus desplazamientos, sus
limites y sus desafios.

El primero es el que traza la frontera entre formalidad e informalidad.
Vinculado a la conceptualizacion de K. Hart referida antes en este texto, la zona
delainformalidad haido creciendo al punto de contener todo lo que no consigue
el estatuto de formalidad, entendida como inscripcién asalariada registrada.

Si ya esa distincién tiene problemas de base, al aglutinar bajo esas cate-
gorias a las regiones del Tercer Mundo en un esquema de no-desarrollo, no-pro-
greso, no-trabajo, ubicando la divisién de la falta y de lo fallido en una clave
eurocéntrica, luego de décadas de transformacion de las dinamicas laborales en
relacion a las transformaciones neoliberales, la nocién de informalidad queda
ain mas estrecha. Y esto porque muchas de las caracteristicas de los procesos
de informalizacién son parte de la precarizaciéon que envuelve hoy a todas las
formas del trabajo.

Sin embargo, la nocién de informalidad sigue siendo operativa en el len-
guaje de los organismos internacionales, de las caracterizaciones periodisticas
y del uso politico para designar de modo exclusivo a poblaciones empobreci-
das. De nuevo vemos una suerte de disyuncién: como si la precariedad fuese
un término para la poblacién trabajadora y la informalidad refiriera menos a
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trabajadorxs y mas a Ixs pobres. Pero esto también se desliza y no es rigido.
Funcionando en espejo con la formalidad, la informalidad no deja de referirse
a un cada vez mas amplio sector social, que ya acumulan generaciones de no
formalidad en sus trayectorias laborales, donde la formalidad no aparece como
posibilidad futura. Lo que mas bien sutura esta categoria es la condicién de tra-
bajadorxs pobres o bajo procesos de permanente pauperizacidn pero a quienes
no se termina de reconocer bajo la érbita estrictamente obrera.

La nocién de economias populares busca abrir otro espacio epistémico,
econdmico y politico que desborda y a la vez problematiza el corset de la infor-
malidad. Primero por la definicién por la afirmativa de lo que las economias po-
pulares efectivamente son, lo que nos sitia en otro lugar para incluso debatir en
trabajo formal e informal, sus marcos regulatorios y sus horizontes temporales.

No se trata, como muchas veces se insinia, de romantizar lo que efectiva-
mente hacen las economias populares. Sino de desplazar la enunciacién de una
informalidad asentada en una serie de coordenadas que limitan los modos de
pensar los ingresos, las formas organizativas, la conquista de derechos y la pro-
ductividad de enormes contingentes de trabajadorxs. Incluso de profundizar la
definicion de clase trabajadora a partir no de una condicién asalariada, sino de
una condicién de desposeidxs (Denning, 2011).

En este sentido, lo que vemos en las economias populares es, ademads, una
capacidad de combinar segmentos de trabajo formal e informal, registrado y no
registrado, de aprovechar segmentos productivos de uno y otro. También resal-
tamos la dislocacion temporal de la conquista de derechos, a partir de la institu-
cionalizacion de espacios de negociacidn y la inscripcidn de beneficios, como algo
que no queda ajeno a las posibilidades instituyentes de las economias populares.

Un segundo binarismo que es fuertemente puesto en jaque por las econo-
mias populares es el criticado histéricamente por las perspectivas feministas:
la distincion produccién-reproduccién. El trabajo reproductivo es visibilizado
principalmente por la economia feminista marxista como directamente produc-
tivo porque son sus labores cotidianas las que hacen posible la reproducciéon
de la fuerza de trabajo y la reproduccién de las tramas vitales de modo mas
amplio. La locacidn que se suele dar a ese trabajo reproductivo son los hogares.
Sin embargo, las economias populares se hacen cargo de una enorme cantidad
de tareas reproductivas por fuera del hogar, constituyendo tareas esenciales en
los barrios, las comunidades y las calles.

De nuevo, las economias populares, en interseccion con la inteligibilidad
que provee la economia feminista, nos permite saltar el torniquete de la divi-
sién sexual del trabajo espacializada entre el hogar y el mercado de trabajo.
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No porque en ellas no exista una efectiva divisién sexual del trabajo, sino por-
que permite visualizar otra relacion entre trabajo productivo y reproductivo. Es
desde ahi que comprende de modo mucho maés nitido una indistincién entre lo
reproductivo y productivo que ubica a las economias populares muchas veces
bajo la clave de una reproduccién ampliada de la vida.

Finalmente, quisiéramos sefialar la incorporacién y fusiéon en muchas
economias populares de elementos de produccioén, circulacién, logistica, comer-
cio y consumo, desbaratando la divisién estanca entre circuitos. Justamente nos
parece importante entender la conexién de circuitos que hace que Ixs traba-
jadorxs de la economia popular sean politécnicos: productorxs, comerciantes,
investigadorxs de nuevos mercados, innovadorxs.

Este ir mas alla de los binarismos sin embargo no simplifica las definicio-
nes que nos proponemos sefalar de las economias populares, pero traza otro
tipo de definicién. Una que no pierde su caracter contencioso aun sin estar den-
tro de un binarismo pre-establecido. Su légica de multiplicidad no implica que
logran hacer siempre equilibrios y exiliar el conflicto. Por el contrario, como
sefialamos al inicio, nos parece que asi definidas las economias populares plu-
ralizan lo que entendemos por conflictividad con el capital, poniendo nuevas
gramaticas a los cuerpos del trabajo.

Pensar la economia desde el feminismo, la ecologia y la politica popular

A partir de estas claves histdricas y analiticas, vemos que las economias po-
pulares nombran las formas de organizar la produccion, reproduccidn, circulacién
y la distribucién de la vida para grandes mayorias dentro de las estructuras econ6-
micas contemporaneas, tensionandolas y adaptandose a ellas, en resistencia a la
vez que en ensamblajes variopintos. Hemos sefialado que nuestra perspectiva de
las economias populares se nutre de los aportes feministas que destacan las rela-
ciones de poder implicitas en las definiciones mismas del trabajo, llevando nues-
tro enfoque sobre el conflicto capital-trabajo al plano cotidiano, reproductivo, vital.
Cerramos el texto con reflexiones sobre ordenamientos de visibilidad que ocultan
la produccién de valor de todas las labores no pagadas o mal remuneradas, que de-
penden no solo de las escisiones analiticas y politicas entre las labores productivas
y reproductivas, formales e informales, sino también de jerarquizaciones entre per-
sonas. Es, ademas, la diferenciacion entre las esferas social y natural que permite la
definicion de lo explotable y expropiable (Moore, 2020).

Retomamos y ampliamos, entonces, las revalorizaciones y visibilizacio-
nes propuestas por perspectivas feministas, de la explotacion y expropiacion de
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ciertas formas de trabajo, poniendo de relieve la interdependencia ontoldgica que
cuestiona la antropologia del individualismo posesivo (Macpherson, 1962). La
economia feminista suele concentrarse en discutir el espacio doméstico, en parti-
cular las cocinas y los dormitorios como espacialidades clave de la divisién sexual
del trabajo. Sin embargo, queremos remarcar que el espacio doméstico en nues-
tra region también excede las casas: esta formado por los espacios barriales y co-
munitarios. Los espacios domésticos en su sentido ampliado son los que son su-
per-explotados ante la crisis, los mismos que inventan redes con recursos escasos
y que hace tiempo ya gestionan y conceptualizan una situacién de emergencia. Es
ahi donde se enjambra lo que Marfa Mies (2019) denomina superexplotacidn. Se
trata de un término que con la particula “super” agrega que el capital no sélo se
apropia del tiempo y trabajo excedente respecto al tiempo de trabajo “necesario”
(es decir, plusvalor), sino que avanza sobre la apropiacion del tiempo y el trabajo
necesarios para la produccién de subsistencia. Creemos que es una clave impor-
tante para pensar qué nuevas configuraciones entre produccién y reproduccion
hoy estan en disputa y cdmo se traduce en las espacialidades domésticas que, sin
dudas, incluyen a buena parte de la trama de las economias populares.

Es mas, estas dindmicas en regiones postcoloniales sefialan la continui-
dad de la extraccidn histérica en la economia politica global (Mezzadri, 2019).
Las divisiones coloniales y categoricas entre los seres humanos crean sujetos
cuyo trabajo es apropiable; de allf surge la coincidencia de las tradicionales
identificaciones de las economias informales, comunitarias, domésticas y de re-
ciprocidad con poblaciones racializadas, femeninas y rurales como diferencia-
les explotables por el capital (Pulido, 2017). Nuestra perspectiva de economias
populares busca pluralizar estas definiciones y cuestionar sus delimitaciones,
trazando las conexiones e interdependencias entre diversos ambitos cotidia-
nos, econdmicos e institucionales y, a la vez, analizando y politizando las distin-
ciones consolidadas (Gago y Gutiérrez, 2022).

Pero la extraccién de las regiones postcoloniales no se ha limitado a la
explotacion de la labor de los y las indigenas y afrodescendientes, las mujeres
y Ixs campesinxs, sino a la vez de los territorios que habitan y la naturaleza que
rodea. Aludimos arriba a la apropiacion de las energias no pagadas o mal remu-
neradas sobre la cual se asienta la acumulacion del capital. Autoras como Anna
Tsing (2015) y Arnould (2022) identifican las dimensiones materiales y ecold-
gicas del funcionamiento de la economia, abriendo la posibilidad de reconocer
las relaciones y formas de organizacién socio-ecolégicas, que articulan territo-
rios por los que circulan cosas, cuerpos, mercancias, comunicaciones. Sus ras-
treos de las conexiones sociales y materiales requeridas por el sostenimiento,
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tal como estas se median por factores biofisicos y también tecnoldgicos. Asi,
sugerimos lineas para ampliar la perspectiva de las economias populares ha-
cia las ecologias diversas y las materialidades y circuitos de la reproduccion, la
produccion, en fin, el sostenimiento y la distribucién desigual de estas dinami-
cas, todas aquellas actividades y vitalidades que, aunque devaluadas, son cata-
lizadoras de multiples tipos de valores. Su relacién con lo econémico marca las
zonas de afinidad y convergencia de estos acercamientos con las perspectivas
de la economia feminista.

Asi es que, de modo intimo, nuestra discusion trae aparejada la dimen-
sién ecoldgica de eso que llamamos crisis. Distintas tedricas feministas han in-
vestigado y visibilizado la funciéon econémica y politica de la esfera privada y
no pagada del trabajo de mujeres para ponerla en relacién a la colonizaciéon y
explotacion de la naturaleza y las colonias (Mies, 2019). Ubicar en una secuen-
cia andloga a las formas de aprovechamiento de “las mujeres, la naturaleza y
las colonias”, articula las dimensiones de género, imperiales y raciales de las
que dependen la reproduccion sistémica del capital. Sefialamos asi otro marco
histoérico trascendental para esta organizacion global: 1a relegacion de activida-
des, potencias y personas sexuadas, espacializadas, naturalizadas y racializadas
a terrenos no-econémicos y no-politicos de la organizacién vital. En América
Latina, las reivindicaciones politicas de estos vinculos han emergido con fuer-
za en articulaciones entre movimientos feministas, anti-extractivas e indigenas
(Donato, 2007; Ulloa, 2014; Vallejo y Garcia, 2017).

A partir del estudio de las trayectorias no lineales del aprovisionamiento,
tanto improvisadas como instituidas, y en sus dindmicas heterogéneas, de mul-
tiples escalas y contradictorias, buscamos abrir lineas de exploracién hacia fu-
turo para comprender también sus materialidades y politicidades desde pers-
pectivas feministas y ecoldgicas. El intento de mapear las economias populares
es también indagar las oscilaciones de la demanda social entre la inclusién y la
exencion de las estructuras estatales, de desarrollo y del mercado, y como, en
tales circunstancias, las economias populares atraviesan diversos espacios para
producir multiples nociones de riqueza social. Asi, apuntamos a la posibilidad
de rastrear las extracciones encadenadas que caracterizan las conexiones entre
el trabajo, sus desigualdades y las colectividades (humanos y mas alld) y dispu-
tas que estas constituyen (Cielo y Vega, 2015; Singh, 2017).

Las posibilidades politicas se engendran en la cotidianidad, la orga-
nizacion y la institucionalizaciéon de estas actividades y relaciones sociales y
socio-ecolégicas. Tal como insisten autoras como Barca y Leonardi (2018),
las articulaciones politicas en contra de la logica extractiva del capital (Gago

232



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

y Mezzadra, 2017) dependen del reconocimiento de las articulaciones histori-
co-materiales entre esferas y espacio, territorios y cuerpos, entre distintas for-
mas de extraccidn. Asi es que las dindmicas de desabastecimiento que impulsan
entrecruzamientos de migraciones y circulaciones no solo permiten nuevas
formas de acumulaciéon (Mezzadra y Nielson, 2017), sino también son la base
de nuevas formaciones colectivas que se diferencian, se suman y se articulan
a movimientos obreros tradicionales y nacionales. En este sentido, el esfuerzo
por mapear las economias populares en América Latina es también reconocer
las formas en que las negociaciones, cooperaciones y disputas conforman nue-
vos sujetos politicos que desbordan lo econdémico y lo social, y cuya politicidad
desborda gramaticas reconocibles de los conflictos.
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PARTE III

ECONOMIA Y COMUNIDAD







La comunidad del trabajo.
El ejercicio de lo politico-comunal y lo comiin

César Enrique Pineda
Instituto de Investigaciones José Luis Maria Mora - México

América Latina no puede entenderse plenamente sin considerar el papel
fundamental de las sociedades comunales que la conforman. Lo comunal repre-
senta un poderoso referente de otras relaciones sociales. A su vez, las comuni-
dades constituyen la base organizativa y la unidad primordial de influyentes
movimientos indigenas que han constituido procesos autondmicos. La comu-
nidad, como una de las formas posibles de la autonomia, también se ha conver-
tido, gracias a la accidn de los pueblos indigenas, en el horizonte de proyectos
politicos alternativos (Pineda 2019; Lépez 2020; Pineda y Hopkins 2021).

Las comunidades, no obstante, se encuentran subsumidas en el marco de
la sociedad global del mercado. El poderoso influjo de la lI6gica competitiva, los
precios y la productividad genera contradicciones, tensiones y conflictos en las
dindmicas comunales. Este fendmeno no es nuevo. Por eso, el tedérico marxis-
ta y boliviano René Zavaleta (2009) hablaba del “abigarramiento” de América
Latina, para conceptualizar la coexistencia de distintas sociedades que no lo-
gran amalgamarse por completo. En ese mismo sentido, Tapia (2002) habla en-
tonces de la condicién multisocietal continental.

A pesar de persistir dentro de la red global del mercado capitalista, las
sociedades comunitarias han engendrado procesos de cambio, adaptacion,
transformacioén y evolucion en el entramado mundial del trabajo y el comercio.
Las relaciones comunales cambian con el tiempo. Podriamos argumentar que,
asf como existen procesos y flujos de descampesinizacién y campesinizacion,
(Moyo y Yeros 2008) de indianizacidn, reindianizacién (etnogénesis, etnorege-
neracion), también ocurren procesos parciales o totales de descomunizacion,
comunizacién y reconstitucion comunal (Pineda 2019; Escarzaga, 2020).
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Estas comunidades se caracterizan por ser comunidades reproductivas
u orientadas a la reproduccion social.! Podemos entender inicialmente a las
comunidades como un entramado de practicas orientadas a la subsistencia en
colectivo. En este contexto, empleo aqui el término “comunidad” de manera res-
trictiva para referirme a esas formas particulares de reproduccién y organiza-
cion con el fin de precisar su significado y evitar su obvia polisemia.

La actividad colectiva comunal se fundamenta en modalidades de traba-
jo no mercantilizadas, aunque esto dista mucho de implicar que aquellos que
participan en la reproduccién social comunal no participen en relaciones de
intercambio de mercado. La metafora fuera o dentro del capitalismo, como ve-
remos, es mas un obstaculo epistémico que una explicacion de la interrelaciéon
entre comunidad y capital.

La actividad colectiva dentro de la comunidad trasciende la mera produccién
material agricola y no puede ser comprendida dentro de la matriz conceptual de
la economia dominante. Aunque no toda comunidad es necesariamente rural, en
muchos casos, implica el acceso, la gestién y el uso de los bienes naturales. Esta
forma colectiva de relacién y vinculo en torno a la tierra y el territorio configura
comunidades reproductivas que mantienen una relacién profunda y dindmica con
la naturaleza; es lo que Marx denominaba “metabolismo social” (Foster 2000; Saito
2017) y que podriamos llamar aqui simplemente “metabolismo comunitario”.

Quiero resaltar que aqui he descrito lo comunitario como una serie de prac-
ticas. Tedrica y metodolégicamente, es diferente pensar en actuar comunalmente?
o en hacer comunidad, como relaciones sociales dindmicas, a conceptualizar la co-
munidad como una entidad, grupo o identidad fija ontoldgicamente determinada, o
como el sentimiento de pertenencia a una totalidad. Es decir, queremos comprender
lo comunitario a través de la légica de sus practicas y no sélo de sus significaciones.

La comunidad va més alla de ser simplemente una colectividad. Lo comu-
nal representa un entramado de practicas, interacciones y vinculos entre quienes
forman parte de esa colectividad, estrechamente articulado tanto a la actividad ma-
terial como a las relaciones con la naturaleza. Los lazos, interacciones y practicas

! Entendemos reproduccién social bajo la conceptualizacién de Bolivar Echeverria, que expande el

concepto tradicional incluyendo no sélo la reproducciéon material sino incluyendo la reproduccion de
la vida social en su totalidad. Esto incluye, debido a una btisqueda critica y heterodoxa del marxismo,
la dimension cultural, relacional y simbélica -en donde nosotros incluiremos los trabajos de cuidado
y afectivos como veremos mas adelante-. Véase Echeverria, B. (2001); Echeverria, B. (1998).

2 La primera nocién de comunidad de Max Weber apuntaba a un tipo especial de relacion, que se
denominaba precisamente actuar en comunidad. Sin embargo, su concepto de comunidad se
desplazo a su conocida interpretacion de valores, y en este caso a la explicaciéon de lo comunitario
como el sentimiento de pertenencia a una totalidad. Nos parece mas fértil la primera aproximacion
weberiana. Véase Weber, M. (2002).

242



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

comunitarias pueden considerarse una “comunidad”, pero el concepto puede fa-
cilmente convertir en estatica una realidad que es siempre un proceso historico y
cambiante. En otras palabras, podemos facilmente hacer una abstraccidn reificada
de la idea de comunidad. En este texto, nuestro propdésito es precisamente hablar
sobre las practicas relacionadas con el trabajo, la naturaleza y la autoridad, que,
entrelazadas de cierta manera, denominamos “comunidad”. Es por tanto una teori-
zacion relacional, alejada del sustancialismo o esencialismo cultural.

Una caracteristica crucial del trabajo comunal es su regulacion colectiva,
ya sea a través de obligaciones establecidas para que cada familia contribuya
con trabajo no remunerado dentro de la comunidad, o mediante imperativos
socioculturales que implican dar y recibir apoyo sin compensaciéon econémica.
La organizacién, regulaciéon y toma de decisiones sobre el trabajo que genera o
facilita el acceso a un recurso no se limita inicamente a la técnica de division
del trabajo; es un proceso mas complejo. Requiere frecuentemente la construc-
cion de alguna forma de autoridad colectiva, convirtiéndolo asi en un proceso
intrinsecamente politico.

Debido a estos aspectos, al abordar la economia y la comunidad, es cru-
cial adoptar un enfoque distinto para comprender la produccién material que
sustenta la vida, la cual estd inevitablemente ligada a procesos de organizacién
del trabajo y ejercicio de autoridad. La separacidn disciplinaria y epistemoldgi-
ca entre economiay politica oculta esta estrecha relacién, al igual que la divisién
entre lo material y lo simbdlico demanda un andlisis mas complejo y vinculado.

A diferencia de ciertas interpretaciones y corrientes tedricas esencia-
listas y culturalistas, sostenemos que el poder comunal, en tanto autoridad
colectiva, no es ni ontolégicamente determinado, ni exclusivamente cultural,
ni necesariamente deliberativo, horizontal, democratico o emancipatorio.
Contrariamente a ciertas posturas ideoldgicas, especialmente las liberales,
afirmamos también que el poder comunal no es intrinsecamente opresivo.
Como cualquier otra forma de poder, puede ejercerse de manera despoética
0 no. Ademas, el movimiento indigena y campesino contemporaneo en su to-
talidad, asi como los movimientos de mujeres y jovenes indigenas, han des-
empefiado un papel crucial en la actualizacién, renovacion, reinvencién o
reconstruccion de las formas de poder comunitario.®? En muchas ocasiones,

3 Hablamos aqui del movimiento de mujeres zapatistas quienes iniciaron procesos deliberativos
desde antes del alzamiento indigena de 1994 para lograr establecer la Ley Revolucionaria de las
mujeres que reivindica derechos como el de poder decidir sobre su parejas, sobre el nimero de hijos,
a la propiedad de la tierra o a participar en la lucha revolucionaria de manera igualitaria; o bien
la discusién de la construccion autondmica con perspectiva de género en Totora Marka en Bolivia,
que permiti6 la eleccion de mujeres indigenas por primera vez en estructuras de representacion; o
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este poder se orienta hacia proyectos politicos autonémicos que pueden con-
siderarse emancipadores.

En resumen, de la comunidad de trabajo dirigida hacia la auto reproduccion
vital se despliega una comunidad politica que se ocupa directamente de los asuntos
individuales y colectivos tanto en su dimensién material como inmaterial, relacio-
nal y simbdlica. A este complejo entramado de trabajo, deber y autoridad es lo que
denominamos “comunidad”. Cuando pensamos en la comunidad como relacion, o
mejor, como trama de relaciones, no la conceptualizamos como un tipo ideal, sino
como una serie de vinculos, practicas y lazos, que se presentan en innumerables,
desiguales y diversas formas de combinacion, articulacién y significacion.

Basandonos en las herramientas conceptuales del marxismo critico en
relacidn al trabajo, del feminismo marxista, asi como de la antropologia econd-
mica y la sociologia, este texto expone las caracteristicas del trabajo comunita-
rio y su autoorganizacioén. Se describe la politizacién particular de lo comunita-
rio, vinculada al trabajo como ejercicio de poder colectivo. Se argumenta que,
en este ejercicio de autoridad comunitaria, puede surgir lo comun. Poder, re-
gulacion, actividad y trabajo, entretejidos de forma comunal, representan otra
forma de reproduccion social de la vida (Margulis 1980) aunque estén subordi-
nados, de una forma u otra y en diferentes grados, a la sociedad que perpetuda la
produccidén de valor de manera infinita.

Hemos estructurado este capitulo en dos secciones. En la primera, nos
adentramos en la caracterizacion del trabajo comunitario que previamente he-
mos mencionado. Exploramos la compleja y contradictoria insercién de las co-
munidades reproductivas en la divisién internacional del trabajo capitalista. En
la segunda parte, indagamos en la politicidad y el ejercicio del mando politico
dentro de la comunidad de trabajo.

La actividad y el trabajo mas alla de la valorizacion del valor

La actividad humana que reproduce la vida no se reduce al trabajo que
genera valor para el mercado. La revolucion intelectual promovida en las tl-
timas décadas por la teoria feminista, al destacar que el trabajo reproductivo
constituye la base del trabajo remunerado, ha desvelado el sesgo ideolégico de
la mirada capitalocéntrica predominante en la economia convencional (Mies
2019; Federici 2013; Gibson y Graham 2011). El feminismo ha cuestionado la

bien en la reestructuraciéon del gobierno comunal de Cheran K'eri, en la meseta purépecha, donde la
demanda de inclusién de jovenes y mujeres modifico la representacion de los “keris” en su estructura
de gobierno, por sélo citar algunos ejemplos.
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invisibilizacién del trabajo que las mujeres realizan de manera estructural para
sostener la vida misma de los trabajadores y las infancias, un aspecto que ha
sido sistemdaticamente omitido en los calculos productivistas de la economia
hegemdnica. Ademas, ha criticado conceptualmente la dicotomia entre trabajo
productivo (material) y no productivo (en el que estaria el trabajo doméstico),
presente tanto en la teoria econdmica como en la critica a la economia politica
de Marx. Esta critica, sin lugar a dudas, es acertada.

Sin embargo, podemos emplear los conceptos marxistas para analizar de
manera diferente esta exclusion. Para Marx, su contribucion tedrica principal
no radicaba en el dualismo entre trabajo productivo y no productivo, sino -en
sus propias palabras- en la distincién entre trabajo concreto y trabajo abstrac-
to. Marx denominaba trabajo abstracto al que produce valor, mientras que el
trabajo concreto, Util, es aquel que genera valores de uso. A pesar de que am-
bos tipos de trabajo forman parte del mismo proceso en la constitucién de una
mercancia, esta dualidad nos permite entender que la economia capitalista se
centra en la produccién de valor a través del trabajo abstracto.

La expansion de los mercados ha llevado a que nuestra propia reproduc-
cion material sea casi imposible sin el intercambio. Es una hipertrofia mercan-
til, producida por la acumulacién de capital. Pero es a través de este intercambio
y larelacion de valor que se establece mediante las mercancias como aparente-
mente se reproduce la sociedad capitalista, aunque detras de todo trabajo abs-
tracto que genera valor esté el trabajo concreto que produce valores de uso. El
aporte central de Marx radica precisamente en su critica a una sociedad que
opera bajo una légica abstracta del valor, que oculta el trabajo concreto y la di-
vision del trabajo internacional que permite la cooperacién a gran escala, todo
con el fin de generar valor adicional. En otras palabras, valor que se valoriza y
que permite la acumulacidn de capital. Se trata de una sociedad disefiada para
producir valor de manera infinita (Marx 1975a).

Por lo tanto, si volvemos a las nociones de trabajo abstracto y concreto,
su distincion nos ayuda a entender que toda actividad que no genera valor para
el intercambio es considerada como indtil o bien es negada, degradada o invisi-
bilizada. Todo tipo de trabajo ya sea intelectual o manual, material o inmaterial,
que no se rige por la ley del valor esta destinado a ser marginado o subestimado.
La centralidad del trabajo abstracto que produce valor, y que determina la esfe-
ra formalmente econdmica, oculta el vasto universo de actividades humanas que
contribuyen a producir y sostener la vida social. Cuando la economia se reduce a
la producciéon de objetos-mercancias y, ain mas, a su abstraccién en términos de
valor y precios, no solo excluye, sino que también hace que cualquier actividad
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que no genere valor, ganancias o que no esté disefiada para el intercambio parez-
ca incomprensible. Equiparar economia con mercado, o economia con valor, es la
base de ese reduccionismo que inferioriza saberes y practicas.

Las ciencias sociales, las humanidades y la filosofia, por ejemplo, son des-
estimadas porque no se ajustan a la légica de produccién de valor. El intento de
desterrarlas de la educacion o de remodelarlas para que sean utiles en el mer-
cado global refleja la fuerte presién ejercida por las relaciones y la racionalidad
que subyacen a la produccion de valor infinito.

Los conocimientos populares y bioculturales propios de muchas comuni-
dades y pueblos son menospreciados no solo por el utilitarismo tecnocientifico,
que se ha erigido como la tinica forma legitima de conocimiento por encima de
todas las demas formas de comprender, saber y aprender, sino también por su
escasa utilidad en el contexto del productivismo competitivo impuesto por el
mercado mundial.*

Los trabajos de cuidado y crianza, tanto de enfermos, ancianos como de
infancias, son subvalorados y excluidos de la esfera econémica formal. Esa ex-
teriorizacidon devela de manera contundente la contradiccién fundamental de
que el trabajo reproductivo, esencial para la vida humana, no es considerado
parte de la economia simplemente porque no genera valor monetario, sino vida
humana misma. Estas son relaciones que no estan estructuradas como inter-
cambios en un mercado.

Por otro lado, durante mas de un siglo, el trabajo campesino tradicional
o de los pequefios productores agricolas fue analizado desde el marxismo tra-
dicional como una actividad destinada irremediablemente a desaparecer. Esta
vision modernizadora, evolucionista y teleologica de las formas de organizacion
social obstaculizé durante mucho tiempo la comprensién de las légicas de in-
teraccion, organizacién y racionalidad propias del trabajo campesino, las cua-
les constituyen la base material de otra forma de reproduccién social. Ademas,
la articulacién entre trabajo agricola, el campesinado y lo comunitario no fue
totalmente esclarecida, al centrarse la discusion tedrica en la subsunciéon cam-
pesina por el capital y la transferencia de valor. Todas estas actividades han
sido oscurecidas por la apariencia dominante del mercado, siendo necesario su
estudio y esclarecimiento.

*  Laproduccién campesino-indigena esta directamente vinculada los llamados saberes tradicionales o
bioculturales: conocimiento de la biodiversidad de la flora para la alimentacioén, los usos medicinales,
la construccion, la fabricacién de herramientas, el uso ceremonial, tecnologias productivas locales o
consideradas étnicas, gestion comunal de bienes naturales, uso y gestion de suelos. Sobre ello véase:
Toledo, V.M y N. Barrera-Bassols (2008) y Leff, E. (1998).
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Algunas herramientas analiticas del marxismo critico pueden ayudarnos
a comprender la forma comunitaria del trabajo. Cuando hablamos de la nocién
de forma, nos referimos tanto a los vinculos entre los individuos con sus medios
de trabajo y la naturaleza, como a las interacciones entre esos individuos entre
si. Es importante sefialar que, al realizar esta operacién analitica, lo hacemos a
un alto nivel de abstraccion, es decir, de generalizacion o, en otras palabras, de
teorizacion. Debido a la enorme diversidad de expresiones y modos de organi-
zacién comunal, resulta imposible compararlos sin el uso del método de abs-
traccion. Este método tiene limites, como veremos mas adelante, pero también
nos permite pensar lo comunitario mas alla de las particularidades y diversas
formas comunales de todo el continente.

Uno de los principales aportes de la antropologia econémica critica fue
caracterizar a la comunidad como una organizacién basada en reciprocidades
o un sistema de reciprocidades (Sahlins 1974). Desde este enfoque, la recipro-
cidad se considera una forma de transacciéon econdémica, una relacion “simé-
trica” de ida y vuelta (Polanyi 1974). Sin embargo, hay aspectos problematicos
en esa forma de concebir la reciprocidad. El primero de ellos es que, aunque es
un concepto valioso por su caracter relacional, es poco preciso. Las relaciones
simétricas de reciprocidad bien podrian parecerse demasiado al intercambio
mercantil de equivalentes. El segundo es que la reciprocidad sigue guardando
el vinculo original analizado por Malinowski y luego Mauss sobre la circulacién
de objetos, riqueza y sus significados culturales sobre las obligaciones mora-
les. Si bien estas criticas ya han sido expuestas por otros (Moreno y Narotzky
2000), debemos anadir, que el concepto por si mismo es poco clarificador sobre
la actividad productiva material, la extracciéon de excedentes y los sistemas de
poder y significacién. Es decir, pareciera que los sistemas comunales se explican
s6lo a través de la circulacion de bienes por medio de relaciones de obligaciones
mutuas de caracter cultural. Sin embargo, la reproduccion social comunitaria
no solo es el resultado del intercambio equilibrado, sino de otro modo de la
actividad productiva material y de las relaciones entre unidades domésticas, asf
como del ejercicio de autoridad colectiva que lo regula. Asi, la reciprocidad debe
salir de su vision circulacionista y simbélica, derivada de sociedades tribales. En
las sociedades comunales, la obligacién reciproca es una forma de organizacién
y actividad practica que permite la reproduccién social comunitaria. Es decir,
debemos pasar de analizar la reciprocidad como circulacién de bienes simbéli-
cos a la actividad practica que hace posible la reproduccién social comunitaria.

Si aplicamos entonces la nocién de reciprocidad al trabajo, podria-
mos describir las relaciones comunales como un entramado de interacciones
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constantes de trabajos de apoyo mutuo simétrico en el que se “hace igual para
uno que para otro” tanto entre comuneros, como entre unidades domésticas.

En nuestro continente, esta generalizaciéon parece confirmarse con el
tipo de trabajo conocido como minga, que proviene del quechua mink’a, modo
de nombrarlo en buena parte del area andina. En una de sus formas, la min-
ga es una modalidad de trabajo rotativo en la agricultura, la horticultura o la
construccién, en la que cada miembro de la comunidad trabaja por turnos en la
parcela, huerto o en la construccién de cada casa. Cada uno trabaja para otros,
y todos trabajan para uno. Esta forma de organizacién se asemeja a un inter-
cambio reciproco de trabajos o apoyos mutuos, que también puede llamarse
“brazo cambiado” (Colombia), “mano vuelta” como la denominan los mixes en
el noroeste de Oaxaca en México, o “gozona” en los pueblos zapotecos de la
zona norte de ese estado -institucion de reciprocidad agricola, aunque también
usada en las prestaciones matrimoniales-. También se le llama guelaguetza. A
ese mismo sistema se le denomina guendalizda entre los pueblos del Istmo de
Tehuantepec (Ramos 2017).

Este tipo de actividad, si se examina detenidamente, comienza a ir mas
alla de la racionalidad economicista con la que a menudo se aborda equipa-
randolo al mercado como si fueran sélo intercambios reciprocos. Si recurrimos
nuevamente a la nocién de trabajo abstracto, el cual genera valor, representa-
do en el valor de cambio, podemos observar que este se expresa en una forma
cuantificable, mensurable e impersonal, lo que implica una homogeneizacion
de trabajos muy diferentes y de objetos-mercancias muy diversos entre si. Solo
esta forma de sintesis cuantitativa, que se puede matematizar, permite la com-
paracion e intercambio de valores de uso diversos al equipararlos numérica-
mente entre si. El mercado en su forma capitalista requiere abstraer el trabajo,
la comunidad no. Esa diferencia establece relaciones totalmente distintas entre
quienes despliegan practicas comunales, tanto en las interacciones en las uni-
dades domésticas, como en los vinculos interfamiliares.

Las disciplinas occidentales eurocentradas, al no encontrar la racionali-
dad propia del mercado -cuantificar, medir, abstraer-, diagnosticaron entonces
que las comunidades que aqui llamamos reproductivas estaban unidas por una
racionalidad y temporalidad que consideraban no moderna, tradicional, mis-
tica, o incluso ontolégicamente irracional. Sin embargo lo que sucedio, es que
al intentar aplicar mecanicamente las categorias propias de la economia del
capital y su trabajo abstracto, no solo se hacia bajo una mirada etnocéntrica,
sino que se aplicaron conceptos que parecen validos para relaciones que no son
explicables bajo esa logica (Gudeman 2001; Bourdieu 2017; Gorz 1991). Creer
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que los conceptos de la racionalidad capitalista y de la economia hegemoni-
ca son universales parece ser un problema epistemolégico y un velo cognitivo.
Caracterizar al trabajo comunitario requiere partir de esa critica.

La economia heterodoxa y el marxismo campesinista han identificado en
las unidades domésticas otro tipo de “economia”. Hace cien afios, se postul6 la
idea central de que existe otra forma de produccién orientada a la subsistencia
y no a la obtencién de ganancias (Chayanov 1925). En la década de los setenta,
la antropologia econémica lamentaba que durante tanto tiempo se haya igno-
rado la distincién entre la produccién para el consumo y la produccién para el
intercambio (Sahlins 1974). A finales de la década de los noventa del siglo XX,
el feminismo propuso la necesidad de una redefinicion del objetivo de la econo-
mia, separando la acumulacién de dinero de la satisfaccion de las necesidades
basicas de todos los miembros de un hogar, es decir, la subsistencia (Bennholdt-
Thomsen y Mies 1999; Mies 2019). Marx, al investigar las formas comunitarias,
dejo6 claro que “el objetivo de ese trabajo no es la creacién de valor [...] sino el
mantenimiento del propietario individual y de su familia, asi como de la entidad
comunitaria global” (Marx 1971, p. 433-434).

Al salir de la conceptualizacion de las transacciones econémicas como in-
tercambio de objetos-mercancias (y, por ende, del trabajo abstracto, el valor, el
valor de cambio y los precios), la 16gica de intercambio de equivalentes pierde
sentido, pero también la circulacién de bienes en sentido restringido. El trabajo
dirigido a la produccién de valores de uso no se limita inicamente a la fabri-
cacion de objetos utiles separados de los productores, como se percibe en los
intercambios de mercado. El trabajo para la subsistencia o la produccion para
consumo propio es tanto el fin como el medio de la reproduccién social. Si con-
sideramos el trabajo para la auto-reproduccién social en lugar de las ganancias
abstractas, surgen diversas formas practicas, tanto objetivas como subjetivas,
reales y simbdlicas, de como las personas interactiian y se relacionan con sus
ecosistemas locales, que podrian caracterizar lo que podemos nombrar como
sociedades subsistenciales o comunitarias y donde la relacién misma y no los
bienes, ocupa el centro de esa socialidad.

Al analizarlo de esta manera, se revela un entramado de trabajos pro-
ductivos, consuntivos, reproductivos, de cuidados, afectivos y de convivencia
colectiva que constituyen las practicas comunitarias. Esto incluye por supuesto
a actividades materiales como la produccidn agricola, la recoleccion, la caza y la
pesca, pero también diversas formas redistributivas y consuntivas que implican
el disfrute y el goce, abarcando tanto el trabajo material como el inmaterial.
El trabajo comunal se manifiesta también en una dimensiéon que a menudo se
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pasa por alto o no se analiza suficientemente, que es la convivencia y el habitar
en comun. Habitar implica no solo actos productivos, como la construccion de
viviendas e infraestructuras comunitarias, sino también actividades reproduc-
tivas relacionadas con la vida social en colectivo. En el pueblo purépecha, el tér-
mino “yrenariquareponi” se utiliza para identificar los barrios que componen
el poblado, lo que significa “el habitar unos con otros en el lugar de origen”. Sin
embargo, esta forma de convivir en comunidad implica precisamente el trabajo
comunitario llevado a cabo por cada barrio. Habitar no solo implica proximidad
fisica, sino también colaboracién para la vida en comun.

Las actividades comunales de produccién, mantenimiento y limpieza, que
incluyen infraestructura, caminos, graneros y pozos, se complementan con la or-
ganizacién comunal para la proteccién colectiva, como guardias, rondas y policias
comunitarias, asi como con las celebraciones festivas. Por supuesto, también se in-
cluye el acceso a los bienes naturales de los ecosistemas locales. Existe trabajo y
actividad comunal destinadas a todas estas dimensiones de la reproduccion social.

La comunidad puede entenderse entonces como una unidad reproductiva
que integra diversas formas de trabajo y actividad material, asi como relaciones
entre distintas unidades domésticas, entrelazadas en varios grados y modalidades.
El “trabajo para si misma” de cada unidad doméstica, grupo primario o familia se
combina con el “trabajo en comun” de varias unidades, generando una sinergia que
produce efectos mas amplios que si se realizara por separado. (Gonzalez Casanova
2000). De manera paralela y complementaria, también se entrelaza el trabajo de
ayuda o apoyo mutuo hacia otros. Una conceptualizacién distinta de estos trabajos
se hace necesaria para comprender no solo su significacién o su valorizacién dis-
tinta al mercado, sino sus caracteristicas practico-sociales como vinculos y organi-
zacion social comunitaria. Pasemos entonces a dicho desarrollo conceptual de toda
esta actividad que permite la reproduccién social mas alla del mercado.

Autoactividad, trabajo comunal y donacién de trabajo

La autoactividad se refiere a la produccién destinada al sustento propio de
cada unidad doméstica, la cual puede adoptar diversas formas culturales y, por lo
general, implica una division sexuada y de género del trabajo. Este tipo de activi-
dad incluye el autoaprovisionamiento, el consumo, el disfrute y el goce de lo pro-
ducido. La autoactividad se caracteriza por ser un trabajo concreto y util. Implica
el control del ritmo de trabajo en actividades agricolas, de recoleccidn, caza o pes-
ca, asi como un conocimiento total y local del proceso productivo, sin separacién
entre trabajo manual e intelectual. No es posible asegurar la subsistencia sin ese
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control completo del proceso productivo, para lo cual se requieren conocimien-
tos bioculturales sobre su gestion, manejo, intervencién, regulacion y transfor-
macion. (Cruz y Gaona 2021; Toledo y Barrera-Bassols 2008). Es trabajo “para s,
autodirigido y autoorganizado por la propia unidad doméstica.

Asf, tenemos por ejemplo que la produccién agricola de maiz implica fae-
nas de trabajo que pueden incluir a varios miembros de la unidad doméstica, tan-
to en el cultivo, como en la cosecha y en el posterior desgrane, que, de hacerse a
mano, puede involucrar tanto a las mujeres como a otros integrantes de la familia
ampliada. La preparacion de los alimentos y los festejos, basado en el vital alimen-
to, no sélo implican saberes bioculturales y gastrondmicos sino una socialidad y
convivencialidad que es totalmente distinta a la produccién para el mercado.

Esta sabiduria practica, que involucra diversas formas de compartir el
trabajo productivo y diversos saberes y practicas reproductivas feminizadas,
poseen una racionalidad directa para la subsistencia: colaborar en la unidad
doméstica y en la familia extendida, para sobrevivir en comun. El parentesco,
mas alla de sus variadas significaciones culturales, constituye una forma fun-
damental de agrupamiento® o nucleamiento para la supervivencia, tanto en la
crianza como en la produccién y en el consumo.

Compartir las tareas productivo-consuntivas representa una division del
trabajo necesaria que muestra de manera clara la interdependencia dentro de
la unidad doméstica y entre las distintas formas de parentesco. Todas estas ta-
reas estan condicionadas por la fatiga y lo que hemos denominado como “visién
de suficiencia”, que corresponde al esfuerzo necesario para subsistir. Es trabajo
“necesario” no “excedentario”. Esta racionalidad limitada también gestiona una
“escasez” relativa, en contraposiciéon a la produccién ilimitada impulsada por la
acumulacién de capital y la competencia. La vision de suficiencia se fundamenta
en que la autoactividad se basa en el trabajo intensivo, no en el capital. Es el es-
fuerzo, la destreza y el trabajo propio de la unidad doméstica lo que determina
la organizacién y los limites del trabajo productivo-consuntivo.

El trabajo llevado a cabo por cada unidad doméstica o familia para su
propia subsistencia tiene notables diferencias con el trabajo asalariado, tanto
en su organizacion, racionalidad, socialidad, division de tareas, asf como en la
ausencia de intercambio monetario entre quienes realizan estas actividades

5 Esta visidbn materialista u objetiva del parentesco parte de la critica a su naturalizacién. La
antropologia critica comenzé a cuestionar hace varias décadas la incapacidad tedrica para abordar
las relaciones familiares, que habian sido naturalizadas tanto en la sociologia como en la antropologia
misma. Influidas luego por el estructuralismo y el funcionalismo, sélo las teorias antropolégicas y
feministas pudieron renovar su abordaje.
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de autorreproducciéon. De hecho, nombrarlo trabajo puede llevar a confusion,
porque nuestra percepciéon de la nocion de trabajo, estd ya determinada por la
relacion capital-trabajo y el mercado laboral del trabajo remunerado.

Como sefialé John Holloway (2011) Friedrich Engels incluso destac6 una
distincién lingliistica en el inglés para identificar los conceptos que Marx anali-
zaba entre valor de uso y valor. Segiin Engels, “el trabajo que crea valores de uso
y que estd determinado cualitativamente se denomina work, por oposicién a
labour; el que crea valor, y al que solo se mide cuantitativamente, es labour, por
oposicién a work” (Engels, en Marx 1975a, p. 58).

Por lo tanto, denominamos a estas labores de autoreproducciéon comu-
nitaria de las unidades domésticas como autoactividad, diferenciandola del
trabajo abstracto propio del mercado. No obstante, la autoactividad representa
en ultima instancia una fuerza de trabajo colectiva movilizada por cada unidad
domeéstica para su propia subsistencia y vida en comtn. Como sefialaron Marx
y Engels (2014, p. 24) esta actividad es la “produccién de la vida, propia en el
trabajo” y de “la vida ajena en la procreacion”.

Si consideramos que la autoactividad representa la produccién de la vida
y, por ende, su logica y racionalidad pueden entenderse pragmaticamente como
actividades de autosubsistencia, entonces la colaboracién con otras unidades
domésticas se vuelve fundamental para comprender esa fuerza social que de-
nominamos comunidad. Como es conocido, la reciprocidad puede entender-
se como una légica de interacciones basada en favores mutuos (reciprocidad
equilibrada). Se trata de una relacién de apoyo mutuo en la que se comparten
saberes practicos, herramientas, insumos, o se brinda ayuda laboral, alimentos,
bebidas, apoyo moral y proteccion a otras unidades domésticas. Esta actividad
puede caracterizarse como una racionalidad basica de interdependencia del
trabajo y los saberes de los demas miembros de la comunidad. El apoyo que
se brinda a otras unidades es el mismo que se necesitard en algin momento
por parte de la unidad original. A su vez, representa una forma de compartir
el esfuerzo del trabajo: en tareas arduas o faenas intensas que no pueden ser
llevadas a cabo individual o familiarmente, los vecinos, la familia extendida, los
amigos e incluso otros miembros de la comunidad que no estan directamente
vinculados a la unidad doméstica original, colaboran en su realizacién e incluso
organizacion de manera colectiva. Estas pueden ser relaciones entre pares de
unidades domésticas o sistemas de obligacién rotativa multiradiales en los que
todos contribuyen para el beneficio de cada unidad.

En el contexto andino, a este tipo de cultura de reciprocidad se le cono-
ce como “ayni”, pero entre los guaranies se puede denominar “yopoepi”. En la

252



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

tradicion tedrica comunalista de Oaxaca, se ha denominado a esta forma espe-
cifica de relaciéon como “compartencia”, que implica un vinculo no competitivo,
sino cooperativo entre las unidades domésticas que integran un asentamiento
(Martinez Luna 2003). La compartencia implica compartir el trabajo, los sabe-
res, la energia, la capacidad y la informacién, y no solo es una actividad practi-
ca, sino también un modo de vida. En la produccién agricola de Bolivia, entre
las comunidades aymaras y quechuas, en ocasiones se practica el “sattaka”, que
consiste en apartar un surco en la parcela propia para ser utilizado productiva-
mente por ciertas personas (Wanderley 2016). Estas formas de ayuda y apoyo
también pueden considerarse altruistas, en el sentido de que implican procurar
el bien ajeno a costa del propio, en este caso, a costa del trabajo propio.

Estas relaciones desinteresadas a menudo son objeto de sospecha y que-
dan invisibilizadas epistemol6gicamente. El velo que cubre la comprension de
lareciprocidad del trabajo de apoyo mutuo se debe, sin lugar a dudas, a la creen-
cia arraigada en la naturaleza egoista humana o, al menos, en el individualismo
propio de la modernidad capitalista y su “racionalidad interesada”. Aunque esta
narrativa encuentra un sélido respaldo en numerosos fil6sofos, economistas y
tradiciones tedricas, no fue el pensamiento occidental el que la generd, sino el
crecimiento exponencial de las relaciones de mercado y su racionalidad com-
petitiva. La vida practica cotidiana refuerza constantemente la experiencia de
comportamientos egoistas que son caracteristicos de las interacciones de mer-
cado. Estas interacciones podrian conceptualizarse como relaciones de recipro-
cidad negativa, es decir, como interacciones en las que una de las partes, de
manera oportunista, se aprovecha de la otra, sin su consentimiento.

Dado que el mercado, la reciprocidad negativa y la acumulacién de capi-
tal conforman en gran medida un amplio segmento de la reproduccién social en
el capitalismo, la apariencia reiterativa del egoismo parece generalizarse y se
convierte en un sentido comun. Es decir, un comportamiento particular, situado
e historico, se universaliza para convertirse en una ideologia sobre la naturale-
za humana a-histérica y genética basada en el calculo y la racionalidad egoista.

El prejuicio para reconocer la reciprocidad y las donaciones de trabajo
mutuo ha sido un impedimento cognitivo significativo. Los trabajos de cuidado
-generalmente feminizados- la protecciéon y sostenibilidad de la vida humana,
el aprendizaje de la necesidad de la unidad y cohesién grupal para la subsisten-
cia, la comparticion del alimento, son todos comportamientos que aumentan
la probabilidad de supervivencia colectiva. Estas son formas de relacién so-
cial construidas y aprendidas como parte de una inteligencia colectiva desde
la prehistoria, como lo indican las investigaciones recientes en paleomedicina,
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arqueologia, sociobiologia y antropologia forense. La donacién de trabajo para
otros y el deber de hacerlo son incomprensibles, por supuesto, sin su fuerte
componente simbélico y relacional, del cual hablaremos en breve. Las decisio-
nes para brindar apoyo mutuo o la donacién de trabajo y objetos parecen “an-
tieconémicas”, sdlo si se miran desde la conceptualizacion del trabajo abstracto,
pero no desde la reproduccién social vital y desde la enorme diversidad de pro-
cesos de significacidn, interaccién y deber comunitarios existentes.

Por ejemplo, en el pueblo kichwa de la Amazonia ecuatoriana, ante situa-
ciones de mitsui —un concepto que podria traducirse como “pobreza circunstan-
cial”-, los distintos nucleos familiares ofrecen apoyo con viveres a la unidad do-
méstica afectada por una tragedia o situacién momentanea e imprevista, como
la muerte de uno de sus miembros o una catastrofe natural. En las comunidades
campesino-nahuas del centro de México, no s6lo se proporcionan alimentos y
bebidas para las festividades entre familias, sino que también se ofrecen como
un gesto de apoyo y simbolo de acompafiamiento durante los rituales funera-
rios. Este apoyo entre unidades domésticas es considerado un deber, una ética
de reciprocidad que puede adquirir diversos significados, pero que funcionan
como una trama de apoyo mutuo comunal objetiva y subjetiva.

Finalmente, junto con la auto actividad y la reciprocidad en la donacién
de trabajos, es necesario considerar el trabajo comunal para la produccién de
bienes compartidos o comunes. El trabajo sinérgico representa una forma espe-
cial de cooperacion entre familias, que combina tanto el trabajo material obli-
gatorio como las tareas de coordinacién, organizacién y direccién comunitaria.

El trabajo comunal obligatorio tiene como objetivo igualar y distribuir el es-
fuerzo, lo que lo hace sostenible inicamente con la participacién de cada unidad
doméstica. La producciéon de bienes compartidos a través de este trabajo genera un
interés objetivo en las unidades domésticas por permanecer unidas. Este trabajo
comun, tiene un sentido practico. En diferentes culturas, esta practica recibe diver-
sos nombres: en el pueblo K’iché en Guatemala se le conoce como K’ax K'ole, en la
zona maya peninsular en México como fajina, en Oaxaca como tequio o fatiga, en
Venezuela como cayapa, y en el area andina, especialmente en Bolivia, como mitta.
Asi, el trabajo comunal obligatorio puede usarse para construir graneros o caminos
que son usados por la comunidad; escuelas o clinicas; mantenimiento de infraes-
tructura de la que todos se benefician o como hemos dicho, la participacién en ron-
das o cuerpos de seguridad colectiva. La actividad pensada como trabajo comunal
no es solo productivo-material, sino organizativa y relacional.

El trabajo para si, las donaciones de trabajo para otros y el trabajo comuin
para todos integran las practicas del trabajo que podemos llamar comunales,
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entretejidas en grados, formas, instituciones y formas de significacién tan di-
versas como cada comunidad orientada a la reproduccién social en todo el
continente. Las numerosas formas de articulacion de la autoactividad, la dona-
cion de trabajo y el trabajo comun se vinculan mediante numerosas formas de
obligatoriedad, deber y autoridad que las regulan. Estas relaciones de actividad
practica material son también relaciones de organizaciéon de esos mismos tra-
bajos. Son tan importantes como las mismas formas de actividad, porque im-
plican cierta autonomia decisoria y autorregulacién del trabajo propio y para
otros, asi como de la actividad destinada no a la produccién de excedentes, sino
alaautoreproduccidn. La vision economicista de la propia disciplina econdmica
oscurece las relaciones de mando y obediencia productivas, asi como las rela-
ciones de poder y significacién que también existen en la trama capitalista. El
trabajo se gestiona, regula y conduce de uno u otro modo. Sucede también en el
trabajo comunal y es lo que explicamos a continuacion.

La comunidad politica de la comunidad de trabajo

El trabajo asalariado esta sujeto a un mando despético externo al traba-
jador, quien pierde el control sobre el proceso laboral, los productos generados
y los beneficios del trabajo excedente. En contraste, el trabajo destinado a la
reproduccion social tiende en gran medida a estar autorregulado. Aunque se ha
estudiado extensamente la pérdida de control del trabajador asalariado sobre
su propio trabajo es menos evidente que el control de la autoactividad, las do-
naciones de trabajo y el trabajo comtn suelen estar autodirigidas. Sin embargo,
esta dinamica no siempre fue asi.

En el pasado, el trabajo comunitario estuvo sujeto a formas de explota-
cién, donde los excedentes o las labores comunes se orientaban hacia benefi-
cios que trascendian las unidades reproductivas comunitarias. Esta dindmica
se observaba en las relaciones tributarias histoéricas tanto en feudos como en
imperios prehispanicos. Posteriormente, se produjo una concentracion de la ri-
queza y el poder sobre las unidades comunitarias a través de figuras y poderes
caciquiles. Sin embargo, la potencia de la comunidad reside en los grados de
trabajo comunitario autodirigido que un amplio movimiento “campesindio”®
ha ido estableciendo y volviendo su propio trabajo auténomo.

La autoactividad de cada unidad doméstica, como ya hemos explicado,
estd determinada por las decisiones productivo-consuntivas propias y por los

% Lanocion de campesindio refiere tanto a la clase agroproductora, como a la etnicidad identitaria en
una sola categoria, propuesta por Armando Bartra (2008).
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vinculos de socializacién muy intensos, dado que las relaciones de parentesco
estan integradas a la actividad productiva. Tanto el trabajo individual como el co-
munal, como productores de subjetividad y subjetivacion, representan una pode-
rosa cohesion, tanto material como inmaterial, que configura un modo de vida.

La autoactividad es posible en gran medida gracias al acceso y uso de
bienes naturales, no solo de la tierra como medio de produccién, sino también,
como plantea Marx (1975b) de los distintos “medios de vida”, o “medios de sub-
sistencia” que incluyen el agua o la biodiversidad. Sin embargo, la autoactividad
puede extenderse en ciertos procesos al habitar en comun y a la subsistencia en
contextos urbanos, donde también se despliegan toda una serie de trabajos no
remunerados descritos aqui, aunque de manera limitada en el &mbito produc-
tivo debido a la falta de acceso y control sobre los medios de vida y de produc-
cién de sus ecosistemas locales. Esto nos lleva directamente a la relaciéon de lo
comunal con el mercado.

Aquellos que participan en la produccion o en la formaciéon de comuni-
dades también pueden estar involucrados, ya sea de manera individual o colec-
tiva, en relaciones de intercambio de mercado. Tanto en las ciudades como en
las areas rurales, existen numerosas experiencias de combinaciones tensas y
contradictorias entre trabajos comunales y trabajo asalariado (Pineda 2024a;
De Lomnitz 1975).

La idea de que las comunidades representan formas de reproduccién
social completamente separadas del mercado o autarquicas, en otros modos
de produccién o al menos en el pasado reciente, ha sido superada. La cuestiéon
comunitaria, mas bien, debe analizarse, como plante6 Zavaleta Mercado, en fun-
cion del grado y la forma de subsuncién formal o real a la l6gica del capital.

Por un lado, la coexistencia de relaciones comunitarias y relaciones de mer-
cado ha generado confusion en la investigacién sobre la forma comunidad en el
pasado. Como hemos explicado, las relaciones comunales son mas flexibles y cam-
biantes de lo que parecen, y las decisiones de quienes participan en una unidad
de reproduccién comunal se explican por numerosas estrategias de subsistencia.
Como ha sefialado una amplia investigacion sobre el campesinado, es comun obser-
var flujos cambiantes entre la autoactividad productiva y el trabajo asalariado como
formas complementarias, asi como oscilaciones entre el trabajo temporal asalaria-
do y la participacién en practicas comunales (Moyo y Yeros 2008)

Las alternativas individuales de los pequefios campesinos al combinar
de muy distintos modos y formas trabajo asalariado, no asalariado (auto ac-
tividad) y seguir participando en las donaciones de trabajo y el trabajo co-
mun, explica de mejor manera la subsistencia y los flujos de campesinizacién y
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descampesinizacion, porque el trabajo agricola se sigue apoyando en ocasiones
en la trama comunitaria e interfamiliar. Este vaivén entre trabajo asalariado y
autoactividad, sin embargo, esta condicionado por las dificiles condiciones para
la supervivencia, determinadas por la expansion capitalista.

El marxismo latinoamericano ha realizado un exhaustivo andlisis del
campesinado, revelando su insercién subordinada a través del intercambio des-
igual en el mercado capitalista (Concheiro San Vicente 2024). Esta perspectiva
se fundamenta en la premisa, que parece ser acertada, de que todo el mercado
agricola est4 subsumido bajo el capital global, lo que significa que las formas
productivas de los pequefios agricultores también lo estan, aunque en dife-
rentes medidas y formas. Segin Bartra (2006, p. 227; 2020), “el capital global,
considerado como comprador, pagara por la masa de productores agricolas un
precio menor al que habria pagado si todos los productores fueran capitalistas,
y bajo ciertas condiciones, este precio puede incluir una transferencia extraor-
dinaria de plusvalia favorable al capital global”. Es decir, aunque no es evidente,
el campesino al trabajar en condiciones precarias, trabaja en realidad para la
acumulacién de capital indirectamente. A su vez, al estar subordinado a la 16gi-
ca de precios, determinada por los flujos internacionales del mercado, parece
volverse insostenible en términos de precios y mercado su actividad produc-
tiva, lo que puede llevar a la desaparicion del pequefio agricultor. La auto acti-
vidad, al entrar en el area de la circulacién mercantil, pierde su autonomia, al
necesariamente entrar en las reglas y légica del gran mercado.

Es importante sefalar que la pequefia agricultura, incluso cuando esta
integrada en el intercambio con el mercado mundial, no puede considerarse
sinébnimo o equivalente de comunidad. De hecho, la distincién teérica que he-
mos presentado aqui nos permite comprender que, en ciertas condiciones de
asimetria del mercado, la autoactividad -como economia de autoconsumo-, las
donaciones de trabajo y el trabajo comun podrian fortalecerse para subsistir
en colectivo. Esto hace comprensibles las numerosas experiencias que podrian
interpretarse como estrategias de defensa comunal frente a un mercado depre-
dador en términos de precios e intercambio. El refugio en el autoconsumo o
la organizacién cooperativista comunitaria son alternativas al abandono de la
tierra y la proletarizacion.

La intensa organizacion de la Unién de Cooperativas Tosepan en el norte
de Puebla, que aglutina a mas de treinta mil socios de casi cuatrocientas comu-
nidades es una de las experiencias mas importantes en la adaptacion comu-
nal a los bajos precios del mercado, asi como afrontar la intermediacién ma-
fiosa conocida como coyotaje y la usura caciquil que ejemplifica procesos de
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sostenimiento productivo exitosos a partir de la unién intercomunitaria. El tra-
bajo comunal e intercomunal, se expande y moviliza en esta experiencia como
modo de cohesion colectiva ante el mercado y el abandono estatal.

Por otro lado, la salida del mercado y la contraccién hacia la produccién
de autoconsumo ha sido una de las estrategias que numerosas familias en el
municipio de Atenco han usado, ante un entorno de mercado inclemente y des-
ventajoso en precios y tecnologia, pero también ante una ofensiva expoliadora
del territorio con el intento de construcciéon de una terminal aérea faraénica
que reestructuraba el sistema lacustre de la cuenca donde se ubican sus comu-
nidades. En este caso la intensificacion de la autoactividad familiar, combinada
con trabajo asalariado temporero, ayuda a sostener a las familias, en una forma
de semiproletarizaciéon o semi-campesinizacion dirigidas a la subsistencia en
entornos ecoldgicos degradados (Pineda 2024b).

Empero, puede suceder también lo contrario. Que las condiciones insos-
tenibles de competencia por la insercién en el mercado asfixien la autoactivi-
dad productiva de las unidades domésticas y éstas abandonen la tierra, y con
ello, disuelvan o se debiliten sus interacciones comunales -de donaciones de
trabajo y de trabajo comin- una vez que crece su dependencia del trabajo asa-
lariado que destruye su interdependencia de las otras unidades familiares para
la reproduccién propia. La independencia del salario-dinero, puede erosionar
el vinculo de reproduccién comunal, necesario para la subsistencia. De ahi la
conflictiva y contradictoria forma de interaccion entre las esferas comunal y
salarial por un lado, y comunal y mercantil por el otro.

La produccidn individual o colectiva para el mercado, es decir, la gene-
racion de excedentes estd sujeta a la 16gica imperativa de la competencia. Esta
obliga a los agentes econdmicos a racionalizar y organizar la produccién y co-
mercializacién de una manera especifica. Cuando Marx hablaba del “sujeto au-
tomatico”, se referia a como la légica de acumulacién del capital se convierte en
la inica razén para el intercambio y la produccion, sustituyendo, por asi decirlo,
a los actores reales que interactdan en el mercado. Los proyectos mercantiles
comunales, ya sean empresariales, cooperativos, asociativos, productivos, co-
merciales o de servicios, se ven sometidos a tensiones y contradicciones en-
tre las practicas comunitarias y la organizacion racionalizada y competitiva del
gran mercado mundial. Esta tension se origina en quién debe mandar sobre el
trabajo: la racionalidad del mercado o la comunitaria.

Asi, las cooperativas de produccion comunitarias, condicionadas por una
enorme desventaja tecnoproductiva al insertarse en el mercado mundial de pre-
cios, buscan desesperadamente nichos de mercado o redes de mercado justo,
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donde puedan vender sus excedentes. O bien, buscan afanosamente adaptarse
alas condiciones agroproductivas que imponen las corporaciones hegeménicas
en la produccién. En ambos casos, la producciéon y comercializacion puede per-
der el mando propio, y sustituirse por el mando impersonal del mercado y el
capital a través de las decisiones obligadas o condicionadas de los productores
y comercializadores comunitarios a someterse al sujeto automatico del capital.

A pesar de esta condicién, la reproduccion social, como hemos argumen-
tado a lo largo de este texto, no se limita al mercado. Como hemos visto, las
decisiones sobre el trabajo comunal y las formas de inserciéon en el mercado son
tan importantes como los trabajos comunales. Las decisiones y regulaciones de
la autoactividad son propias de cada unidad doméstica; pero el trabajo comunal
requiere de alguna forma de autoridad no sélo para coordinar y organizar las
distintas formas de trabajo sinérgico o cooperativo, sino también para orien-
tar hacia dénde debe dirigirse el esfuerzo comunal. Las obligaciones y deberes
para participar en los trabajos comunitarios son los lazos que unen a la fuerza
de trabajo de las familias entre si (Garcia Linera 2009)

La actividad comunitaria, asi como las relaciones de obligatoriedad inter-
familiar y comunal, pueden regularse socialmente a través de normas implicitas
que generan imperativos socioculturales y formas de control social. Bourdieu
ha explicado claramente lo que denomina las “economias de bienes simboli-
cos” que se fundan precisamente en lo que la antropologia llamé “don”” y “con-
tra-don”, es decir los intercambios de bienes de manera reciproca, pero bajo una
l6gica no econémica, si entendemos economia como intercambio mediado por
el dinero, el interés y las ganancias:

a través de los analisis etnolégicos, podemos descubrir 6rdenes socia-
les que tienen por ley general, y no limitada [a esferas particulares], el
rechazo, la denegacion (digo bien: “denegacidén” y no “negacién”) de
lo econémico en el sentido en que nosotros lo entendemos, es decir,
de la economia como verdad objetiva del intercambio de dones; es la
denegacion del “dar y recibir (...) para que el don exista es necesario
un campo® social en el cual el don tenga vigencia a tal punto que, en el

7 La teoria del don fue postulada por el antropélogo Marcel Mauss en 1925, planteando que el
intercambio de bienes en lo que llama “sociedades arcaicas” no es esencialmente o estrictamente
econdmico sino un “acto social total”. Asi Mauss encuentra otra forma de relacién social que no es la
que posteriormente se denominara accién racional o “rational choice”, que se basa precisamente en
las ideas de la economia de mercado, el utilitarismo y las teorias de juegos.

Bourdieu se refiere a su famosa teoria del campo y el habitus. Hay que recordar que desde la
sociologia, Bourdieu define al habitus como “sistemas de disposiciones duraderas y transferibles,
estructuras estructuradas predispuestas a funcionar como estructuras estructurantes, es decir,
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limite, ya ni siquiera se lo perciba en su verdad fenomenolégica: no se
plantea siquiera el interrogante de si es gratuito o no, se hace y eso es
todo (Bourdieu 2017, p. 41,47).

Estas normas implicitas podrian considerarse, siguiendo a Bourdieu
(2009), como un habitus comunitario, es decir, un sistema de disposiciones du-
raderas y una serie de principios organizadores del comportamiento y las prac-
ticas comunitarias, que se replican social e histdricamente sin un centro rector u
organizador formal. Algunas de estas normas pueden ser costumbres, creencias
y formas de vinculos simbdlicos, donde el deber y la obligacién con la comunidad
se expresan como un modo de significacion y de la identidad colectiva. Es una
disposicién a relacionarse de manera no mercantil o bien donde no opera una
racionalidad de calculo. Esto es simplemente otra forma de relacién simbdlica.’

Quiza la mejor forma de nombrar a la cultura del apoyo mutuo y la obli-
gacion de participar en los trabajos comunales es la “comunalidad”. Maldonado
(2015), ha definido méas claramente a la comunalidad como la “forma como se
vive y organiza la vida en las comunidades (...) la comunalidad es entendida
como un modo de vida (...) una mentalidad colectivista”. Empero, esta claro que
quienes pertenecen a una misma unidad reproductiva comunal, a pesar de su
cosmovisién colectivista, también tienen intereses, diferencias, ejercen -como
en toda la trama social- relaciones patriarcales y otras formas de dominacién y
violencia. Pueden tener, por supuesto, intereses individuales.

Deber y obligacién pueden entenderse como preceptos éticos o morales
que regulan la donacién de trabajos reciprocos o la participacién en el trabajo
comunal, ejerciendo una presién simbélica sobre quienes forman parte de una
unidad reproductiva comunal. Sin embargo, asegurar la participacién familiar
en el trabajo comun depende, por un lado, del acceso a bienes compartidos que

como principios generadores y organizadores de practicas y representaciones” (Bourdieu 2009, p.
86). Es decir, el habitus son las estructuras mentales y cognitivas con las que las personas manejan
sus interacciones en determinados campos. El habitus se adquiere socialmente y sugiere lo que las
personas deben pensar y lo que deben decidir, establece principios y formas de comportamiento
social. El individuo desarrolla un habitus de manera pre reflexiva, e inconsciente, pero no determina
mecanicamente toda accién individual, ya que el habitus es parcialmente manejado por la voluntad
individual. El campo es el entramado de relaciones donde operan ciertas “reglas” o “disposiciones”
que no funcionan fuera de él, por ejemplo, el campo académico, el campo econdémico, el campo
deportivo, el artistico, etc.

Bourdieu encuentra en efecto la explicacién desde su teoria de campus y habitus una interpretacion
plausible sobre las economias de bienes simbdlicos, pero omite que dichos intercambios no sélo son
significaciones sino también practicas, que constituyen a la vez otra socialidad. Aqui hemos hecho
hincapié en las actividades de intercambio y relacion del trabajo, que en efecto, estan orientadas por
otra racionalidad simbdlica.
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actian como incentivo para dicha participacién, o bien de la imposicién de san-
ciones a quienes desertan del trabajo comunal obligatorio. Sin los estimulos
monetarios basados en el interés, los trabajos comunales s6lo pueden sostener-
se mediante la conviccion y la voluntad, o mediante la coercién y la exclusion.
Esto se manifiesta tanto en una forma deliberativa de lo politico, orientada a
persuadir y obtener voluntades, como en el ejercicio del poder para prevenir y
castigar la desercion del sistema de trabajo obligatorio. Es decir, la comunidad,
ademas de ser una trama de trabajos comunales, es una forma de poder.

La reunién interfamiliar para discutir sobre los asuntos comunes con ca-
racter deliberativo y decisorio, es decir, la asamblea, es la constitucién colectiva
del poder comunal. La asamblea se convierte en una comunidad politica a partir
de una comunidad de trabajos, orientados a la reproduccién social. Esta politi-
cidad se caracteriza por varios elementos. El primero de ellos es que la politica
comunitaria crea una esfera especial de discusion, que es la de los asuntos co-
munales sobre la reproduccidn cotidiana de la vida en comunidad: una esfera
comunal autolimitada. Esto produce una politica sobre si mismos y no sobre
otros. Y por eso, hay una diferencia decisiva con la politica representativa para
gobernar a otros. La politica comunal se convierte asi en la condicién de posi-
bilidad para el autogobierno y la autonomia, porque se orienta a los asuntos
directos de esa esfera comunal.

El segundo elemento que destacar es que la presencia del caracter asam-
bleario produce -mas alla de multiples formas de deliberacién, decision y ejer-
cicio explicito e implicito del poder en la asamblea- una reduccién entre poder
instituyente e instituido (que desde la teoria y filosofia politica le llaman potentia
y potestas respectivamente) (Dussel 2006). Es decir, la asamblea regula y decide
sobre los asuntos de la esfera comunal, pero la autoridad que opera ejecuta, orga-
niza y en dltima instancia institucionaliza lo decidido, emana de la asamblea mis-
ma. Y esto se organiza muchas veces emulando el sistema rotativo obligatorio del
trabajo comunal, lo que le confiere un caracter distinto a la autoridad, que tiene
numerosos mandatos imperativos, es decir, la obligacion de respetar las directri-
ces o acuerdos asamblearios. La rotacion obligatoria de cargos y autoridades es
otro tipo de trabajo inmaterial y relacional, el de servicio, tendencialmente sujeto
al mando comunal; (Gutiérrez 2017; Patzi 2009) aunque esto no es garantia ab-
soluta de que se “mande obedeciendo”, esta politicidad colectiva es sumamente
distinta a la delegacidn liberal representativa, porque parte de la deliberacién di-
recta y del ejercicio obligatorio de participar sirviendo a lo comun.

La asamblea y la autoridad comunitarias, ademas de ejercer el poder a tra-
vés de la deliberacion y del poder moral obligatorio que emana de sus acuerdos,

261



Buen Vivir y “otras economias” en México y América Latina

establece también las formas de compartir o acceder a bienes producidos en co-
mun o por la naturaleza. Lo que es comun -el tercer elemento-, es compartido,
pero para su uso o acceso en colectivo, se necesitan modos de regulacidn, rotacién
y obligacion que constituyen la forma de relacionarse con dicho bien comunal
o natural. Elinor Ostrom (2011) ha nombrado al sistema de acuerdos institu-
cional-comunitario como comun. Sin embargo, esta visidn restringe el caracter
abiertamente politico que delibera sobre cémo producir, gestionar y usar bienes
sociales o naturales en forma comunal, asi como soslaya las formas de trabajo no
mercantilizado, reduciendo lo comtn a los acuerdos institucionales comunitarios.

Producir lo comtn -que establece acuerdos, limites, normas, reglas, etc.-
tanto sobre el trabajo en comun, como sus fines, asi como las formas de ac-
ceso, uso, gestion, usufructo, mantenimiento de bienes sociales y naturales, es
otra forma de reproduccion social (Dardot y Laval 2014; Gutiérrez Linsalata y
Navarro 2017). La produccién de lo comtn es el corazén de la comunidad y la
politica comunitaria. Autorregula la vida comunal en colectivo y la reproduc-
cion social vital de la comunidad a partir de una forma de compartencia, rela-
cionalidad y politicidad otra.

Podriamos resumir por tanto que la autoactividad, la donacién de trabajo
y el trabajo en comun, permiten y necesitan del despliegue de una comunidad
politica, que produce, bajo una politicidad de caracter comunal, numerosas for-
mas de lo comun.

La cuarta caracteristica es que el poder comunal busca de manera direc-
ta, desincentivar la reciprocidad negativa. Si los trabajos en comuin producen
bienes compartidos, pero estos dependen de la obligatoriedad y trabajo no
mercantil, la desercion o salida del entramado de trabajos comunales pone en
riesgo a la comunidad misma. Por tanto, la totalidad comunitaria debe conven-
cer atodos de quienes participan en el sistema interfamiliar de lo que es comtn.
Pero las obligaciones y deberes acordados requieren, en tltima instancia de la
sancién contra aquellos que no las cumplen y con su incumplimiento pueden
debilitar o incluso hacer colapsar los trabajos comunitarios, la asamblea, las
autoridades y con ellas lo comun. Por tanto, la comunidad en efecto es una to-
talidad que se impone ante los intereses egoistas de las partes. Es la politica
comunal donde se juega el caracter impositivo o consensual, justo o autoritario
para desactivar, anular o inhibir la reciprocidad negativa.

Los sistemas de autoridad comunitaria pueden estar fragmentados en
asambleas de propietarios, sistemas de cargos religiosos, asociaciones de usua-
rios, autoridades tradicionales o integrantes de cooperativas de produccién o con-
sumo, aunque también, simplemente puede estar representada en la asamblea
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comunal. Estas a su vez, pueden estar articuladas o no a los sistemas de reconoci-
miento de autoridades indigenas y a las estructuras estatales de gobierno locales.
(Gonzdlez et al. 2020; Tzul Tzul 2018) Esta multiplicidad de formas organizativas
del poder comunitario puede ser parcial o totalmente independiente de la estruc-
tura estatal o bien, estar inserta en sus tramas organizativas.

La comunidad por si misma puede tener muchas formas de autoridad, ca-
pitanias, cabezas (lonkos en el pueblo mapuche, mburuvicha en los guaranies).
Puede actualizar viejas formas de autoridad, por ejemplo, los K'eris en el pueblo
purépecha de Cheran, convirtiéndolas en estructuras con participaciéon inclu-
yente de mujeres y jovenes como el buen gobierno comunal de ese pueblo. Es
el mismo caso la comunidad de Sarayaky, en la Amazonia ecuatoriana, donde las
autoridades ancestrales (kuraka likuati), que formaban en el pasado exclusiva-
mente el poder comunitario, integraron un consejo de gobierno junto a el tayak
apu (presidente) el yanapak apu (vicepresidente) y los runa kawsayta purichik
kurakakuna (dirigentes de comisiones de jovenes, mujeres, sabios) (Moctezuma
2020, p. 159). En todos estos casos la autoridad maxima es la asamblea.

La experiencia masiva intercomunitaria del Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional ancla su potencia organizativa y autondmica en la fuerza de los trabajos
comunales y autoridades y asambleas comunitarias, lo que les permite pensar y
construir formas de gobierno regional, es decir, de forma supra comunal.

El mando de los trabajos comunales y de la produccién de lo comun im-
plica una politicidad muy otra. A su vez, a pesar de las dificultades de sostener
la autoactividad, las donaciones de trabajo y el trabajo en comun, estas relacio-
nes y vinculos son otra forma de reproduccién vital. Aprender tanto del trabajo
como de la politicidad comunitaria, devela también los limites de las formas
estatales y mercantiles de reproduccion social.

La comunidad, mas alld de la produccidén campesina, es otra forma de repro-
ducir la vida en colectivo. De las sociedades y movimientos comunales, emergen
en ocasiones, novedosas, disruptivas y emancipatorias formas de organizacion
social. Esta visién, por tanto, nos permite aprender de la potencia emancipadora
de la comunidad del trabajo, que es quiz4, una de las posibles alternativas societa-
les, que numerosos pueblos construyen a lo largo y ancho del continente.
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+Qué puede lo comiin contra la escala de la
necrotizacion capitalista del tejido de la vida?

Lucia Linsalata
Benemérita Universidad Auténoma de Puebla - México
Hudascar Salazar Lohman
Centro de Estudios Populares - Bolivia

Vivimos tiempos oscuros de renovada violencia exacerbada y ciega barbarie;
tiempos de restructuracion e ilimitada expansiéon del dominio de las relaciones de
capital en el tejido de la vida. Para muchos pueblos y comunidades de Abya Yala y
del mundo son sin duda tiempos de guerra; tiempos de degradacién profunda de
sus condiciones materiales de reproduccién —tierra, aguas, aires, bosques, alimen-
to, vivienda, salud—, pero también de destruccidn violenta del tejido social comu-
nitario que los abriga y de las tramas vitales de interdependencia que sostienen
una multiplicidad de especies compafieras con las que co-habitan y co-producen
sus lugares de vida. Una de las dimensiones menos comprensibles de esta extensiva
guerra contra la vida es la racionalidad econémica que la gobierna, asi como la 16gi-
ca expansiva que subyace a su devastadora avanzada sobre los territorios.

Teniendo como trasfondo lo que hemos visto ocurrir en afios recientes en
la Amazonia boliviana, en este capitulo desarrollamos el concepto de necrotiza-
cion capitalista del tejido de la vida para indagar con mas detenimiento sobre
ambos fenémenos. En la primera parte del texto, proponemos algunas claves
analiticas que pueden ayudarnos a dilucidar tanto la racionalidad econémica,
como la légica escalar que impulsan los procesos de muerte y enfermedad im-
puestas por la economia capitalista contemporanea en los territorios que ha-
bitamos. A partir de dicho desarrollo analitico, en la segunda parte del texto,
ponemos en juego una pregunta politica que consideramos fundamental para
las luchas comunitarias de nuestros tiempos: ;qué puede lo comun ante la 16gi-
ca escalar de la muerte impuesta por el capital?
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Nos hacemos esta pregunta con una doble finalidad. Por un lado, nos
proponemos pensar seriamente la vulnerabilidad de los procesos organizativos
que producen comun ante la escala des-comunal de la dindmica necrética del
capital. Por el otro, nos empecinamos en no renunciar a pensar criticamente
las potencias transformadoras y “reparadoras” de lo comun en estos contextos.
Hacemos lo anterior con el firme convencimiento de que la dureza de nues-
tros presentes en crisis requiere, hoy mas que nunca, aprender a comprender
la complejidad de los problemas que habitan la crisis de reproducciéon impues-
ta por el capitalismo contemporaneo, sin dejar de reconocer y cultivar nuestra
capacidad de “suscitar respuestas potentes a acontecimientos devastadores”
(Haraway 2019, p. 19).

Guerra capitalista contra la vida y necrotizacion

Tenemos un problema civilizatorio: el haber construido la organizacion
material de las sociedades en contra de la naturaleza de la que formamos
partey en contra de los vinculos y las relaciones que sostienen la vida.
Yayo Herrero

Cuando nos propusimos comenzar a escribir este texto, de manera para-
lela contemplabamos aténitos y con mucha impotencia como las tierras bajas
de Bolivia —y en concreto, la regién amazdnica— ardian de manera descontro-
lada. La mayoria de los medios de comunicacidn tradicionales en ese momento
solo daban cuenta de una de las consecuencias que este drama ambiental es-
taba ocasionando: el humo en las ciudades. Sin embargo, desde su casa en la
ciudad de La Paz, en un conversatorio virtual en el que participd, Silvia Rivera
Cusicanqui® ponia en juego otra clave de lectura. Nos decia: “estamos viviendo
este horror, que es respirar ceniza de animales y plantas que han muerto por

1 Laciudad de Santa Cruz viene siendo testigo de este fenémeno cada afio desde hace ya mucho tiempo,

pero esta vez no solo el problema se incrementé dramaticamente en aquella ciudad, sino que el humo
lleg6 a la mayoria de las urbes del pais, incluida la ciudad de El Alto, situada a 4 mil metros sobre el
nivel del mar. Estaba pasando algo que afios atras era simplemente inconcebible.

Silvia Rivera Cusicanqui es soci6loga boliviana. Sus trabajos hacen énfasis en la historia regional, la
memoria colectiva y la imagen como documento social. Ha sido docente de la Carrera de Sociologia,
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los incendios”. Justo eso es lo que no se discute o se discute poco en la palestra
publica oficial. El problema principal del humo que atosigé a las ciudades bo-
livianas no es el que afecta a nuestra cotidianidad urbana, sino la destruccién
de ecosistemas enteros y la imposicion de amplios procesos de muerte que son
impulsados por distintas dindmicas de expansion capitalista.

En las ultimas décadas, la regién Amazonica ha perdido el 20 % de sus
bosques y otro 6 % de su territorio estd altamente degradado. Segiin muchos
estudios ambientales esta region, que no solo es importante para el equilibrio
ambiental de esta parte de América, sino para la vida a nivel global, estaria al-
canzando un punto de no retorno en los préximos afos, si es que el nivel de
deforestacién mantiene su tendencia (Sierra 2022). Estos datos estan intima-
mente relacionados con las dindmicas extractivas de la economia capitalista en
la regién. El humo que llega a las ciudades de Bolivia en los ultimos afios tiene
que ver con multiples procesos econémicos: la expansion de la frontera agricola
para la produccién de monocultivos, la mineria ilegal, la explotacién maderera,
el narcotréafico; todas actividades extractivistas —ilicitas o no— ligadas al gran
capital transnacional. El conjunto de estas actividades ha generado, entre otras
cosas, que Bolivia se haya convertido en el pais con la mayor tasa de deforesta-
cién per capita del mundo —y tercero en términos absolutos, luego de Brasil y
el Congo—. Solo en 2022 se deforestaron mas de 385 mil hectareas de bosque
himedo primario y 595 mil hectareas de cobertura arbdrea (Paredes 2023).
:.Como entendemos estos procesos de muerte tan extendida sobre los que se
sostiene la ampliacién del capitalismo contemporaneo?

En un interesante ensayo titulado “Violencia extractivista y socio-meta-
bolismo del capital”, Horacio Machado (2021) nos invita a reflexionar sobre un
hecho innegable que se encuentra hoy en el corazén de la problematica que es-
tamos sefialando. En este escrito, Machado nos recuerda que, desde sus orige-
nes, en las primeras décadas de la conquista de América, la economia capitalista
funciona en términos geograficos extendidos y generalizados alrededor de un
trastorno socio-metabdlico nefasto para la reproduccién de la vida: 1a continua
y violenta apropiacién por parte del proceso de valorizacion del valor de las
fuentes de vida, para su sucesiva conversion en valores abstractos.

Hablamos de un trastorno socio-metabolico porque dicha conversién
conlleva, como resultado, la sistematica degradacion de las fuentes de vida de la
que la misma economia capitalista se alimenta. Pues, tal como explica el autor,
el proceso de abstraccion que el valor de cambio impone sobre las energias
vitales de los seres vivos y la materia con-viviente de la Tierra, al convertirlas
en materias primas y fuerza de trabajo para los circuitos de la valorizacion del
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capital, involucra “una especifica pulsién de muerte sistémica, una tendencia
hacia la destruccién de la vida (en sus fuentes y en todas sus formas) como
condicién y efecto de la propia logica expansiva de la acumulacion” (Machado
2021, p. 79). A eso afiade:

Desde 1492 [...] en adelante, la valorizacién del capital, el devenir mundo
del capital, ha requerido de una constante e ininterrumpida “guerra de con-
quista” contra las fuentes de vida para posibilitar y asegurar su proceso de
realizacion. Como el valor abstracto no puede realmente, materialmente,
prescindir de las fuerzas materiales de la vida, esa tendencia hacia la valori-
zacion se ha plasmado en una historia geopolitica de continua expansion de
las fronteras de mercantilizacion de la naturaleza, tanto la naturaleza gené-

rica, como la especificamente humana (Machado 2021, p. 79).

En palabras mas sencillas, desde su surgimiento el capitalismo no tiene
la finalidad de sostener la vida, aunque la organiza a su favor, condicionando
de distintas formas los ritmos y las formas de su reproducciéon. No la sostie-
ne porque degrada constantemente las condiciones que permiten su plena re-
produccidén y su autorregulacion en el tiempo. El capitalismo estd mas bien en
guerra contra la vida. Estd en guerra porque supone y requiere, por efecto de
la misma légica de crecimiento continuo del proceso de acumulacién, recurrir
sistematicamente a la violencia “como medio y modo de extraccién de energias
vitales” (Machado 2021, p. 79), para su continua transferencia a los circuitos de
la valorizacién que se supone infinitos.

:Qué efecto produce este trastorno metabélico en la trama de la vida que
somos y hacemos juntos con muchos otros?

La metafora de la necrosis nos puede ayudar a visualizar una respuesta a
esta pregunta. Tal como nos recuerda Justin McBrien, a diferencia de la apopto-
sis, que tiene que ver con un proceso organico de muerte programada de células
que se vuelven innecesarias para un cuerpo saludable; la necrosis se produce a
partir de una lesién traumatica, violenta, e implica la muerte progresiva de par-
tes de un tejido vivo, a través de un proceso de autodestruccién celular llamado
autolisis, mediante el cual, una célula se destruye a si misma a través de sus
propias enzimas (McBrien 2016, p. 117).

De alguna manera, las trastornadas relaciones socio-metabélicas que
el capitalismo ha impuesto histéricamente sobre nuestros cuerpos y nuestros
territorios operan de forma similar a una necrosis. A través de traumas conti-
nuosy violencias sistematicas, las relaciones del capital instauran al interior del
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tejido de la vida patrones de relacionamientos e intercambio de materia y ener-
gia que, al tiempo de establecer formas de reproduccién de la vida funcionales
a la extraccién y generacion de valor capitalista, van fracturando y degradando
las capacidades autorregulativas de los cuerpos, de los organismos vivos, de
sus entornos y del planeta en su conjunto, enajenando las potencias regenera-
tivas inscritas en los mismos y conduciéndolos hacia su progresiva destruccién
(Linsalata 2020); esto es: hacia su progresiva conversién en tejidos muertos o
profundamente enfermos al interior del complejo tejido de la vida.

La muerte de tales tejidos socio-ecolégicos no tiene nada que ver con la
muerte que alimenta y renueva el ciclo de la vida. La muerte necrética impuesta
por los trastornados metabolismos de las sociedades capitalistas es, para los
pueblos y para las especies compafieras con las que compartimos este planeta,
lo que Dona Haraway define como una “muerte doble”: una muerte fisica a la
que sigue un proceso de acabamiento progresivo de esa forma de vida. Mejor
dicho, la muerte necroética es una muerte impuesta, a partir de grandes dosis
de violencia sobre los cuerpos-territorios, que rompe con el ciclo de la vida,
porque después de ella ya no sigue la renovacién de la vida, sino la progresiva
extincion de multiples fuentes y formas de vida (Haraway 2019).

La manera en que los procesos extractivistas vienen avanzando en la
Amazonia es un ejemplo muy elocuente de lo que representa la necrotizacion
capitalista del tejido de la vida. Este bioma, considerado una de las mayores
reservas de carbono del mundo, es fundamental para el equilibrio y conser-
vacion de la biodiversidad a nivel planetario (Malhi et al. 2008). Sin embargo,
multiples regiones amazonicas quedan devastadas como consecuencia del sis-
tematico avance de actividades extractivas de diverso género. Uno de los casos
mas emblemadticos es el que se ha suscitado en la regién de Madre de Dios, al
sureste del Perd y al norte de Bolivia, region que ha sido profundamente dafiada
por la actividad de la mineria ilegal, la cual ha significado, entre otras cosas, la
deforestacion de decenas de miles de hectareas de bosques; la contaminacién
de rios y suelos con mercurio (afectando la cadena alimentaria y poniendo en
riesgo la salud de todos los seres vivos que habitan la regidn, incluidos los seres
humanos); la alteracion de los cursos de agua y la afectacidn de los ecosistemas
acuaticos; etcétera (Martinez et al. 2018; Swenson et al. 2011; De Echave 2016).

En esta zona, como en otras donde las actividades extractivas ganan terreno
en la Amazonia, no solo se destruyen los ecosistemas, sino que, de manera paralela,
se transforman e imponen relaciones que tendencialmente generan mayor depen-
dencia de la actividad extractiva a la vez que tienden a amplificarla. Es lo que pasa,
por ejemplo, con los indigenas de la regién amazoénica. “Los mineros ilegales han
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invadido 370 territorios pertenecientes a comunidades indigenas de la Amazonia,
y si se suman las concesiones entregadas por los gobiernos la cifra sube a 1.131”
(Sierra 2020). Si bien, en la gran mayoria de los casos, la penetracién de la actividad
minera es resistida sistematicamente, lo que sucede también es que, en la medida
en esta actividad se va convirtiendo en predominante, no solo logra desorganizar
cualquier forma de resistencia, sino que poco a poco termina por erosionar las tra-
mas relacionales que operan con el fin de reproducir la vida, a la vez que se van
configurando relaciones en torno a la sobrevivencia mediadas por el capital.

La posibilidad de reproducir la vida, de manera individualizada y en el corto
plazo, queda condicionada a la subordinacion de la actividad humana al proceso de
trabajo extractivo capitalista, ya que los tejidos socio-ecoldgicos centrados en la re-
produccién de la vida humana y no humana se fracturan o se destruyen. Lo anterior
sucede no solo por la descomposicion de los ecosistemas, sino también como resul-
tado de los multiples procesos de violencia que recubren a estas actividades y que
también operan desde una légica expansiva. Esta situacidn, por ejemplo, es muy
evidente en la region del Norte Amazdnico boliviano, donde la mineria del oro ha
vuelto inviable las actividades de reproducciéon de la vida de comunidades indige-
nas que habitan ahi, y muchas de ellas se han visto obligadas a realizar actividades
extractivas para subsistir. De esta forma se ha generado un proceso de necrotiza-
cién expansiva de las relaciones humanas y no humanas, en el que, a medida que se
impone lalégica del valor de cambio, se va dejando una estela de muerte por detrés.

Lo mas aterrador de este paulatino proceso de expansidn de las muertes im-
puestas por las actividades extractivas es el hecho de que no se trata de un simple
fenémeno colateral de la economia capitalista, circunscribible a algunos territorios
sacrificables en pos del bienestar de muchos, como a menudo se intenta presentar-
lo desde algunas narrativas hegemdnicas. Por lo contrario, se trata de una dinamica
autoexpansiva de produccion de enfermedad y muerte, que, de manera siempre di-
ferenciada y especifica en cada territorio, sostiene y alimenta el régimen de la acu-
mulacion capitalista. Llamamos a esta dindmica autoexpansiva de produccién de
enfermedad y muerte, necrotizacion del tejido de la vida y, en el siguiente apartado,
intentaremos distinguir dos aspectos esenciales de la misma: su funcién econémica
al interior de la dinamica de la acumulacion capitalista y su l6gica escalar.

Cuando la muerte impuesta se hace negocio

Cuanto de forma mds veloz se destruyen y se ponen en riesgo las bases
materiales que sostienen la vida, mds sanas estdn las economias.

Yayo Herrero
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Para poder entender la funcién econémica inscrita en la dindmica de ne-
crotizacion del tejido de la vida propia de la economia capitalista, es importante
subrayar que el capitalismo no es solo un sistema econdmico de dominacién na-
cido de y basado en la apropiacién geograficamente desigual de las riquezas ma-
teriales de los territorios y en la explotacion, racial y sexualmente jerarquizada,
de los cuerpos. Es también y, sobre todo, una economia movida por un imperativo
de crecimiento perpetuo; una economia que “requiere —como condicién para su
realizacién— de una continua y recursiva re-creacion ampliada de sus esferas y
formas de explotacion” (Machado 2021, p. 79). En este movimiento perpetuo de
re-creacion ampliada de las esferas y las formas de explotacion, propio de la eco-
nomia capitalista, la producciéon de tejidos socio-ecolégicos necrotizados juega
un papel fundamental, en la medida en que contribuye a amplificar y re-crear “un
régimen social de escasez generalizada” (Machado 2021, p. 80).

Expliquémonos mejor. La devastacién y contaminacién mortifera de las
fuentes de vida (agua, bosques, aire, suelos, etc.), la enfermedad de los cuerpos,
la extincién de formas de vida comunitarias, y un largo etcétera de muertes im-
puestas interconectadas que buscamos nombrar con la expresion “necrotizacion
del tejido de la vida”, lejos de ser malas noticias para la l6gica del capital son: por
un lado, efecto ineludible del despojo y de la explotacion capitalista; por el otro,
son también medio de creacién de nuevas oportunidades de negocio. Pues, la de-
vastacién o degradacién de bienes anteriormente comunes, vuelve tales bienes
escasos. Y, entre mas escaso se vuelve un bien comun, un valor de uso al que antes
se podia acceder libremente (lldamese éste agua, bosque, suelo cultivable, vincu-
los relacionales o salud), mas se instala el imperativo de acceder y disfrutar de
dicho bien —o de los bienes que anteriormente se podian conseguir a través del
uso del mismo— mediante la mediacién monetaria; es decir, mediante su venta
en alguna forma de mercado. La contaminacion de las fuentes de agua ha hecho
que el acceso a agua limpia sea hoy un negocio multimillonario a nivel global.
La escasez y la contaminacién de los suelos han hecho que, en muchos lugares
del mundo, el alimento sano sea un bien altamente costoso. Y el agotamiento de
fuentes tradicionales de extraccidn de oro, ha hecho que este equivalente general
clasico, se vuelva un medio de acumulacion abstracta cada vez mas deseado, lo
que ha llevado a su vez a que la extraccidn aurifera se haya extendido de manera
tan descontrolada en regiones como la amazodnica, donde solo puede existir bajo
un esquema de alta intensidad en la utilizacion de fuerza de trabajo.

Aclarado lo anterior, pasemos a reflexionar sobre el segundo aspecto que
nos interesa abordar en este ensayo. Hasta aqui hemos afirmado que la necrotiza-
cién del tejido de la vida es un proceso autoexpansivo inherente a la dinamica del
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capital y funcional a la creacién de un régimen de escasez ampliada. Sin embargo,
aun no hemos aclarado cudl es la l6gica escalar que gobierna este proceso.

Enla medida en que el proceso de necrotizacién del tejido de la vida es, ala
vez, un efecto ineludible de la acumulacién de capital y un medio de re-creacion
ampliada de negocios, la l6gica escalar que gobierna su produccion es la légica de
las economias de escala, o, lo que es lo mismo, la 16gica de la “escalabilidad”.

El término “escalabilidad”, tal como sefiala Ana Tsing (2021), proviene
del mundo de los negocios y refiere a la capacidad de una empresa para expan-
dirse sin cambiar la naturaleza de lo que hace. Un negocio escalable es facil de
reproducir, en la medida en que sus mecanismos internos mantienen su eficien-
cia y rentabilidad sin importar el contexto.

Siguiendo a Tsing, uno de los modelos mas tempranos e influyentes de
escalabilidad han sido la planificacién europea de plantaciones de aztcar en las
colonias. La caracteristica principal del sistema de plantaciones descansa en el
hecho de que tales cultivos se organizaron a partir de una légica de total aliena-
cién que permitié incrementar su expansion, generando beneficios sin prece-
dentes para los grandes capitalistas de aquella época. Al allanar tierras locales,
importar plantas clonadas y poblacion africana esclavizada y ficilmente reem-
plazable, los capitalistas de ese entonces rompieron toda relaciéon socio-eco-
logia previamente existente en los territorios colonizados. Todos los elemen-
tos de la plantacién (tierra, plantas, trabajadores) se alienaron y se volvieron
intercambiables para que el sistema completo pudiera reproducirse facilmente
y maximizar las ganancias. Explica Tsing:

Las plantaciones de cafia de azucar se expandieron por todas las re-
giones calidas del planeta. Sus componentes contingentes -material
de plantacion clonado, mano de obra forzada, tierra conquistada y, por
lo tanto, abiertas- mostraron como la alienacidn, la intercambiabili-
dad y la expansién podian generar beneficios sin precedentes. Esta
formula modeld los suefios que hemos dado en llamar progreso y mo-
dernidad (Tsing 2021, p. 66).

Cuando hablamos de escalabilidad, hablamos entonces de un patrén de
expansion que se impone sobre las geografias y los calendarios eco-sociales de
los cuerpos-territorios a partir de una ruptura en los metabolismos anteriores
y de la imposicién de alguna forma de alienacion e intercambiabilidad. Este pa-
trén de expansion geografico estd orientado a la extraccion de la mayor canti-
dad de ganancias posible, en la medida que permite mantener altos niveles de
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rentabilidad sin recurrir a grandes modificaciones. Ademas, responde a centros
decisionales y a légicas de valorizacién y consumo exégenas a los territorios so-
bre los cuales se impone y a las poblaciones que los habitan, que por lo general
sélo sufren las consecuencias.

Ahora bien, la l6gica escalar que gobierna la dindmica autoexpansiva del
proceso de necrotizacion responde en gran medida, aunque no Unicamente, a
este patréon de expansion exdgena basado en la alienacidn y la intercambiabili-
dad. La catastrofe ecoldgica que se vive en las tierras bajas de Bolivia, incluida la
regiéon amazonica puede ayudarnos a entender mejor lo que estamos plantean-
do. La quema voluntaria de inmensas hectareas de bosques responde a un pa-
tron de expansion que sigue la légica de la escalabilidad y que tiene a la agroin-
dustria como uno de los principales factores que impulsan estos procesos.

En los ultimos afios, los incendios forestales en tierras bajas de Bolivia y
particularmente aquellos que se han suscitado en la regién amazoénica, tienen que
ver en buena medida con la ampliacion de la frontera agricola para la implemen-
tacién de monocultivos. Solo en el caso de la soya —el monocultivo mas extendido
del pais—, la produccién de esta oleaginosa se ha incrementado en 800 % en tan
solo 30 afios (grafico 1), esto ha significado la devastacidn de grandes territorios,
muchos de ellos considerados areas protegidas y territorios indigenas.

En la base de este proceso de expansion de la agroindustria, a través de la
deforestacion y de los incendios que cada afio llenan de humo a Bolivia, se en-
cuentra un modelo de escalabilidad de esta actividad. Los denominados “paque-
tes tecnoldgicos” relacionados con los monocultivos, representan un conjunto
de conocimientos, procedimientos e instrumentos para su implementacién en
diferentes escalas. Van desde la quema de los territorios a ser utilizados, la pues-
ta en marcha de maquinarias intensivas en capital, la utilizacién de semillas ge-
néticamente modificadas y la utilizaciéon de un conjunto de agrotéxicos que han
sido “disefiados” de manera especifica para esas semillas que son sembradas si-
guiendo ciertos requisitos medioambientales. La agroindustria se sostiene sobre
la base de una concepciéon que homogeneiza el entendimiento de los territorios
y los reduce a variables manejables. Una vez que las mismas son “controladas”,
se entiende que la produccidn puede escalar de manera replicable y sistematica,
siempre y cuando se sigan los designios de ese paquete tecnoldgico.

Entonces, siempre y cuando se ajusten ciertas variables —como, por ejem-
plo, la utilizaciéon de mas o menos agrotéxicos— es lo mismo producir soya en la
region de los bosques secos de la Chiquitania boliviana o en la selva amazoénica
del norte del pais. Sin embargo, la sobreposicién de estos monocultivos sobre los
ecosistemas originales y las multiples relaciones de interdependencias sobre los
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cuales se sostienen, terminan por destruir las formas de vida que alli se reprodu-
cian, y tendencialmente queda solo aquella vida que es funcional para el capital y
que se organiza en torno a éste: los monocultivos y algunos humanos —muchas
veces enfermos— que trabajan en estos. Ademas, en estos procesos de escalabi-
lidad, la vida que habita en los territorios controlados por el capital es cada vez
mas dependiente de los insumos del propio capital: la vida en si misma no es
sostenible fuera de los marcos del capital. Finalmente, cuando producir en ese
espacio deja de ser rentable —ya sea por los designios del mercado, por la ero-
sién de la tierra o por cualquier otro motivo—, esos territorios se convierten en
espacios necrosados, en espacios de muerte. Aunado a lo anterior, cabe tomar en
cuenta que estos mismos procesos de necrotizacion, se potencian y se amplifican
cuando la escalabilidad de este tipo de actividades confluye con otras activida-
des igualmente depredadoras, como la mineria, la explotaciéon hidrocarburifera,
el narcotrafico, etc.; generando sinergias negativas que terminan por acelerar y
profundizar el proceso de necrotizacidn en estos territorios.

Entendiendo el sustrato de lo comin

Hoy en dia, esta realidad no se vive exclusivamente en la regién amazd-
nica, sino en una multiplicidad cada vez mas extendida de geografias. Por lo
mismo, cuando nos hacemos la pregunta sobre: ;qué puede lo comun contra
la escala de la necrotizacion capitalista del tejido de la vida?, planteamos una
cuestién compleja y muy necesaria de entender. Por un lado, se presenta como
una pregunta que refiere a una alternativa y a una posibilidad frente a la di-
ndmica expansiva del capital. Por el otro lado, es una pregunta que alude a la
dificultad que existe desde lo comun para establecer limites a la dindmica ne-
crotizante del capital, ya que es justamente el tejido de la vida, que sostiene y
recrea lo comun, aquel que resulta gravemente afectado por dicha dindmica.

Ponemos la pregunta en estos términos porque consideramos que las ex-
periencias y las practicas organizativas que producen comun adquieren este
doble caracter frente a los efectos necrotizantes del capital. Por un lado, son
profundamente vulnerables; por el otro, representan una potencia eco-social
capaz de poner un freno a tales dindmicas y, en algunas circunstancias, de ha-
cerse parcialmente cargo de lo dafiado. Ambas dimensiones, vulnerabilidad y
potencia, operan de manera inversamente proporcional a medida que las for-
mas de alienacién e intercambiabilidad inscritas en la dindmica escalar del ca-
pital aumentan en tamafio y densidad. Pues, la potencia transformadora de lo
comun se diluye a escalas cada vez mas amplias, en las que inicamente son las
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mediaciones del capital —aquellas que operan de manera abstracta— las que
devienen sostenibles. Por otro lado, a esas escalas, consideradas des-comunales,
la vulnerabilidad de lo comun se incrementa, habilitindose condiciones para
procesos de descomposicion que terminan necrotizando el tejido socioecobio-
légico que sostiene lo comun, y que pueden ir teniendo consecuencias irrepara-
bles en diferentes escalas y dimensiones del tejido de la vida.

Antes de profundizar al respecto, conviene comprender con mas claridad
la manera en que entendemos lo comtin (o la produccién de lo comtin) y porqué
consideramos que lo comun tiene un caracter anticapitalista3.

Recuperando a Bolivar Echeverria, partimos de entender dos cosas: que
lo comtn es, antes que nada, una relaciéon eco-social de sustrato politico y que lo
politico refiere a esta capacidad humana de dotar de sentido y forma especifica
y a su propia socialidad, “de decidir sobre los asuntos de la vida en sociedad,
de fundar y alterar la legalidad que rige la convivencia humana” (Echeverria
1998, p. 77). Al mismo tiempo, haciendo un esfuerzo por ensanchar la mira-
da de Echeverria, entendemos que lo politico, en tanto capacidad humana de
imprimir una forma a la socialidad, no existe en términos generales, trans-his-
toricos o trans-geograficos, sino que adquiere existencia y concretud solo “en
las distintas estructuraciones concretas de su realizacién efectiva” (Echeverria
1998, p. 77). Esto es: en las multiples concreciones histéricas de lo humano,
todas ellas co-producidas en un lugar, en una geografia particular, a través de
la configuracién de complejas redes socio-ecoldgicas de interdependencia en-
tre seres humanos y entre éstos y una multiplicidad de otros seres con los que
co-habitamos nuestros entornos y co-producimos nuestros cuerpos y nuestros
mundos, dentro y a través del tejido de la vida.

En tal sentido, lo politico no tiene para nosotros un contenido ahistéricamen-
te y ageograficamente predefinido. Por lo contrario, cuando hablamos de lo politico
aludimos a esa capacidad humana, siempre situada en tiempos histéricos, lugares
y cuerpos concretos, de dar una forma y un sentido a la vida social, a través del
establecimiento de términos especificos de interdependencia: de formas concretas
de interdepender para garantizar la reproduccién material y simbélica de la vida.

Tales formas se van co-produciendo, en la sedimentacién y entrelaza-
miento de diferentes temporalidades histéricas, a través del tejerse dindmico

3 Lastimosamente, en el presente la utilidad de la nocién que refiere a lo comin —y de sus multiples
derivaciones: comunidad, comunalidad, comunitario, etc.— estd siendo disputada y apropiada
por un conjunto de enfoques teérico epistémicos que despolitizan el contenido de este concepto,
convirtiéndolo en un eslogan que incluso es utilizado como mecanismo de legitimacién de procesos
de produccién capitalista. Nosotros, por el contrario, sostenemos la importancia de cultivar una
mirada anti-capitalista sobre lo comuin que abone a la transformacién radical de la realidad existente.
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y complejo de entramados relacionales intra e interespecies, a lo largo de los
cuales la vulnerabilidad de los cuerpos y las comunidades humanas guardan
una intima relacion con la vulnerabilidad de otros organismos vivos y otras co-
munidades bioticas, todas ellas indisolublemente ligadas entre si en el tejido de
la vida, en una relacién constante de co-constitucién y mutua afecciéon. Y es por
ello por lo que, desde nuestro punto de vista, la capacidad politica autopoiética
de los seres humanos de dar forma a su propia socialidad, no debe de ser enten-
dida como un proceso autosuficiente de creacidn intraespecie, ya que ninguna
comunidad humana se hace realmente a s{ misma. Todas se hacen de forma
sim-poiética a partir del devenir con otros seres vivos y con la materialidad
co-viviente de la Tierra.

Ahora bien, a partir de este entendimiento de lo politico, cuando hablamos
de la produccién de lo comun, hablamos de dindmicas organizativas -situadas en
espacio-tiempos concretos- de ejercicio y configuracion de lo politico; dinamicas
que, pese a tener contenidos y formas diferentes, comparten algunos rasgos si-
milares. Dichos rasgos refieren al tipo de relaciones de asociacién y colaboracién
que tales dindmicas organizativas tejen y retejen continuamente o, dicho de otra
manera, al establecimiento de tipos particulares de patrones de interdependen-
cia. Lo que diferencia los patrones de interdependencia, que se tejen a partir de
la produccion de lo comun, de otras formas histdricas de configuracion de lo po-
litico, es esencialmente el hecho de que estamos frente a tramas organizativas
que buscan asegurar el sustento de una comunidad concreta de vida, a través de
la co-produccién de alguna forma de riqueza simbdlica o material y la co-produc-
cién de decisiones y acuerdos al interior de dicha comunidad.

En resumen, cuando hablamos de lo comin hablamos de patrones de
co-gestion de las relaciones de interdependencia (intra e inter-especie) que
buscan garantizar el sustento de una trama comunitaria, a partir de la co-pro-
duccién de riqueza material o simbélica dirigida a la satisfaccién de deseos y
necesidades compartidas y la co-produccidon de decisiones y acuerdos. En tal
sentido, proponemos entender lo comin como una dindmica eco-social de con-
figuraciéon de lo politico que alienta las fuerzas de la cooperacién y cuida los
términos de la autorregulacion al interior del tejido de la vida, a partir del esta-
blecimiento de patrones de interdependencia que ponen en el centro el sosteni-
miento de comunidades concretas de vida.

El sostener la vida en sus distintas dimensiones, se convierte, entonces, en
el propdsito articulador de las relaciones sociales que producen esta socialidad
especifica. En tales relaciones sociales, lo que solemos entender como politica y
economia son, de manera clara y evidente, componentes destinados a garantizar
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la reproduccién de la vida y, por tanto, de la misma red de relaciones que confi-
gura el entramado. Pues, la dimensién de lo politico es fundamental a la hora de
la produccidn cotidiana de lo comun. Es desde ahi que se imprime el sentido de
organizar los haceres sociales en torno a la reproduccién de la vida. Aquello que
entendemos como actividades econdmicas, entonces, quedan subordinadas a la
politicidad de la trama comunitaria centrada en la reproduccién de la vida. Lo im-
portante es producir valores de uso que satisfacen deseos y necesidades concretas
para hacer posible la vida en sus distintos niveles. Se co-produce con ese sentido, a
diferencia de lo que sucede en las formas de socialidad capitalistas, en las cuales
la produccién de valores de uso es una variable dependiente del valor de cambio,
que es la base para los procesos ampliados de acumulacién de capital.

Por este motivo es que la forma en que se gestiona la decisién politica
al interior de las tramas organizativas que producen comun es fundamental.
En las tramas comunitarias cuyas actividades se centran en garantizar la satis-
facciéon de deseos y necesidades compartidas, las relaciones de poder suelen
ser tendencialmente fluidas y discurren a partir de acuerdos que obligan. La
pertenencia a una trama comunitaria no solo otorga derechos, sino que prin-
cipalmente “obliga a hacerse cargo”. Esto significa que la posibilidad de que lo
comun exista y se reproduzca pasa, necesariamente, porque quienes hacen par-
te de las tramas que las conforman, estén insertos en el sistema de decisiones
colectivas, sin enajenar esta capacidad a través de algin tipo de representacion
delegativa. La politicidad concreta y colectiva que se genera en la trama comuni-
taria es pues, también, una dimensién especifica de la produccién de lo comun.
Es un trabajo para lo comun, donde cada quien mantiene cierta autonomia y
soberania sobre esa capacidad de decidir, aunque siempre desde esta gestion
compartida de lo que otros y uno mismo podemos-puede hacer (Gutiérrez et al.
2016; Gutiérrez y Salazar 2019).

La escala de lo des-comunal

La gestién de un comtn en una geografia especifica tiene limites de esca-
la. Las tramas comunitarias dependen, como lo acabamos de ver, de una politi-
cidad con la suficiente densidad para producir decisiones compartidas sin que
se produzca una separacion entre politica y economia, sin que sea necesario
delegar esa capacidad de decisién a otras instancias mas grandes. Sin embar-
go, el gran problema que la modernidad capitalista ha traido —aparejada a su
expansion como proceso econdémico, politico y cultural de organizar la vida so-
cial— ha sido el reiterado desdoblamiento de las escalas.
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Los circuitos econémicos se consolidaron a lo largo y ancho del globo
terraqueo, entre personas que no tienen nada que ver entre si, solo la fugaz me-
diacién de un valor de cambio. Se produce soya en las entrafias de la Amazonia
brasilefna para alimentar a cerdos en la China continental; se produce café en el
Eje Cafetero colombiano para surtir la demanda de las mas exclusivas cafeterias
europeas; se explota litio en los salares chilenos y argentinos —prontamente
también en Bolivia— para las baterias de artefactos electrénicos de corta vida
que inundan el mundo entero; y asi muchos ejemplos mas. Todo esto sucede a
través de un conjunto de procesos productivos y comerciales descentralizados,
mediados basicamente por mercados financieros y sistemas de seguimiento
automatizados. Como vimos anteriormente, la socialidad que sirve para ges-
tionar estos procesos —en tanto procesos globales— es totalmente abstracta,
segmentada y enajenada. Los procesos locales y comunitarios se convierten en
poleas subordinadas a correas de transmision de decisiones que son tomadas
en funcidén de la rentabilidad del capital, sin tener en consideracion las relacio-
nes de interdependencia que hacen posible la reproduccién de la vida.

En contraposicion, lo comun se sostiene en las relaciones cercanas, cono-
cidas, referenciadas, ancladas a lugares especificos y espacio-tiempos concre-
tos. Y esto sucede no porque sean relaciones mas ineficientes, sino porque su
sentido tiene un propdsito distinto: generar y gestionar un conjunto de haceres
compartidos que sostiene en algiin grado la reproduccién de un entramado co-
munitario, de una trama de vida situada. Estos haceres deben operar bajo los
tiempos, dindmicas y limites de esa trama de vida y del conjunto de relaciones
de interdependencia que la componen. Por lo general, los tiempos son largos,
las distancias cortas y los movimientos lentos; bajo la l6gica de la produccién
de lo comun la reproduccion de la vida —con su continuo tejerse de relaciones
de interdependencia intra e interespecie— tiene ritmos y alcances totalmente
distintos a los del capital.

Si volvemos a la discusién anterior sobre la “escalabilidad” planteada
por Ana Tsing, podriamos decir que lo comun no es escalable, ya que no puede
expandirse sin cambiar su naturaleza; no es intercambiable, no es enajenable.
Cada entramado comunitario tiene caracteristicas distintas, su composicion
interna y sus limites varian. Sin embargo, toda trama comunitaria posee una
escala que le es propia, que es proporcional a sus caracteristicas especificas.
Cuando esa proporcionalidad se rompe, lo comin comienza a fallar y, pronto, se
necesitan otras mediaciones para que continde existiendo un funcionamiento
parcial de ciertas funciones sobre las que se estructura, como por ejemplo la
produccion de decisiones.
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Cuando se llega a una escala des-comunal, 1a naturaleza de lo comun se
modifica y, cada vez mas, aparecen procesos y dindmicas que provienen de
otras formas de politicidad, como la delegacion de la capacidad de decision o
la abstractalizacién cada vez mayor en los procesos de intercambio de los va-
lores de uso. Cuando esto ocurre, las mediaciones capitalistas adquieren cada
vez mayor protagonismo, dando lugar a una politicidad centrada en el valor de
cambio. Es decir, al transformarse la naturaleza de lo comun a partir de la esca-
la, lo que cambia es el sentido de esa socialidad que pasa de estar centrada en la
reproduccion y el sostenimiento de la vida, a quedar subordinada a los procesos
de reproduccién ampliada del capital.

Ademas, tal como hemos explicado en la primera parte del texto, estos
procesos de escalabilidad no suceden por si solos, sino que las mediaciones que
producen la posibilidad de que las relaciones sociales se gestionen a una es-
cala des-comunal son introducidas a partir de grande dosis de violencia sobre
los cuerpos y los territorios. Pues, el ejercicio sistematico de la violencia como
mecanismo estructural de expropiacién, destruccién de metabolismos anterio-
res e imposicion de multiples formas de separacién y explotacion capitalista,
termina necrotizando el tejido de la vida, aumentando la escasez de fuentes de
vida y amplificando cada vez mas la dependencia a las relaciones de capital. Asi
operan los procesos de necrotizacion capitalista que, como se explicd, se van ex-
pandiendo, parasitando, dafiando y, finalmente, matando el sustrato eco-social
que sostiene lo comun.

A manera de cierre: la potencia regenerativa de lo comiin
ante la escala avasallante de lo des-comunal

;Donde descansa entonces la potencia de lo comun ante las dindmicas
necrotizantes del capital? ;En qué sentido lo comin puede poner un limite a ta-
les dindmicas si estas mismas son las que contribuyen a su desestructuracion?

Aunque todo lo que hemos reconocido hasta aqui es dramaticamente
cierto, nunca hay que perder de vista que la avanzada de las formas capitalistas
de explotaciéon sobre los cuerpos-territorios es impugnada, cuestionada, com-
batida de multiples formas por quienes las resienten. Si bien es verdad que los
procesos de expansién capitalista del presente no tienen parangén por su di-
mension y su amplia capacidad de devastacién, también es verdad que, a partir
de multiples procesos de impugnacion de las mediaciones capitalistas y defensa
de las condiciones que garantizan la existencia de muchas comunidades con-
cretas de vida, se ha podido detener y/o revertir parcialmente las dindmicas
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necroticas impuestas por el capital, abriendo paso, en medio de las contradic-
ciones y la dureza de la realidad capitalista contemporanea, a la construccion
colectiva de nuevas —y no totalmente nuevas— formas de interdepender en el
tejido de la vida, de interdepender entre seres humanos y con la materialidad
co-viviente de ese planeta dafiado.

Tal como nos ha ensefiado a reconocer el pensamiento marxista, los proce-
sos de separacion e imposicion de nuevas mediaciones a través de los cuales el me-
tabolismo necroético del capital interviene continuamente en el tejido de la vida tie-
nen un caracter profundamente antagoénico y conflictivo. La ilimitada necesidad de
expansion del capital y, con ella, la produccién y reproduccién ampliada de nuevas
y/o renovadas formas de violencia sobre el tejido de la vida, encuentra sistematica-
mente limites y resistencias al interior de las tramas socio-ecoldgicas que resultan
afectadas por las mismas. Aun en aquellos territorios cuyas vidas han sido reitera-
damente subsumidas y refuncionalizadas por la légica del valor, la imposicion re-
novada y violenta de nuevas mediaciones encuentra resistencias susceptibles de
detonar procesos organizativos de defensa de lo amenazado y reapropiacién de lo
expropiado y, con ello, de produccién y/o regeneracion de formas de produccién
de lo comun con capacidad de poner limites a los procesos de narcotizacién y, en
ocasiones, de hacerse parcialmente cargo de lo dafiado. En tal sentido,

[...] las tramas sociales que producen comuin “nunca son algo dado o
meramente heredado, sino que son creaciones colectivas plasticas y
diversas” (Gutiérrez y Navarro 2019, p. 319): ejercicios reiterados di-
rigidos a disputar en contra y en medio de los términos de interdepen-
dencia impuestos por las mediaciones capitalistas, posibilidades mas
satisfactorias de organizacion y reproduccion de la vida, humana y no

sélo humana (Linsalata y Navarro 2022, p. 126).

En medio de los horrores del presente y de la persistente guerra capita-
lista contra la vida, la potencia de lo comun vuelve a aflorar, a pesar de su rei-
terado desvanecimiento ante la imposicion de los términos de interdependen-
cia des-comunales del capital. Aflora continuamente (a veces con fuerza, otras
muy débilmente) en la persistente disputa por tratar de defender y recuperar
el acceso, la gestion y el disfrute colectivo de aquellas fuentes de vida que estan
siendo continuamente expropiadas, erosionadas, contaminadas, degradadas y
mermadas por los metabolismos necroticos del capital, la fijaciéon de nuevas
mediaciones capitalistas y la imposicién de una escala des-comunal y profun-
damente enajenante.
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En los términos propuestos por Haraway (2019), podriamos decir que
la potencia regeneradora de lo comun ante la fuerza necrotizante del capital se
expresa, cada vez con mas frecuencia y en mas lugares, en la activacion de la ca-
pacidad colectiva de poner en juego nuevas y viejas practicas de respons-habili-
dad* situada frente a la avasalladora devastacion capitalista, aludiendo con este
término a esa habilidad de construir respuestas parciales si, pero capaces de
dar forma colectiva y atencion colaborativa a muchos de los problemas concre-
tos con los que el presente capitalista nos confronta constantemente (Linsalata
et al. 2023, p. 42) De hecho, es precisamente en estos momentos de confron-
tacidn, cuando la dureza de la guerra capitalista contra la vida se percibe de
manera palpable, que es posible reconocer la potencia inscrita en la activaciéon
de esa respons-habilidad situada. Pues, es en estos momentos cuando es mas
probable que se conformen entramados comunitarios dispuestos a construir
respuestas colectivas, en las que vuelve a abrirse la posibilidad de disputar la
definicion de otros términos de interdependencia distintos a los impuestos por
el capital, y con ello de comenzar a configurar otras formas sim-poiéticas y no
escalables de vivir y habitar con, haciéndose parcialmente cargo de los dafios
que atraviesan nuestros cuerpos territorios.

La posibilidad de construir futuros mas dignos y menos devastadores de-
pende en gran medida del cultivo situado de esta respons-habilidad colectiva, de
la posibilidad de recrear nuevas y viejas formas de produccién de lo comun ca-
paces de desenajenar nuestra capacidad de devenir con otros seres vivos y con
la materialidad co-viviente de la Tierra. Reapropiarnos de dicha capacidad im-
plicar, sin embargo, asumir cada vez con mas fuerza la necesidad de hacernos
cargo colectivamente de lo dafiado, asi como de construir practicas populares que
obliguen a quienes mas dafia a resarcir lo danado, estableciendo limites cada vez
mas grandes a las dinamicas autoexpansivas y necrotizantes del capital.
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Introduccion

La Comunidad Ecolégica Jardines de la Mintsita (CEJM) esta a punto de
cumplir 23 afios de estar resistiendo y construyendo comunidad. La CEJM sigue
haciendo historia en el territorio de la Mintzita a través de las faenas, de la cons-
truccion social que hacen del espacio mediante las ecotecnias, de las practicas
econdmicas solidarias, de la agroecologia, del cuidado y protecciéon del manan-
tial-humedal-laguna la Mintzita y de la vida natural que alli brota. Por medio
de acciones colectivas y en compaiiia de una serie de actores externos, han in-
sistido, por distintos medios, dejar un mensaje educativo y de concientizacion
invitando a «andar»? el territorio de otra manera, un «andar» que tenga como
objetivo principal el cuidado de todo un ecosistema que por sus caracteristicas
y la biodiversidad que alberga es de vital importancia para la reproduccién de
la vida humana y natural en una ciudad como Morelia, Michoacan.

L El presente texto hace parte de los hallazgos obtenidos en el marco de una investigacion doctoral
en el campo de la Economia Social Solidaria, realizada en la Universidad Michoacana de San Nicolas
de Hidalgo, Morelia, Michoacan, denominada “Sujetxs, subjetividades y practicas econdmicas
alternativas que configuran un andar colectivo para vivir en comunidad. Comunidad Ecolégica
Jardines de la Mintsita”, bajo la modalidad de sistematizacion de experiencias.

2 Las comillas angulares «» se usaran alo largo del texto para identificar los testimonios de las y los integrantes
de la Comunidad Ecolégica Jardines de la Mintsita como una forma de mantener en el anonimato su
identidad, aspecto que responde a una peticion suya, y para diferenciar las referencias bibliograficas.
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El objetivo del presente trabajo busca hacer inteligible el proyecto de vida
comunitaria, ademas las resistencias, que lleva a cabo la CEJM en clave de los pro-
cesos que conducen a la reproduccidn social y natural, tomando como enfoque la
economia para la vida (Hinkelammert y Mora 2013) donde el trabajo ejercido por
Ixs sujetos comunitarios ocupa un lugar central. Es preciso apuntar que el alcance
del objetivo es limitado dada la amplitud de experiencias multiples que en mas
de dos décadas puede hacerse en el recorrido histérico de construir un proyecto
comunitario. Lo que aca presentamos, sin ser exhaustivos, es una sintesis inter-
pretativa, logrando recoger algunos de sus principales elementos.?

Las interpretaciones que contiene el texto nos ofrecen pistas analiticas
sobre como las mujeres y hombres que integran la CEJM, en tanto sujetxs trans-
formadores de realidad (Freire 1980), configuran el trabajo comunitario desde
la practica cotidiana desde el territorio. La abundancia de testimonios proviene
de un proceso de sistematizacion de experiencias en tanto modalidad investi-
gativa critica (Barragan y Torres 2017), que fueron tejidas al calor de amplios
didlogos de saberes (Freire 1980), pero ademas en la observacion militante
(Stavenhagen 1971) en las faenas, su principal accion colectiva, y en la revision
de fuentes documentales que relatan la experiencia comunitaria.

Sujetxs y territorio: dos elementos interrelacionados
en el proyecto comunitario

La CEJM «es una familia grande que esta conformada por un grupo de
familias organizadas en comunidad que, en el afio 2003, por acuerdo de asam-
blea, acordamos trabajar un proyecto de comunidad ecol6gica porque nos di-
mos cuenta de la gran importancia biolégica e hidrica. Estamos trabajando
una comunidad, y construir esta comunidad implica todo un proyecto integral
del cuidado del territorio. [El nuestro] es un proyecto que va como en dos ejes,
0 sea, uno es el trabajo que tenemos con la convivencia con el territorio, (...) y
el otro es el crear lazos comunitarios entre nosotros» (Integrante CEJM 2024).
El proyecto de vida comunitario, por lo tanto, gira en torno a la reproduccion
social de 1xs miembros, tomando como ntcleo las familias, y la salvaguarda
de los bienes comunes que ofrece la naturaleza. Ambos nucleos forman su
esencia como comunidad, tanto la parte social como el espacio natural, siendo
éste la base de su reproduccidn, razén por la cual se han constituido como
«guardianes del manantial.»

3 Para un conocimiento mas amplio sobre la historicidad de la CEJM y un analisis del contexto mas
detallado, véase los trabajos de Nicolas Vargas-Ramirez (2023) y de Karla Avila Carreén (2018).
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Parte de los origenes de la CE]M provienen de la invasion de tierras en el
territorio periurbano de la Mintzita en el 2002 (Salazar 2017; Vargas-Ramirez
2023; Cendejas, Solorio y Lagunas 2015), hecho que acaecié por la invitacion
de personas que conocian del proceso en la antigua Comunidad Indigena la
Mintzita. La invasién, con todos sus vaivenes, se da en un contexto de asenta-
miento irregular con la consecuente carencia de servicios basicos (agua pota-
ble, saneamiento, vivienda, electricidad, etc.), infraestructura (Salazar 2017), y
de lucha por la tierra que tiene como tel6n de fondo un territorio con ambigiie-
dades juridicas en cuanto a la propiedad de las tierras.

La migracién de las familias de sus lugares de origen campesino hacia los
terrenos se debid, entre otras, por cuestiones de salud de algunos miembros,
por violencias ejercidas en el campo, por la ausencia de tierra para sembrar y
por la busqueda de un lugar para vivir que estuviera cerca de la ciudad. Una vez
las familias arribaron al lugar se integraron a un espacio asambleario de colo-
nos, cuya participacion era condicionada por el pago de una cuota, en principio
diaria y luego semanal, en ocasién de la realizacion de la asamblea, y que ade-
mas se comprometieran a “vivir permanentemente en la colonia y defenderla a
cambio de un terreno” (Vargas-Ramirez 2023, p. 64).

A la asamblea la representaba un comité desde donde se organizaba la
parte de la ocupacion y el proceso legal de la tierra a través de juicios de am-
paro. Al cabo de los afios, especialmente desde el 2007, se presentaron fuertes
tensiones y conflictos por los modos de representacién entre la asamblea y el
comité. Ello se atribuye al desconocimiento de los acuerdos previos, los proce-
dimientos y el dudoso conocimiento de la persona que se consiguié para la me-
dicion de los predios, el reparto injustificado de algunos lotes por integrantes
del comité, los cobros en dinero para pagar el abogado que llevaria la demanda
y la insatisfaccién de las personas producto del no éxito de las demandas para
la legalizacién de la tierra, entre otros pormenores que incentivaron las rivali-
dades (Vargas-Ramirez 2023).

Al cabo de los dias en la ocupacion de los predios, las familias debieron
autoproducir sus viviendas desde el trabajo colectivo (Salazar 2017) y en-
frentar la incertidumbre y la zozobra de posibles invasiones por grupos aje-
nos, asi como intentos de desalojos. El proceso de invasidn recibié apoyo de
organizaciones campesinas como la Unién Campesina Democratica, de quienes
ademas recibian apoyo en bienes materiales para la construccion de las vivien-
das y de organizaciones magisteriales como la Secciéon XVIII de la Sindicato
Nacional de Trabajadores de la Educaciéon (SNTE), y de exintegrantes de la
Comunidad Indigena La Mintzita y del movimiento estudiantil mediante la Casa

289



Buen Vivir y “otras economias” en México y América Latina

del Estudiante Vladimir Ilich Lenin, con quienes posteriormente integrarian el
proyecto de Comunidad Ecolégica (Vargas-Ramirez 2023).

En el proceso de apropiacion social del espacio, y como una accion colec-
tiva, las gentes hacian rondin de vigilancia, verificaban que las personas estu-
vieran en los terrenos asignados, asi como debian participar de las tomas colec-
tivas de energia, y en otras faenas que designaran como necesarias al proceso.
La organizacién por comisiones fue indispensable para que la gente estuviera
comprometida con el proyecto, en total se crearon once: Educacién y rescate
de la Cultura, Ecologia, Sanitario Seco, Iglesia, Agricultura Organica, Vivienda,
Energias Alternativas, Limpieza General, Salud, Cuidado de Flora y Fauna, y
Jardin Botanico (Vargas-Ramirez 2023).

Al cabo de los afios, y fruto de las desavenencias con el comité que les
representaba, en el 2011 un grupo de 15 familias deciden separarse del proyec-
to de Colonia Ecoldgica y conforman el proyecto de Comunidad Ecolégica, he-
cho que representd un parteaguas en su historia. De alli que «el planteamiento
central [de ser comunidad] si se venia dando desde antes, pero las condiciones
que se venian generando en la asamblea no permitian pues que se avanzara»
(Integrante CEJM 2024). [En ese sentido] “la construccién social de la CEJM an-
tecede la ruptura derivada del conflicto causado por la representacion juridica
y politica” (Vargas-Ramirez 2023, p. 72).

Dado que es un proyecto construido al calor de una multiplicidad de re-
laciones sociales y territoriales, y que estd marcado por una vastedad de si-
tuaciones y experiencias, viene bastante bien la distincion, en cuatro factores,
para “hacer ecolégica la colonia Jardines de la Mintzita” que distingue Nicolas
Vargas-Ramirez (2023, p. 165). Como primer factor distingue los procesos de
territorializacién, es decir, el proceso de conocimiento y apropiacion social del
espacio que sucedio6 tras el proceso de invasion y la importancia que le fueron
dando a la riqueza natural que les circunda. «El proyecto se empezé a hacer, a
darnos cuenta, porque estdbamos cerca del manantial, que habia arboles endé-
micos, que habia bromelias, es eso, el darnos cuenta el espacio donde habita-
mos» (Integrante CEJM 2024).

Como segundo factor cuenta que el proyecto de comunidad ecoldgica
tuvo influencia de personas que contaban con experiencias de proyectos comu-
nitarios como el llamado proyecto Comunidad Vasco de Quiroga (CVQ), también
por la relacién y participacién de integrantes de movimientos estudiantiles,
magisteriales, obreristas e indigenas que fueron paulatinamente integrando
el proyecto. El tercer factor “obedeci6 a que el asentamiento estaba completa-
mente dentro de una Reserva Ecolégica Urbana”, y, cuarto, “se debi6 al acceso

290



Gustavo M. de Oliveira y Ana Luisa Cardona Landeros (Orgs.)

privilegiado a informacién gubernamental a la que tenian acceso dos de los fun-
dadores del proyecto CVQ” (Vargas-Ramirez 2023, p. 165).

Habria que decir también que las caracteristicas que tiene el territorio
donde decidieron asentarse en la zona suroeste de la ciudad, hace de particu-
lar importancia que la CEJM tenga una filiacién especial con el espacio. En el
fondo de la situacion, y que constituye parte fundamental del proyecto, es que
la Mintzita es un territorio rico en bienes naturales*. Su alta importancia en
la prestacion de servicios ecosistémicos para la ciudad (Cendejas et al. 2015),
como es la provisién de agua que oscila entre un «33 y un 43 % con datos del
2012», lo que significa que de ella dependen aproximadamente 339,621 perso-
nas (INEGI 2020), connota, parad6jicamente, ser un territorio en disputa por
la presencia de diversos actores que pugnan por sus mal llamados «recursos
naturales» y por la apropiacion indebida de la tierra por parte de particulares
que pretenden lucrar con ella.

Los conflictos socioambientales (Vargas-Ramirez 2023) por el agua se
evidencian particularmente por la concesiéon que tiene la empresa Kimberly
Clark para procesos industriales y por ser una notable fuente de contaminacién
del ambiente. Aunado a ello se encuentra el proceso de mercantilizacion del
agua de los manantiales que hacen los propietarios de los camiones cisterna,
también conocidos como piperos, pero ademas por las afectaciones ambientales
en las fuentes superficiales y profundas que producen las aguas residuales a
cielo abierto de parte de los fraccionamientos que se encuentran en la cuenca
hidrolégica e hidrogeoldgica que, a la vez, funge como zona de recarga del ma-
nantial, y, por si fuera poco, el conflicto se intensifica por la notoria falta de vo-
luntad de las entidades publicas en cuanto a la regulacién y la puesta en marcha
de un efectivo plan de manejo ambiental para el Area Natural Protegida (ANP).

Lo anterior sirva para sefalar, y aca va parte del argumento del texto,
que esta impronta social y natural en la que se imbrican las familias que parti-
cipan del proyecto de la CEJM tiene como eje articulador el trabajo humano en
defensa del territorio y en la reconstruccion de los lazos sociales. El trabajo es
lo que fundamenta la construccidn social del proyecto de la comunidad, porque

*  Elterritorio Mintzita, que incluye el sistema de 12 manantiales-humedal-laguna, fue reconocido como
Area Natural Protegida (419.6 ha) en el afio 2005 bajo la categorfa de Zona Sujeta a Preservacién
Ecoldgica y en el 2009 adquiere el reconocimiento internacional como Sitio Ramsar. Por la riqueza
biolégica que alberga (13 especies de peces, aproximadamente 117 especies de aves, en flora cuenta
con especie endémica del Zapote Prieto y 37 especies de vegetacién acudtica, ademas hay presencia
de reptiles y anfibios con amenaza de extincidn), y por aportar aproximadamente 1041 litros de agua
por segundo, es considerada una zona ecolégica de gran importancia para Morelia y la regién. (Ficha
Informativa de los Humedales de Ramsar [FIR], version 2009-2012).
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«el trabajo significa todo, llamese fisico, lldmese emocional, lldmese mental»
(Integrante CEJM 2024). Es decir, se trata de un trabajo que retne la integra-
lidad de las personas justamente porque en su devenir como sujetos comuni-
tarios no separan razdn, sentimientos y cuerpo de las necesidades que precisa
el territorio. Cabe sefalar que, antes de hablar de lo que se hace en el proyecto
comunitario, la CEJM prefiere hacer evidentes las problematicas, es decir, lo que
genera las resistencias.

Comunidad como resistencia

Desde su nacimiento el proyecto de la CEJM tiene el sello de la resistencia
(Avila 2018). La historia de la CEJM como la de muchas comunidades, ha estado
marcada por la opresion “pero también por el inagotable despliegue de eficaces
estrategias de resistencia y de lucha social” (Dosil 2014, p. 125). Para quien co-
nozca o haya caminado alguna accién colectiva con la CEJM podra saber que la
resistencia no solo es parte de su hacer cotidiano, sino que se ha convertido en
un sello distintivo de su discursividad. Quizas por ello declaran que “la dificul-
tad fue la que nos junté” (Vargas-Ramirez 2023, p. 72).

La resistencia comunitaria, algo que «nunca tiene fin» (Integrante CEJM
2024), es algo que estad inmerso en el proyecto de construir comunidad en una
sociedad marcadamente capitalista y extractivista. Por eso «desde que noso-
tros planteamos la colonia ecolégica va en la otra 16gica, en la del cuidado del
territorio» (Integrante CEJM 2024). Y cuidar el territorio del despojo al que es
sometido por los intereses lucrativos, exige, si o si, resistencia y oposicién.

El disefio del proyecto comunitario lleva un resistir al capitalismo, «por-
que no estamos pensando en la ganancia», un resistir al individualismo porque
«lo importante es la reconstruccion de los lazos sociales (...) y porque en el tra-
bajo se lleva la palabra, la palabra colectiva», ademas es un resistir «en cuanto
a la indiferencia, la comodidad de la gente y la otra es el miedo a lo que suce-
de aqui alrededor» (Integrante CEJM 2024), en el caso de las violencias, lo que
no excluye ademas, aquellas violencias en que los poderes econémicos atentan
contra los bienes comunes sin considerar que son la base de nuestro sosteni-
miento como humanidad.

Una pregunta que deja ver el fondo de la cuestién de la resistencia en la
CEJM seria «;por qué estamos resistiendo? porque estamos defendiendo la vida,
porque del agua dependemos todos» (Integrante CEJM 2024). El tema del territo-
rio y los bienes comunes es y ha sido vital para animar la resistencia y, por ende,
la construccién del proyecto de comunidad. Veamos a qué se resiste la CEJM:
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«A la urbanizacién salvaje y voraz, [ya que] es un problema que desde
el afio 2000 se ha venido agudizando por la gran cantidad de frac-
cionamientos (Villas del Pedregal, que es el mas grande de América
Latina, Villa Magna, Arco San Pedro, Lomas de la Maestranza, Lomas
del Mayoral, Villas de la Loma, Lomas del Valle y Arco San Antonio)
todos ubicados dentro de la cuenca hidrogeoldgica, lo que ha ocasio-
nado el desmonte de miles de hectareas y el saqueo de aguas sub-
terraneas y superficiales, generando un desvio y un bajo nivel en el
espejo de agua de los manantiales.

Incendios forestales, toda vez que son provocados para cambiar el uso
del suelo y es un problema recurrente todos los afios y que arrasa
muchas hectéreas, hiriendo y matando toda la diversidad biolégica
tanto de flora como fauna.

Agricultura convencional con agrotéxicos, porque la gran mayoria de
agricultores que hay en la zona suroeste trabaja utilizando quimicos
toxicos que a su vez queman la tierra y envenenan nuestras aguas,
ademas, porque son los principales causantes de enfermedades cro-
nicas como el cancer. A ello se suma la agroindustria con la agricultu-
raintensiva que esta proyectada desde el cerro del Aguila, desde don-
de es notable la deforestacion para implementar huertas de aguacate
y el cultivo de berries, ambos productos para la exportacion.

Fabrica papelera Kimberly Clark, asentada a unos metros del ANP de la
Mintzita, la empresa es una fuente de contaminantes toda vez que arroja
sus residuos industriales al Rio Grande y tiene un consumo excesivo de
agua, cuenta con una concesion de 500 litros por segundo, dato que se
tiene del afio 2016. En la actualidad la fabrica ha crecido expandiendo
sus naves lo que hace suponer que el requerimiento de agua es mayor.
Basurero municipal, también llamado por las autoridades relleno sa-
nitario, se encuentra en la cuenca hidrogeolégica que son las aguas
profundas y que todos los lixiviados que generan los desperdicios or-
ganicos se infiltran y contaminan el agua.

La falta de sensibilidad, apatia y la indiferencia por cuidar el territorio,
ya que de él dependemos para vivir, es decir, cuidar la vida de todos
los que habitamos, es, sin lugar a dudas, uno de los problemas que
nos aquejan como sociedad.

Contra los liderazgos, porque no es para decir que hay un lider, un pre-
claro, que va allegar y se va a aventar un rollo y va a decir yo soy el que
sé lo que ustedes tienen que hacer, qué es lo que los que convienen’.
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e (Contra los que solo quieren usar la bandera ecoldgica para sacar pro-
vecho, por eso decidimos deslindarnos de esa asamblea en el 2011,
porque estaban queriendo lucrar con la tierra y dijimos el camino
que queremos andar es diferente.

e Contra la escritura individual de los predios, ya que la lucha es por tener
la escritura comunal, queremos trabajar la cuestién legal por la via de
la expropiacién por utilidad ptiblica y después por lo del comodato.

e Contra los partidos politicos, ya que llegaron para dividir y hacerte limosnero
para que te quedes ahi sentado y no te muevas» (Integrante CE]JM 2024).

e Construir un proyecto comunitario en un contexto de incertidumbre
sobre la propiedad de la tierra, de amenazas latentes y constantes ha-
cia el territorio, torna aiin mas complejo su devenir para quienes estan
al frente de la lucha. De alli que «para permanecer ha sido importante
crear redes, visibilizar la problematica en otros espacios, tanto locales
como nacionales, (...) hemos logrado sostenernos precisamente a toda
esa resistencia que hay desde el exterior» (Integrante CEJM 2024).

Habra que decir también que estamos al frente de un proyecto que lejos
de ser perfecto, ha estado marcado por contradicciones y tropiezos, por conflic-
tos internos fruto de las desavenencias, lo que ha costado la salida de algunos
de sus participantes. Por eso mismo la resistencia se debe también porque hoy
dia son menos las familias que integran el proyecto, y porque algunos compas
con quienes se ha compartido el andar, y que por razones de diferencias politi-
cas y de acuerdos, no caminan mas el proyecto comunitario. En ese sentido, son
muchas las resistencias personales «porque este camino no es facil (...) andar el
territorio no ha sido cosa sencilla pues tenemos en contracorriente todo lo que
los gobiernos buscan implementar para esta zona como los mismos planes de
‘desarrollo” que dan permisos para el cambio de uso del suelo, para poder llevar
a cabo sus proyectos de muerte» (Integrante CEJM 2024).

Ahora bien, reproducir la vida en contexto de resistencia suele presentar
mayores dificultades cuando se hace de manera individual que cuando se hace
en el marco de relaciones comunitarias como las que suceden en la CEJM. No
es fortuito entonces que la CEJM sea una de tantas comunidades en resistencia,
pero, al mismo tiempo, es una comunidad en re-existencia en el sentido de ca-
minar un proyecto que, si bien ha sido producido en un contexto de conflictivi-
dad social y ambiental, ha sabido crear como parte de su apuesta por la vida una
serie de alternativas de cara a su solucidn.
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Comunidad como proyecto de vida

El unir la palabra proyecto al de comunidad ecoldgica designa que es un
proceso que pretende “organizar la vida en comun” (Oliveira y Dowbor 2023)
entre seres humanos y naturaleza, pero, ademads, que es parte de un proceso
que ha estado en construcciéon durante mas de dos décadas, por lo que puede
valorarse como «un proceso de construccion muy bonito que se vivid y el que se
ha vivido con muchas y muchos de los que han estado» (Integrante CEJM 2024).

El proyecto, entonces, se convierte en «andar como modo de vida»
(Integrante CEJM 2024), en una suerte de brajula y de horizonte. Andar este
que es el resultado de las relaciones sociales, del trabajo colectivo y del esfuerzo
comun por organizar la vida. Hablar de proyecto es enunciar que algo esta en
construccién y que, por supuesto se ha ido renovando a lo largo del tiempo, lo
que quiere decir que el proyecto lo «estamos construyendo y no es una verdad
absoluta pues» (Integrante CEJM 2024). O como dice Raul Zibechi (2015) la co-
munidad no se decreta, sino que se hace, y este hacer se hace en el andar.

Ahora bien, el proyecto de vida en comunidad se compone de varias prac-
ticas en la que todas giran alrededor del territorio y de la bisqueda del Buen
Vivir de sus integrantes. Por este propdsito de integralidad es por lo que hare-
mos un andlisis del proyecto de comunidad por dimensiones.

Por un lado, esta la dimensién ambiental y territorial que contempla el
cuidado y preservaciéon del manantial-humedal-laguna Mintzita y todo lo rela-
cionado con la cuenca que incluye la zona de recarga hidrolégica e hidrogeol6-
gica que proviene principalmente del Cerro del Aguila. Frente a esa necesidad,
«la comunidad impulsa las faenas comunitarias que beneficien la conservacion
de la madre tierra y el cuidado del territorio en donde [sobresalen] diferentes
tareas como las faenas de limpieza del manantial, prevencién y combate de in-
cendios, cuidado y proteccidn del Zapote Prieto que es una especie endémica
en peligro de extincion» (Integrante CEJM 2024). También han emprendido la
defensa desde las vias de hecho integrando el Comité de Vigilancia Ambiental
Participativo en el ANP; el monitoreo de aves desde el Colectivo Kuani, el moni-
toreo del agua, la cosecha del tule o chuspata.

Dado que la problematica territorial ha ido escalando con la puesta en mar-
cha de la politica de desarrollo urbano impulsada por los gobiernos municipal y
estatal, la CEJM ha recurrido a la incidencia politica ante autoridades ambientales
en relacién con los Planteamientos sobre el Proyecto de Programa Municipal de
Desarrollo Urbano Morelia PMDU 2020-2040, (CEJM 2021) y el Pronunciamiento
sobre las graves amenazas que enfrentan los manantiales de la Mintzita por la

295



Buen Vivir y “otras economias” en México y América Latina

urbanizacién voraz en Morelia (CEJM 2023). Lo anterior es una muestra de que
la CEJM tiene un fuerte reconocimiento en el territorio como actor ambiental, as-
pecto que es legitimado por las mismas autoridades puesto que frecuentemente
son objeto de consultas, cuando no es que son invitados a mesas de trabajo, cuan-
do se trata de llevar a cabo alguna accién ambiental en el territorio.

Lo que quiere decir que velar por los bienes comunes expresados en flora
y fauna, y porque el cuerpo de agua no sea contaminado, implica en Ixs inte-
grantes de la CEJM una suerte de trabajo no solo fisico, como el que se lleva a
cabo en las faenas, sino también politico, puesto que toca sortear la burocracia
estatal y hacer incidencia, aunado a un trabajo educativo e investigativo que les
ha merecido el reconocimiento y legitimidad.

Cabe sefialar que el trabajo de cuidar el territorio se ha nutrido del ejerci-
cio investigativo y del didlogo de saberes comunitarios y académicos (Montoya y
CEJM 2024). Este dialogo se ha dado de la mano de investigaciones coproducidas
entre la CEJM y académicos —estudiantes e investigadores- sensibles con las causas
y problematicas ambientales, en cuyo ejercicio no solo se reivindica el lugar de la
academia ya que «se sale de las cuatro paredes» sino, ante todo, porque la CEJM
«ha de dejado de ser objeto para ser sujeto» (Integrante CEJM 2024) de conoci-
miento, lo cual ha sido notorio en el ejercicio de Estudio de Impacto Ambiental y
Social (Cendejas et al. 2015), en el mapeo participativo del territorio a través del Uso
comunitario de drones ligeros para la gestion, conservacion y defensa del territorio
(Vargas-Ramirez, Paneque-Galvez y CEJM 2023) y en los constantes didlogos que se
llevan a cabo en el territorio cuando hay visitas y recorridos con actores externos.

En la dimensién econémica la CEJM decidi6 «por acuerdo impulsar la mil-
pa tradicional con caracteristicas agroecoldgicas compuesta por calabaza, frijol y
maiz, ademas, los huertos y animales de traspatio con el objetivo de producir los
alimentos que consumimos de una manera sana y sin afectar el medio ambiente
con el uso de agrotéxicos. [Asimismo] produciendo nuestros propios abonos, mu-
chos de los cuales provienen de los residuos de la milpa, del sanitario seco y las
cocinas» (Integrante CEJM 2024). Hoy dia se ensaya la produccién de abonos con
el tule o chuspata que crece en las inmediaciones del manantial como estrategia
de saneamiento por su acelerado crecimiento por lo que resulta un aprovecha-
miento sustentable. Todo ello forma parte de acciones que privilegian el valor de
uso sobre los bienes naturales en asocio con practicas regenerativas y de cuidado
de la madre tierra como las que promueve la agroecologia.

Cuando la produccién alimentaria genera excedentes, como en el caso del
frijol, ya que lo primero es asegurar la autosuficiencia, lo que queda se truequea
con las demas familias de la comunidad o se comparte con quienes participan
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de las faenas como parte de una accién solidaria. Hay momentos en que una
parte del excedente se intercambia a través de la venta, al igual parte del forraje
que sale de la milpa y las tazas de sanitario seco, lo que permite juntar el recur-
so para pagar la renta de los terrenos en que se siembra la milpa y para obtener
otros bienes de consumo que la comunidad no produce y que son esenciales
para satisfacer necesidades.

Lo que vale la pena sefialar es que el propésito de la produccién comunita-
ria de alimentos va en dos vias, una es caminar hacia la autosuficiencia y autono-
mia alimentaria, asegurando lo basico de la alimentacién cotidiana como el maiz,
el frijol y la calabaza de temporada, igual aprovechar los quelites y las verdolagas,
y la otra, es tener acceso alimentos sanos, frescos, pero, sobre todo, limpios de
agrotoxicos. También es de particular importancia el cuidado y resguardo de las
semillas criollas, lo cual es clave para asegurar las condiciones de su reproduc-
cién. Lo anterior es una muestra ética y politica que pone en el centro el Buen
Vivir del ecosistema y de las personas, cosa que no ocurre cuando lo econémico es
sinénimo de acumulacién y ganancia. En efecto la CEJM es una “comunidad como
entidad concreta, asi como [un] espacio productivo y reproductivo” (Oliveira y
Modonesi 2023, p. 62), donde la economia comunitaria exige una relacién solida-
ria entre sujetos y el territorio (Montoya, Reyes y CEJM 2024).

La importancia, cuidado y resguardo de las semillas, aunado a una pro-
duccién responsable, resume el entendimiento del vinculo del territorio y Ixs
sujetxs, asi como las problematicas y desafios en las practicas econdmicas. Las
decisiones alrededor de la produccién, son finalmente, decisiones éticas en
cuanto estan provistas de responsabilidad y conciencia sobre el actuar y andar,
y politicas, en cuanto a desafiantes de las estructuras y relaciones de poder en
un sistema que convencionalmente, pone en el centro el capital.

La dimensién econémica se complementa, ademas, con dos fuentes de
recursos, una la que proviene del proyecto de cooperativa de panaderia arte-
sanal que cada semana ofrece pan multigrano, pan y roscas de zanahoria, a
una porcién de publico solidario en Morelia, de cuyo trabajo se redistribuye las
ganancias entre quienes colaboran en su elaboracién y de paso «nos ha dado
durante mucho tiempo para resolver las cuestiones econdmicas» (Integrante
CEJM 2024). Del otro lado, esta «la cooperativa de servicios, en esta cooperativa
luego nos salian trabajos, que, de hacer carnitas, que, de ir a hacer un sanitario
seco, que, de ir a sacrificar un puerco, muchas cosas de cualquier trabajo que
pudiéramos hacer como comunidad» (Integrante CEJM 2024). Sin embargo,
«cuando son modos de talleres nosotros no cobramos (...) lo nico que decimos
es que nos den para trasladarnos y bueno la comida» (Integrante CEJM 2024),
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lo que indica que en la racionalidad econémica de la CEJM hay una propensién
al saber, al valor de uso, mas que al valor de cambio.

La segunda fuente de recursos se da con apoyo solidario, pues «siempre
hay alguna persona solidaria que dice “pues yo tengo esto, yo tengo aquello”»
(Integrante CEJM 2024), como el caso de amigos académicos. Ahora bien, hay
que precisar que, si el apoyo proviene de alguna dependencia publica, como
puede ser una universidad o dependencia estatal, «es que si recibimos un apoyo
del Estado mientras sea un acuerdo en comun, no estamos traicionando nuestro
horizonte, no estamos traicionando nuestro andar, al contrario, es para fortale-
cer el proyecto integral de la comunidad» (Integrante CEJM 2024).

Las fuentes de financiamiento estan basadas en la cooperacién y la so-
lidaridad, las cuales son importantes instituciones en las economias comuni-
tarias. Ademas, muestra la diversificacién de las actividades econémicas y la
construccién intencionada o no, de un ecosistema econémico alrededor de las
necesidades, de un proyecto comun.

Si bien no aparece de manera explicita, subyace una dimensién institucional
en lo econémico, en lo politico, en lo social y en lo cultural. Y es que, al final, la CEJM
ha hecho por afios un permanente ejercicio reflexivo-critico de las instituciones que
han provocado crisis y problematicas varias. Instituciones que, en un andar colecti-
vo, no tienen cabida ni significado desde los sentires, pensares y haceres: mercado
(capitalista) y gobierno. La CEJM resignificé desde la reflexion, la discusién, la vin-
culacién con la academia y desde su cuerpo y territorio, las instituciones y practicas
econdmicas. Construyendo para si, una organizacion de la vida, en su sentido mate-
rial, basada en otras instituciones y valores como el trabajo (en su sentido amplio),
la solidaridad, la cooperacidn, la reciprocidad, la compartencia.

En la dimension educativa «la comunidad impulsa la realizacién de talle-
res encaminados al didlogo de saberes y conocimientos para la vida, asi como
la concientizacion y sensibilidad ambiental» (Integrante CEJM 2024). Tanto los
talleres que la misma CEJM comparte desde sus propios saberes y capacidades
como el de sanitario seco, elaboraciéon de compostas y bioles, adobe, pan multi-
grano, carnitas, como aquellos que recibe de parte de actores externos como el
de medicina tradicional, artesanias en tule, musica, danza, avistamiento de aves,
agroecologia, entre otros, «son saberes no individuales, son saberes construi-
dos en colectivo» (Integrante CEJM 2024). Asi, el espiritu que persigue la cons-
truccion colectiva de los saberes refleja una actitud de permanente aprendizaje,
de pensar criticamente el contexto en cuestiones que son esenciales para la vida
en comunidad como para reforzar la comprension de lo que llaman la «salud del
territorio» (Integrante CEJM 2024).
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En la dimensidn cultural aparece en escena el grupo Canto Campesino y
su apuesta por reivindicar la musica popular mexicana, canciones del pueblo
y para el pueblo, con las que se amenizan las celebraciones del aniversario de
la comunidad y las que llenan de contenido artistico cada version de la Feria
del Agua y Tianguis la Gotita (FATG). En otro momento, cuando el proyecto era
abrazado por compas de la casa del Estudiante Lenin, la CEJM cont6 con talleres
de danza y teatro como estrategias para la integracién social y el rescate de las
identidades campesinas e indigenas. Derivado de esta composicién identitaria
porque «no somos indigenas como comunidad, pero si nos asumimos como in-
digenas, porque aqui es un territorio indigena» (Integrante CEJM 2024) tam-
bién hay lugar para los rituales y las ceremonias, tanto en la época de inicio de
siembra de la milpa, como en las aperturas de las FATG, donde se pide permiso
a los elementales para que honren tanto la produccién de alimentos como los
encuentros en torno a la defensa del territorio. Con las practicas culturales la
CEJM reivindica su legado cultural: indigena, campesino, obrero, estudiantil,
que llevan a cuesta las mujeres y hombres en su lucha por construir un mundo
justo y digno para todxs, lo que incluye la naturaleza.

En la dimension de la construccion social del espacio, «<nuestra comunidad
no buscara ni promovera la instalacién de drenajes, ya que por estar cerca de los
manantiales de la Mintzita esto ocasiona su contaminacién directa. Para evitar
dicha contaminacién se adoptaran sanitarios secos que impidan la generacién de
aguas negras y se trataran las aguas grises mediante filtros naturales. Nuestra co-
munidad no promoverd las calles pavimentadas o compactas ya que esto impedira
la infiltracién natural del agua lluvia de la cual depende el manantial. [gualmente
se adoptara la construccién de viviendas ecoldgicas [en adobe], como alterna-
tiva al modelo de construcciéon dominante. Asimismo, la comunidad buscara la
implementacion de sistemas que permitan captar y almacenar agua de lluvia en
cisternas de ferrocemento» (Integrante CEJM 2024). Aunado a ello, se fomentan
las energias alternativas como el biodigestor y las estufas ahorradoras Patsari,
todo lo cual se conecta con la construccidon de las viviendas dignas en adobe.

La dimensién de salud comunitaria esti directamente relacionada con
los saberes para la vida que se comparten el taller de medicina alternativa y
herbolaria, lo cual se complementa con la cosecha de los alimentos que son
producidos desde las huertas de traspatio y la milpa comunitaria, en cuyo pro-
ceso la légica que los rige es la salud humana y del ambiente. «Lo poquito que
hemos aprendido [sobre las plantas] a mi me ha servido mucho porque antes
éramos muy adictivos a cualquier cosa que sentiamos, cualquier dolor o moles-
tia ahi vamos por la pastilla o el doctor, y ahora con eso que aprendemos, que
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escuchamos, todo lo valioso que nos hace la medicina, pasamos en tener mas fe
a las plantas, y tenerle como esa confianza» (Integrante CEJM 2024).

En la dimensidn politica, que se trata de una politica para la vida en tanto
las decisiones que se toman busca la reproduccion social y natural, se funda-
menta en la asamblea comunitaria, la cual funge como el espacio de consen-
sos y toma de decisiones colectivas. Desde una horizontalidad en la que no hay
presencia de jerarquias ni liderazgos, cada miembro tiene un lugar para ser
escuchado y participar libremente. Cualquier trabajo, sea productivo, politico,
de construccién de conocimientos, de relaciones con actores externos, hasta la
compartencia de alimentos, etc., se organiza desde comisiones de trabajo que
se definen y discuten en el espacio asambleario cada semana. Las reuniones
en asamblea permiten la convivencia, fortalecen la capacidad organizativa y la
planificacion del trabajo, la redistribucidn solidaria de las tareas, el afinamiento
del contenido politico y la textura ética de sus comportamientos porque «cuan-
do no se nos da ninguna comisién no nos sentimos con la libertad de hablar en
nombre de la comunidad, porque no nos han dado la tarea de compartir pala-
bra» (Integrante CEJM 2024).

Es asi como el trabajo construye comunidad y legitima la voz. El trabajo
no es un factor mas de la producciéon como en la teoria econémica clasica, sino
un factor para la construccion del andar, de Ixs sujetxs y del territorio.

Esta dimensidn politica se nutre con la organizacién y participacién de
la CEJM en la FATG, movimiento social que desde el 2014 y con treinta y cinco
versiones (35) a la fecha, ha abanderado la defensa del territorio y del agua
(Vargas-Ramirez 2023). Y como la CEJM nunca ha andado sola, ha sido vital el
relacionamiento solidario con investigadores y estudiantes de la Universidad
Auténoma de México (UNAM) y la Universidad Michoacana de San Nicolas de
Hidalgo (UMSNH) desde donde se construyen conocimientos utiles para la
defensa y construccion social del territorio; con integrantes de comunidades
como Cheran, Comachuén y Santa Maria Ostula, referentes de lucha indigena
de Michoacan; con la integracién al Congreso Nacional Indigena (CNI) y, tenien-
do como faro de esperanza y de lucha a los compas del Ejército Zapatista de
Liberacién Nacional (EZLN), la CEJM abraza proyectos reivindicativos y de lu-
chas para hermanar sus causas y su andar.

Alo anterior se suma el repertorio de accién politica que ha derivado en
la participacién de la CEJM en ruedas de prensa con medios de comunicacién
locales para exigir mayor presencia y visibilidad de la problematica del creci-
miento urbano, de la expansion de la agricultura convencional, sobre la declara-
toria del Cerro del Aguila como ANP, entre otros. Pero como no todo se resuelve
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desde escenarios comunicacionales, la CEJM ha accedido al didlogo directo con
el Estado a través de entidades publicas como la Secretaria del Medio Ambiente
del Estado, la Procuraduria Ambiental, la Procuraduria Federal Ambiental, des-
de donde hace incidencia en aras de promover acciones publicas y sociales en
pro del cuidado del ANP y Sitio Ramsar, asi como de las cuencas hidroldgicas e
hidrogeoldgicas que nutren los manantiales.

El trabajo que soporta el «<andar» en comunidad

Vemos pues que tanto el proyecto de resistencia como el proyecto de vida
de la CEJM, implican trabajo. «El trabajo es como un todo de lo que hacemos,
nosotros aqui decimos que todo el tiempo estamos haciendo un trabajo colecti-
vo» (Integrante CEJM 2024). Por ello es necesario enfatizar que el proyecto de
vida comunitaria «aunque a veces parece que es de manera individual, pero no
es individual (...) es una contribucién a ese trabajo colectivo» (Integrante CEJM
2024). Por lo tanto, es un trabajo «que nos representa a todos» (Integrante
CEJM 2024), porque deviene del consenso y la reflexién permanente, de acti-
var el pensar critico sobre lo que sucede en el territorio, pero también es una
sintesis derivada de la convivencia que propicia la proximidad de las relaciones
sociales entre ellxs internamente, como primer eslabdn, pero que se extiende a
los actores sociales a quienes consideran amigos solidarios.

Al referirnos al trabajo que sostiene el proyecto comunitario no es sola-
mente importante el trabajo del adobe, el de la milpa, o el de «recibir a los aca-
démicos para hacer un recorrido» (Integrante CEJM 2024), o el de ir a una mesa
de trabajo con dependencias del Estado o de preparar un pronunciamiento po-
litico. Prender la lumbre, hacer los frijoles para la compartencia de alimentos,
calentar el agua para hacer el café, «darle de comer al puerco, arrimarle agua,
estar al pendiente de que no se vaya a meter un perro y se lo lleve, todo eso es
un trabajo colectivo» (Integrante CEJM 2024), es un trabajo que resulta esencial
para el proyecto de comunidad. Uno se llama trabajo productivo porque hay
algo tangible y material, que ademas es visible, el otro se llama trabajo politico
y reflexivo, es decir, se materializa a partir de la palabray del discurso, pero ade-
mas hay otro tipo de trabajo, que por lo general se hace en el espacio doméstico,
que se dedica a lo reproductivo y a los cuidados de las personas y de los bienes
con que se alimentan; ese, igual que los otros, es un trabajo valioso del que no
se puede prescindir para vivir en comunidad.

Entonces el trabajo, como actividades ligadas a la construccién de la co-
munidad y del territorio, esta presente en el espacio publico y en el espacio
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privado (doméstico). Si bien no son solo las mujeres quienes trabajan en el es-
pacio doméstico, son las que desarrollan en su mayoria actividades de cuidado,
tanto a las infancias, adultos mayores, personas enfermas, asi como a animales,
plantas, cuidado de la casa, etc. En suma, coadyuvan a garantizar la reproduc-
cién ampliada de la vida. Importante mencionar que, ambos espacios soportan
el andar de la comunidad y la presencia y voz de las mujeres en la CE]JM, sera
medular para resignificar y reproducir el proyecto de resistencia.

El trabajo en la CEJM es una forma de «ensefianza-aprendizaje [ya que]
todos sabemos sembrar, todos sabemos hacer pan, la milpa, a lo mejor todos
estamos en diferente proceso, pero todos sabemos qué es lo que le podemos
poner, qué es lo que podemos hacer, y todo lo que vayamos haciendo en forma
de trabajo» (Integrante CEJM 2024). En efecto, la forma en que la CEJM ejerce el
trabajo es una experiencia que en sf misma es una escuela, es una «comunidad
de aprendizaje que ha servido para nosotros formarnos, [para] tener mas fun-
damentos con respecto al territorio que habitamos, entonces el trabajo significa
todo» (Integrante CEJM 2024).

Por eso el «andar» de la comunidad tiene como buisqueda permanente la
afirmacién de la autonomia, entendida como proceso, es decir, como practica
(Oliveira y Dowbor 2023) que se afinca desde la cotidianidad y la materialidad
que precisa la vida para reproducirse. «Nuestro horizonte es caminar hacia la
autonomia, si lo hemos dicho, pero no estamos diciendo que somos auténomos
ahorita, por qué, porque primero para poder crear esa autonomia tienes que
tener un territorio, y autonomia hablada en todos los términos no solamente
fuera de la relacion con el Estado, hablamos de educacién, de cultura, econémi-
ca, entonces todo, nuestro proyecto va para alla» (Integrante CEJM 2024).

Y hay que precisar que el proyecto lo sostiene el trabajo de una comuni-
dad, un sujeto colectivo, y no asi una organizacion social o politica partidista,
pues, a diferencia de éstas, que operan en base a estatutos, «aca [en la CEJM
lo que opera] son acuerdos de comunidad que vas a andar» (Integrante CEJM
2024).Y ese «andar» configura una politica de la comunalidad, construida des-
de lo colectivo y no desde el afan y la rapidez de las decisiones individuales. Es
bien sabido que lo colectivo cuesta mas trabajo que el empefio de la individua-
lizacién a la que nos conlleva el sistema capitalista (Collin 2014). En definitiva,
la produccion del proyecto integral de comunidad requiere de la articulacién
de ideas, de voluntades, del intercambio de subjetividades solidarias (Montoya
y Aguilar 2023), sobre la visién de mundo comunitario que se esta andando.

Y este «andar» tiene como sello la convivencia. Antes, durante y después
del trabajo la convivencia constituye una forma en que se fortalecen los lazos
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sociales, porque cuando se viene a una faena no solo se viene a trabajar, tam-
bién se viene a estrechar lazos y, como es natural, a compartir un alimento des-
pués del trabajo, siendo éste «el mejor momento» (Integrante CEJM 2024). A las
faenas se viene pues a compartir palabra a través de sentires, emociones y hasta
las preocupaciones, puesto que nos «acompafiamos en los mismos dolores en
cuestiéon de devastacion del territorio» (Integrante CEJM 2024). En este punto
hay que sefialar que la convivencia fue y ha sido una de las claves para vencer el
miedo que el contexto de incertidumbre ha causado: «vemos que es una cues-
tion que da resultado es con medio de la convivencia y sobre todo hablamos
de la musica y de la danza, que son dos elementos que nos dieron esa unidad»
(Integrante CEJM 2024).

Conclusiones interpretativas

El proyecto y el «andar» en comunidad ha hecho posible que la relacion
con la naturaleza se de en un marco de respeto y de integracién armdnica, por lo
que se puede aducir como un andar alternativo y solidario, pero ademads antica-
pitalista y antiextractivista. Ello se explica porque no hay indicios de un sentido
de apropiacion privativa y colonizadora de la tierra ni de la naturaleza, pues
solo se toma de ella lo que se requiere para satisfacer las necesidades. Se trata
de un proyecto que se distancia de practicas explotadoras, y, en cambio, se sitda
como un proyecto que tiene como centro la vida humana y natural en cuya 16gi-
ca lo esencial es su reproduccion.

Para afirmar la reproduccion social y natural implica ineludiblemente te-
ner en cuenta los bienes comunes, los procesos materiales e inmateriales fruto
del trabajo, asi como las relaciones sociales que hacen posible la subsistencia de
las personas en comunidad. En concreto “(...) las condiciones elementales para
la vida se generan en el plano de la reproduccion, que es donde se producen y
se sostienen cotidianamente los cuerpos, las identidades y las relaciones en un
espacio caracterizado por una interdependencia entre los seres humanos entre
siy entre los seres humanos y la naturaleza” (Dobrée y Quiroga 2019, p. 24).

El enfoque de la reproduccidén social que se identifica en la CEJM es aquel
que pone la vida en el centro, pero no Unicamente la vida humana, sino la vida
del territorio en su conjunto, porque sin éste aquella no podria desarrollarse.
En su caracter de sujetos con necesidades (Hinkelammert y Mora 2013) Ixs in-
tegrantes de la CEJM precisan de una serie de condiciones, por minimas que
sean, para satisfacer sus necesidades de modo que puedan extender su vida en
un marco de dignidad, cosa que en su mayoria resuelven comunitariamente.
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En cuestion de reproduccion social se percibe que el proyecto de la CEJM
no hay aquella separacion entre la esfera material y lo cultural, entre lo humano
y lo natural, entre lo objetivo y lo subjetivo, entre lo productivo y lo reproduc-
tivo; la vida y su reproduccién configuran un todo integrado que esta mediado
por la organizacidn colectiva y comun.

Las formas en que se organiza el trabajo productivo y el reproductivo
de los bienes materiales y servicios que se necesitan para hacer posible la vida
en la CEJM, no pueden separarse, no se pueden escindir, justamente porque se
trata de sujetos integrales. Lo anterior hace que el concepto de reproduccién
social sea pertinente para entender el proyecto de vida comunitaria porque,
como han sostenido Dobrée y Quiroga (2019), tanto la produccién de bienes
y servicios como los aspectos de los cuidados resultan imprescindibles para la
reproduccion social.

No obstante, la irrupcién y profundizacion del capitalismo desata, desa-
fortunadamente, una multiplicidad de crisis que se reflejan en la vida cotidiana,
tanto como en los territorios, cuya expresion mas evidente es la explotacion y
el despojo. Este escenario es propio de quienes viven en el marco de conflic-
tos socioambientales, como ocurre en el territorio de la Mintzita. Sin embargo,
“esta pugna por la base material de la reproduccion social abre las puertas para
nuevas posibilidades de organizacién en la sociedad, basadas en la solidaridad
y en la lucha por lo comtn que es, al mismo tiempo y en palabras de Federici, la
lucha por la comunidad.” (Navarro y Linsalata 2014, p. 15).

En ese orden de ideas, lo que se atisba en el proyecto de vida comunitario
en la CEJM va en la via de la propuesta de Hacia una economia para la vida hecha
por Hinkelammert y Mora (2013) en tanto lo esencial para dicha economia es la
reproduccion de la vida de Ixs sujetos y la naturaleza desde el circuito natural de
la vida. Asi, entendemos entonces a la economia ejercida por la CEJM “como el
arte de satisfacer las necesidades de la gente” (Collin 2014, p. 9), empero, desde
una relacion metabdlica, en donde la naturaleza y los bienes comunes no sean
sacrificados como ocurre en el capitalismo. “Una economia para la vida, aunque
debe partir de este caracter multidimensional y complejo de la vida humana, la
analiza en funcion de las condiciones de posibilidad de esta vida humana a partir
de la reproduccién y el desarrollo de ‘las dos fuentes originarias de toda riqueza
(Marx): el ser humano en cuanto sujeto productor (creador) y la naturaleza ex-
terna (medio ambiente), madre de toda la riqueza social” (Hinkelammert y Mora
2013, p. 23). Dos aspectos que forman parte del fundamento de la comunidad
y por el que siguen luchando. Y, contintian diciendo que “la primera condicion
para que puedan surgir las alternativas”, es la afirmacion de la vida por parte de
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Ixs sujetos, hecho que sucede en la practica cotidiana, en el trabajo, puesto que,
“como ser natural, (...) integrante de la naturaleza, [el sujeto] no puede colocarse
por encima de las leyes naturales, leyes que determinan la existencia de las nece-
sidades humanas” (Hinkelammert y Mora 2009, p. 150).

Entender la CEJM desde el enfoque de la economia para la vida significa en-
tenderla desde tres aspectos: el primero, desde la relacién entre seres humanos y
su mutuo condicionamiento, es decir, las relaciones sociales que forman la comu-
nidad; segundo, la relacién que establecen con la naturaleza externa a través del
trabajo en tanto éste “es el enlace de este circuito entre el ser humano y la natura-
leza”; y, tercero, la implicacién del trabajo en la en la satisfaccion de las necesidades
“porque son las que hacen posible la vida” (Hinkelammert y Mora 2009, p. 151).

Finalmente, reproducir la vida en y desde entramados comunes deman-
da repensar la relacién entre comunidad y el trabajo que hace posible la satis-
faccion de necesidades humanas, asi como el cuidado del territorio. Dicha rela-
cion, por lo demas problematica en tanto oscila entre la resistencia a las formas
opresoras y de explotacién del territorio, por un lado, y el disefio y construcciéon
de alternativas econémicas y relacionales, por el otro, requiere ser reflexionada
y sentipensada desde el lugar que ocupan Ixs sujetxs comunitarios en virtud de
ser sus constructores. Lo anterior toma mayor fuerza toda vez que no hay pro-
yecto de comunidad ni economia alternativa posible sin sujetxs, mucho menos
sin el inmenso trabajo que ello conlleva.
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