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1. Introduccion

n2008, por primeravez en la historia politica

del planeta, se proclaman los “Derechos de

laNaturaleza” enla constitucion de un pais.
El28 de septiembre, el 64 % de los votantes aprobd por
referendo el texto de una nueva Constitucién politica
paralaRepuiblicadel Ecuador, elaborada porla Asamblea
Constituyente elegidaunafioantes. Enelarticulo71del
capitulo titulado Derechos de la Naturaleza se dice que
esta “tiene derecho a que se respete integralmente su
existencia y el mantenimiento y regeneracién de sus
ciclosvitales, estructura, funcionesy procesos evolu-
tivos” (Constitucién, 2008).

Las repercusiones juridicas de esta declaracion
serdn considerables en América Latinayel mundo. En
Colombia, por ejemplo, pais vecino de Ecuador, cercade
quince ecosistemas (entre ellos, once rios) seran decla-
rados “sujetos de derechos” porlaJusticia entre 2016 y
2020, ainstanciasde colectivos de ciudadanos, comités
de barrio, grupos de pobladores rurales, asociaciones
ambientalistas, etc. En reiterados casos, la argumen-
tacién de los magistrados se refiere expresamente al
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articulo 71 dela Constitucidn ecuatoriana, asumiendo

de

hecho que la idea de ecosistema se halla contenida

enla de naturaleza.

Elimpacto anivel mundial* de estainiciativa ecua-

toriana ha podido sorprender, probablemente debido
al caracter controversial delanocién de “Derechos de

1

10

Entre los hechos que atestiguan tal impacto se pueden
mencionar en particular los siguientes: 2009: procla-
macidn por la oNU del Dia Internacional de la Madre
Tierra (Mother Earth, Terre nourriciére); 2010: Declaracién
Universal delos Derechos dela Madre Tierra (Conferencia
mundial sobre el cambio climatico y los derechos de la
Tierra (Cochabamba, 2010); Ley sobre los Derechos de la
Madre Tierra (Bolivia); 2012: Ley Marco sobre la Madre
Tierray el Desarrollo Integral para Vivir Bien (Bolivia);
2014: Declaracién de los “Derechos de la Naturaleza”
en la Constitucién (articulo 2) del Estado de Guerrero
(México); 2016: reconocimiento de los derechos del rio
Atrato (Colombia); 2017: reconocimiento de los derechos
de los rios Ganges y Yamuna, asi como de los glaciares
Gangotriy Yamunotri (India); reconocimiento dela perso-
nalidadjuridicadelrio Whanganuiy del volcan Taranaki
(Nueva Zelandia); 2018: reconocimiento de la persona-
lidadjuridicadelaselvaamazénicaydel paramo de Pisba
(Colombia); 2019: reconocimiento de la personalidad
juridica de los rios La Plata, Tolima, Cauca, Pance, Otln,
Magdalenay Quindio (Colombia); 2020: reconocimiento
delapersonalidadjuridica del Parque Isla de Salamanca
y del Parque de los Nevados (Colombia).



1. INTRODUCCION

la Naturaleza”. Rechazada por el antiecologismo, esta
expresion genera ciertoreceloincluso en el seno delos
movimientosecologistas. Algunos sostienen que se debe
rechazarlanocién de “Derechos de la Naturaleza” por
cuanto se opone alos “Derechos del Hombre” e implica
el primado de la “naturaleza” sobre el “hombre”; la
defensa de los “Derechos de la Naturaleza” seria una
forma de “antihumanismo” y hasta de “fascismo” que
pondria ala “naturaleza” en el “centro” y al “hombre”
en la “periferia”.? Otros estiman que la atribuciéon de
la condicién de sujeto de derechos a la naturaleza
resulta poco compatible con el pensamiento juridico
establecido en Occidente, enel cuallaideade sujetode
derechos es indisociable de la de sujeto de deberes, y,
porende, delaideaderesponsabilidad que supone un
sujeto humano “libre” e “inteligente”.? Distancidandose
de estas controversias europeas y norteamericanas,
el texto constitucional del Ecuador y los programas
politicosbasados en élsitlianla cuestion de losderechos

2 Véasepor ejemplo: Ferry (1992), Berque (1996) y Bruckner
(2011). En la misma perspectiva de oposicién dicotémica
entre derechos de la naturaleza y derechos humanos, el
presidente ecuatoriano Rafael Correa declara en 2013,
cinco afios después de la promulgacién de los Derechos
delaNaturaleza enlanueva Constitucién: “el mayor aten-
tado alos Derechos Humanos es la miseria, y el mayor
error es subordinar esos Derechos Humanos a supuestos
Derechos de la Naturaleza” (Correa, 2013).

3 Véase por ejemplo Berque (1996, p. 65) y Larrére (2018).
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de la naturaleza en la interseccién de las cuestiones
relativas a los derechos econdmico-sociales y culturales
de los humanos.

Elprincipaldispositivo que indicatalinterseccién es
laincorporacién en el texto constitucional, redactado
en castellano, de dosvocablos provenientes delalengua
y cultura kichwa. El castellano eslalenguarealmente
oficialy mayoritaria del pais, introducida en el siglo xv1
porlosinvasores europeos; el kichwa, principallengua
minoritaria del Ecuador?, es una variante regional
del quechua, que fue lalengua vehicular del antiguo
“imperio” incaico. Losdosvocabloskichwaintegradosen
esta Constitucién, que reconoce losderechos delanatu-
raleza, serefieren ala “naturaleza” y ala convivencia:
el primero, de origen antiguo, es Pacha Mama (“Madre
Tierra”, segin unatraduccién habitual y discutida); el
segundo, de origen aparentemente reciente, es sumak
kawsay, que probablemente reformula unaantiguaidea
andina de la que se encuentra una expresioén escrita
en castellano al comienzo del siglo xv11: el Buen Vivir
o el Vivir Bien. En el texto constitucional o en otros

4 Segun el censo oficial de 2010, el kichwa seria hablado
por 591488 personas, sobre una poblacién indigena total
de 1018 176 personas repartidas en 34 etnias diferentes
(7% delapoblacién total del pais, que contaba 14 483499
habitantes en2010. Segtin otras estimaciones este tiltimo
porcentaje seria mds elevado, entre 24 % y 43 %. Véase
Pero Ferreiro (2017, pp. 1-2), inec (2010) y Sichra (2009,
Pp- 2,590).

12



1. INTRODUCCION

documentos oficiales, asi como en diversos escritos
producidos por organizaciones indigenas, estas dos
expresiones castellanas son utilizadas como equi-
valentes del vocablo sumak kawsay. El término Pacha
Mama (Pachamama), por otro lado, es presentado en
el articulo 71 ya mencionado como equivalente de la
palabranaturaleza: “lanaturaleza o PachaMama, donde
se reproduce y realiza la vida, tiene derecho a que se
respeteintegralmente su existenciay el mantenimiento
yregeneracién de susciclosvitales|...]". Por otraparte,
lanocién de sumak kawsay / Buen Vivir es descrita en el
Predmbulo como un objetivo social, politicoy cultural
que se ha de alcanzar, el cual supone la construcciéon
de una “nueva forma de convivencia ciudadana, en
diversidad yarmonia conlanaturaleza” o Pachamama.’

Los tres elementos semanticos convivencia en la
diversidad, convivencia ciudadana y convivencia en
armonia con la naturaleza perfilan los contornos de las

5 “Decidimos construir una nueva forma de convivencia ciuda-
dana, endiversidady armonia conlanaturaleza,paraalcanzar
el buen vivir, el sumak kawsay; una sociedad que respeta, en
todas sus dimensiones, ladignidad de las personasylas colec-
tividades” (Predmbulo). Este significado del sumak kawsay
como finalidad social, politica y cultural es reiterada en
2009 en el Plan Nacional para el Buen vivir (PNBV): “El
sumak kawsay, o vida plena, expresa esta cosmovisiéon
[andina]. Alcanzar la vida plena consiste en llegar a un
gradodearmoniatotal conlacomunidadycon el cosmos”
(SENPLADES, 20009, p. 18).

13



DERECHOS DE LA NATURALEZA, PACHAMAMAY BUEN VIVIR

intersecciones entre la cuestién de larelacién entre lo
humano y lo no-humano (“derechos de la naturaleza
o dela Pachamama”) y la cuestién del modelo de rela-
ciones que los humanos establecen entre si (derechos
econémicos, sociales y culturales, constitutivos del
sumak kawsay). La definicién de tales contornos, que
el texto constitucional solo sugiere, ha dado lugar en
Latinoamérica, desde hace més de quince afios, auna
abundante produccién teéricay politica que contribuye
aunamejor comprension delalcance social, ecolégico
y cultural del reconocimiento ptiblico de los “derechos
de la naturaleza o Pachamama”. En las paginas que
siguen, intentaremos resefiar una serie de aspectos
significativos de esa contribucidn, proponiendo al
mismo tiempo una interpretacién propia delasignifi-
caciéndelasintersecciones mencionadas. Seguiremos
lostres segmentos delaserieindicada en el PreAmbulo
de la Constitucién: “convivencia en la diversidad” (2.
Diversidad cultural y perspectivas interculturales
sobrelanaturaleza); “convivencia ciudadana” (3. Buen
vivir: del respeto de lo humano y de lo no-humano);
“convivencia en armonia con la naturaleza” (4. ;Qué
eslonombrado por la palabra Pachamama?).

14



2. Diversidad cultural y
perspectivas interculturales
sobre la “naturaleza”

2.1. ;Son lo mismo la naturaleza y la Pachamama?

ainclusién delostérminoskichwaPachamama

y sumak kawsay en la nueva Constitucion

representa, sinduda, una seiial de reconoci-
miento publico de la diversidad lingiiistica y cultural
en un pais que cuenta entre 43 % y 7 % de poblacién
indigena, segtin estimaciones diversas proporcionadas
por diferentes fuentes (Sichra, 2009, pp. 2, 590; Pero
Ferreiro, 2017, pp. 1-2). Representa, sin lugar a dudas,
un avance desde el punto de vista del reconocimiento
de los derechos relativos a la multiplicidad cultural,
expresando un cierto multiculturalismo politico que,
enel contexto postcolonial de Ecuadory Latinoamérica,
marcado por el eurocentrismo y el racismo, intenta
responder a persistentesreivindicaciones deindigenas
yafroecuatorianos. Conviene recordar quela Asamblea
Constituyente encargada deredactar, en 2007-2008, el
texto delanueva Constitucién fue convocadapor el presi-
dente delaRepublica, Rafael Correa, quien fue elegido
en2006 conelapoyo delarenombrada Confederaciénde

15
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NacionalidadesIndigenasdel Ecuador (cONAIE, fundada
en1986)y del movimiento politico indigena Pachakutik
(mupp, fundado en 1995), los cuales venian exigiendo
desde 2005, por lo menos, una nueva Constitucién que
reconocieraenderecholadiversidad culturaly étnica
del pais. En su Proyecto politico de 2001, la CONAIE afir-
mabaya su objetivo primordial de construccién de un
“nuevo Estado Plurinacional y Democratico” y carac-
terizaba la sociedad ecuatoriana como una “Naci6én
Plurinacional” (CONAIE, 2001, p. 2). Por ello, el reco-
nocimiento por parte de la Constitucién de 2008 del
caracter “plurinacional” del Estado (Art. 1), asi como
el de los derechos de los “pueblos y nacionalidades”
constitutivos de la “nacién” ecuatoriana, se inscriben
claramente en lalinea del multiculturalismo politico
reivindicado por la cONAIE. Desde el punto de vista
constitucional, se tratade unainnovacién enrelaciéon
con la Constitucién anterior de 1998 que, conforman-
dose alas pautas establecidas sobre el Estado-nacidn,
evitaba cuidadosamente toda alusién anacionalidades o
anaciones particularesen el seno dela Nacién universal;
se decia que el Estado era pluricultural y multiétnico,
mas no plurinacional; que los grupos que componian
el “pueblo” ecuatoriano eran “pueblos [particulares],
etniasy culturas”, pero no nacionalidades.

En2007,1a cONAIE elaboraunaserie de propuestascon
elfinde contribuiralasdeliberaciones dela Asamblea
Constituyente. En este importante documento, la
confederaciénindigenaasume elriesgo deafirmaruna
correspondencia semantica entrelanocién “occidental”

16



2. DIVERSIDAD CULTURAL Y PERSPECTIVAS INTERCULTURALES

de naturaleza y la nocién andina de Pachamama: “la
naturaleza eslapachamama” (CONAIE, 2007, p. 20). Sin
embargo, esta correspondenciaintercultural, que sera
finalmente adoptada en el texto constitucional, plantea
una serie de problemas de fondo. En efecto, lejos de
ser equivalentes y perfectamente traducibles, ambas
nociones pueden expresar concepciones diferentes e
incluso opuestas de la “naturaleza”. Asi, en el mismo
texto de lanueva Constitucién se puede entrever una
tensién entre ambas concepciones. El articulo 71,
que ofrece un esbozo de definicion del ente al cual se
atribuyen derechos, sugiere de entrada la problema-
ticidad de la supuesta equivalencia: “La naturaleza
o Pacha Mama, donde se reproduce y realiza la vida,
tiene derecho a que se respete integralmente su exis-
tenciay el mantenimiento y regeneracién de susciclos
vitales, estructuras, funcionesy procesos evolutivos”.
Las nociones de ciclos vitales, estructuras, funciones y
procesos evolutivos remiten a una concepcion cientifica,
modernayoccidental delanaturaleza. El concepto de
“naturaleza” corresponde aquial “universo fisico” o al
“conjunto de objetos del mundo material” (Julia, 1978),
lo cualhace pensar enunaseparacién ontolégica entre
lo humano y la naturaleza. Los “procesos evolutivos”
mencionados son procesos anénimos que pueden
ser objetivados por los lenguajes de las ciencias. Muy
distinto parece ser el campo semadntico del término
Pacha Mama, que se hallavinculado, comolo sugiere el
Predmbulo dela Constituciéon, con formasde sabiduria,
espiritualidad y religiosidad construidasalolargo de

17
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“milenios” porladiversidad de culturasy pueblos que
conformanlaactual sociedad ecuatoriana. Endiferentes
lenguasy tradiciones andinas, esencialmente orales
y practicas, el término Pacha Mama (o Pachamama)
nombra una realidad que es habitualmente enten-
dida como persona (la Madre) y con quien es posible,
por consiguiente, comunicar. Entre lo humano y la
Pachamama hay, pues, una relacién singular; entre lo
humano y la “naturaleza”, tal como es definida en el
articulo 71, solo hay relaciones puramente objetivas.
La equivalencia supuesta entre la “naturaleza” y la
Pachamama, en un texto constitucional que esresultado
de multiples compromisos entre diversas tendencias
politicas presentes en la Asamblea Constituyente, no
seimpone, pues, como una evidencia. La equivalencia
expresada relaciona retdricamente dos concepciones
que parecen incompatibles de los vinculos entre lo
humanoylono-humano,las cualesremiten, en dltima
instancia, ainterpretaciones culturales muy diferentes
delo humano ylo no-humano.

Sin embargo, la correspondencia expresada no se
reduce, tal vez,aunadeclaraciéon meramente retérica.
Esoportunorecordaraquiquelaideadetal correspon-
denciaentrelanaturaleza yla Pachamama fue expresada
inicialmente en las Propuestas de la CONAIE de 2007.
El texto en el cual se afirma esta correspondencia
dice integralmente: “la biodiversidad y la naturaleza
no son una mercancia mds que se compra y se vende y a
la que se explota irracionalmente; la naturaleza es la
pachamama, somos parte delamisma” (CONAIE, 2007,

18



2. DIVERSIDAD CULTURAL Y PERSPECTIVAS INTERCULTURALES

p. 20. Subrayado AGM). La Asamblea Constituyente
no conservo la referencia al caracter no mercantil de
la naturaleza, pero acepté finalmente incluir en el
Predmbulo algunos elementos del iltimo segmento del
texto de la Propuesta: “Celebrando a la naturaleza, la
PachaMama, de la que somos parte y que es vital para
nuestra existencia [...]". Ahora bien, es precisamente
en el primer segmento del texto, aquel que fue recha-
zado por la Asamblea Constituyente, donde se puede
encontrarunaclave paraimaginarlaposibilidad deuna
correspondencia cultural entre lanocién de naturaleza
ylanocién de Pachamama, es decir, para el ejercicio de
una verdadera interculturalidad.

2.2. Perspectivas interculturales sobre la
naturaleza: mas alla de la mercancia

En la Propuesta de la cONAIE de 2007, el aspecto
comun que relaciona la idea de naturaleza con la idea
de Pachamama es el hecho de que ambas designanuna
no-mercancia. El concepto de naturaleza que entra aqui
enjuegono sesitlia en el mismo plano que el concepto
de naturaleza-objeto que estd especificado en el arti-
culo 71 de la Constitucidn. Se sitia en un plano cultu-
ral-simbdlico, en el cual se expresan sentidosy valores
relativosalo existenteyalarelacion delo humano con
el existir como tal. Decir que la naturaleza no es una
mercanciaequivale a decir negativamente algo acerca
del sentido y valor de la naturaleza. Equivale a decir
queelsentido delanaturaleza/Pachamama esirreduc-
tible a susignificado econdmico de mercancia. Y, enla

19
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medida en que lo humano es parte de ella, equivale a
decir que el sentido de lo humano es irreductible a su
significado econémico de mercancia que se compray
se vende —o que se alquila, como se decia en Francia
enelsiglo x1x—. Laequivalencia entrelanaturalezay
la Pachamama, planteada porla CONAIE y retomada en
la Constitucioén, no se refiere, por consiguiente, a toda
concepcidn “occidental” de la naturaleza. Se refiere
Unicamente adeterminadas concepciones “occidentales”,
histéricamente marginalizadas, que abrenun sentido
diferente delanaturaleza, méasalla del ser-mercanciay
del ser-objeto. ;De qué concepciones se trata?
Desdeladécadadelos2000, varios autoreslatinoame-
ricanoshan puesto derelieve una correspondencia entre
ciertasconcepcionesandinasdela Pachamamay ciertas
concepciones de lanaturaleza que surgen en Europay
Norteamérica desde el siglo X1x, enparticular,y que se
vinculanensumayoriaal pensamientoyalasensibilidad
romdanticos. Paraalgunos de estos autores, lahistoria de
esas concepcionesdelanaturaleza (enlacualseincluyen
basicamente las ideas de H. D. Thoreau, la ética de la
tierrade Aldo Leopold ylasideas sobre el derecho delos
animales y los arboles) alcanza una expresion tedrica
particularmente significativa en el siglo xx conladeep
ecology (ecologia profunda) del fil6sofo noruego Arne
Naess. Asi, el economista ecuatoriano Alberto Acosta,
quien fue presidente dela Asamblea Constituyente de
2007, sostiene que la tesis de Naess sobre el valor igual
de los seres vivos corresponde al principio de “respeto
alavida” que asumen los “saberes ancestrales de las

20



2. DIVERSIDAD CULTURAL Y PERSPECTIVAS INTERCULTURALES

comunidades indigenas [...] a través de relaciones de
armonia con la Pacha Mama” (Acosta, 2012, p. 116). En
efecto, la tesis de Naess, segtin la cual “el valor de las
formas de vida no-humanas es independiente de la
utilidad que pueden tener para fines humanos limi-
tados” (Neess, 2000, p. 60), puede comprender a priori
la utilidad mercantil y lucrativa de la naturaleza. Por
lo mismo, puede efectivamente encontrarse en ruptura
con la concepcion de la naturaleza-mercancia que el
documento de la CONAIE rechaza explicitamente. En
la misma perspectiva, el sociélogo uruguayo Eduardo
Gudynasestima que existen muchas “resonancias” entre
las “tradiciones culturales andinas expresadas en el
‘buenvivir’ o Pachamamal...] [y] lasideas occidentales
de la ética ambiental promovida, por ejemplo, por la
‘ecologiaprofunda’ (Gudynas, 2009, p. 47); segtin este
autor, habriaunaconvergencia entrelas “cosmovisiones
de los pueblos originarios” y la ecologia profunda, en
cuanto a que ambas perspectivas compartirian una
misma posicién “biocéntrica” opuestaal “antropocen-
trismo” de aquello que él denomina “la” modernidad
(pp. 39, 42). Por su parte, el jurista argentino Eugenio
Zaffaroni, apoyandose en unainterpretaciénbastante
amplia delanocioén de ecologia profunda, estima que la
ética “derivada” delasteorias deJames Lovelock acerca
delatierracomounservivo (“hipétesis Gaia”) representa
la “culminacién del reconocimiento de obligaciones
desde el ecologismo profundo” (Zaffaroni, 2011, p. 81).
Con la experiencia ecuatoriana, agrega, “Gaia, que
entre nosotros se llama Pachamama [...], se incorpora

21
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al derecho constitucional” (p. 108). La Constitucién
ecuatoriana dio

el gran salto del ambientalismo a la ecologia profunda
[...]. Lainvocacién de la Pachamama va acomparfiada de la
exigencia de su respeto, que se traduce en la regla basica
ética del sumak kawsay, [...] una regla de convivencia que
exigerespetoatodolohumanoynohumanol...] [y] enfrenta
decididamente al suicida festival del mercado encarnado
en un capitalismo desenfrenado. (Zaffaroni, 2011, p. 106)

Laecologiaprofundaalamanerade Neessno desarrolla
ciertamente una critica explicita y sistémica del capi-
talismo. Sin embargo, se puede observar una formade
anticapitalismo en ciertas intuiciones de la ecologia
profunda, al igual que en determinados discursos y
practicas andinas relativas al sumak kawsay*. Nass
evoca la necesidad de una “reorientacion de nuestros
modelos de conducta”, l1a cual tiene que ver con las
“estructuras econdémicas, tecnoldgicas e ideolédgicas
fundamentales”. En el plano ideoldgico, el cambio
consiste “antetodo enapreciarlacalidad delavidal...],
en vez de solo considerar el nivel de vida alto” (Naess,
2000, p. 60). En su perspectiva, la pregunta porla calidad
delavidaimplicaunareflexién sobrelos “fines iltimos
delavida” (p. 67) que permita concebir otras maneras

! Sobrelarelacién entre el sumak kawsay yla critica del capi-
talismo, nos permitimosremitira nuestro estudio (Gémez
Muller, 2018).
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de conducirlaviday, en particular, “unavida que esté
cargada de sentido”, a contracorriente de los modelos
devida establecidos cuyo objetivo inico es “adaptarsea
lamegasociedad tecno-industrial yurbanizada” (p. 52).
Este modelo de adaptacién alude implicitamente al
modelo de vida capitalista: “la ideologia que domina
actualmente tiende avalorarlascosas enlamedidaen
que [...] tienen un valor de cambio en el mercado” (p.
63). Segin estaideologia, lavidabuenaequivaleauna
vida materialmente “rica”, esto es, una vida definida
por un alto nivel de apropiacién y consumo de bienes
materiales y, consecuentemente, por criterios cuan-
titativos. Conforme a la “definicién habitual [...], se
juzga el ‘nivel de vida' teniendo en cuenta la posesién
de bienes materiales que en determinado momento
son considerados dignos de ser poseidos” (p. 150). La
economia acorde con este estilo de vida orientado
hacia la busqueda de grandeza cuantitativa (bigness)
(p.149) no es otra que la “economia politica moderna”,
concepto que designa tradicionalmente la economia
capitalista: se trata de una economia que tiende a
“sustituir las necesidades humanas por la demanda
del mercado” (p. 67). Laalternativa que propone Naess
aestaeconomia,yque éldenomina “ecosofia”, plantea
que hay que dejar de “medir el éxito de una politica
econdémica en términos de ingreso promedio, para
medirla en cambio en términos de calidad de vida 'y
en particular de aquella de los grupos menos favore-
cidos. Lareflexion ecoséficatiende adefender unideal
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econdémico de simplicidad de medios y de riqueza de
fines” (p. 67; cf. p. 150).

Sean cuales fueren los limites propiamente filosé-
ficosy politicos dela propuesta “ecoséfica”, los autores
latinoamericanos arriba mencionados, entre muchos
otros, sefialan el espacio en el cual puede ser pensada
unacierta correspondenciaentre la “ecologia profunda”
de Neass y determinadas concepciones andinas de la
relacién entrelo humano yla Pachamama. Se trata del
espacio ético, tomando este concepto en su sentido
originario de preguntar porlavida buena. Asi entendida
en un lenguaje “occidental”, la ética es una actividad
que examina, desde el punto de vista de la diferencia
humana, la posibilidad de construirestilos de vida que
permitan habitar el mundo con los otros humanosy
conlono-humano. La “ecologia profunda” conllevauna
dimensién ética y existencial, de la cual deriva preci-
samente su caracter “profundo”: es profunda en tanto
enquevaalaraizdelos fendmenos de devastacidon de
lo viviente, es decir, en que plantea la pregunta por el
discernimiento ético y existencial de las maneras de
vivirhumanas (los estilos de vida) y, consecuentemente,
la posibilidad de una critica de las formas culturales
que implican fendémenos de devastacién delo viviente
—preguntas con frecuencia soslayadas porlas formas
instituidasdelaecologiaydela critica anticapitalista,
incluyendo el marxismo—. Pero, de hecho, la ecologia
eficaz solo puede ser profunda, asi como la critica anti-
capitalista eficaz solo puede ser profunda: juntas han
de cuestionar las formas culturales establecidas que
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articulan, legitiman o instituyen como “naturales”
determinados modos de vida. El principal mérito de
la perspectiva ecolégica de Neess es, sin duda, el de
haber conferido una dimensién ptblica y politica al
preguntar ético-existencial por el sentido delavida o
dela“vidabuena”,?independientemente del grado de
consistencia de sus planteamientos sobre esta cuestion.
El principio de base de su ecologia, a saber, el recono-
cimiento del valor intrinseco del “florecimiento de la
vida humanay no humana en la tierra” (Naess, 2000,
p. 59), pertenece ya a la ética. El lenguaje en el cual se
expresa es el de los valores. Mas no se trata del valor
en el sentido nihilista de atribucién de valor a algo
que se hallaba desprovisto de él, sino en el sentido de
reconocimiento del valor constitutivo del ser con el cual
nos encontramos enrelaciéon. Unreconocimiento que
no es un postulado légico, sino masbien un acontecer
que adviene precisamente en y por la relacién con el
otro. En otros términos, no se trata del significado
castellano de valorizar como otorgar valor a algo que
no lo tenia, o de aumentar el valor de algo que tenia
menos valor, sino mds bien de su acepcién posible
como reconocer el valor o mérito de alguien o de algo

2 Enlatraduccién francesa de sus obras, Neess parece iden-
tificarlasnociones de “vidabuena”y de “calidad de vida”.
En cambio, distingue claramente calidad devida y nivel de
vida. Véase Naess (2000, pp. 53, 60, 64, 67, 149). Sobre la
ecologiaprofundade Naessysu criticadelamodernidad
dominante, véase Flipo (2010).
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(DRAE). Es desde esta concepcién relacional del valor
que sejuegala correspondencia fundamental entre la
concepcién ecologista-profundadelanaturalezaylaidea
andina de Pachamama, como loindica, porlo demas,la
relacién de mutua implicacién entre la cuestién de la
Pachamama y la cuestién del sumak kawsay o del Buen
Vivir —implicacién que el texto constitucional sugiere
y que diversos autores han puesto de relieve, como
aquellos que hemos mencionado mas arriba—. Para
tratar de entender esa mutua implicacién, conviene
examinar inicialmente algunos aspectos basicos de
las interpretaciones de la nocién de sumak kawsay en
el espacio publico.
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3. Buen Vivir: del respeto de
lo humano y de 1o no-humano

3.1. El Buen Vivir: concepciones
y cuestionamientos

1 Predmbulo de la Constitucién de 2008

presenta el sumak kawsay / Buen Vivir como

unproyecto de construccion colectiva einter-
cultural de una “nueva forma de convivencia ciuda-
dana, en diversidad y armonia con la naturaleza” o
Pachamama. Al afio siguiente, el Plan Nacional para el
Buen Vivir reitera, en su mismo titulo, este aspecto de
proyecto o proposito comun del sumak kawsay, que es
descritoenelapartado “Aproximacionesal concepto de
Buen Vivir” delasiguiente manera: “El sumak kawsay, o
vidaplena, expresa esta cosmovision [andina]. Alcanzar
lavidaplenal...] consiste enllegaraun grado de armonia
total con la comunidad y con el cosmos” (SENPLADES,
2009, p. 18). Se sustituye aquila expresién armonia con
la naturaleza, presente en el texto constitucional, por
la de armonia con el cosmos, término que corresponde
a otra traduccién posible de la palabra Pachamama.
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A pesar de estas diferencias de enunciado en los dos
textos oficiales, lanocién de Buen Vivir expresa inva-
riablemente la unidad de un modo de vida especifico
que articula las relaciones entre los humanos con la
relacién entre los humanos y la naturaleza/cosmos
o Pachamama. Las relaciones entre los humanos en
el marco del Buen Vivir parecen estar descritas en
lenguajes diferentes: el dela comunidad étnica “tradi-
cional” (en el Plan Nacional) y el de una concepcién
politica moderna e intercultural de la ciudadania (en
la Constitucién). Pero, cualquiera que sea el lenguaje
utilizado, lanocién de Buen Vivir remite a contenidos
normativosy axiolégicos que pertenecen al ambito de
la ética publica y, mas precisamente, a determinadas
formasdejusticiareguladoras delasrelacionesinter-
humanas. El concepto de ética tiene aqui contenidos
sociales muy explicitos, que confieren un contenido
concretoalaidea general delvalorintrinseco del “flore-
cimiento de la vida humana sobre la tierra”.

Asi, el texto constitucional sefiala que las politicas
y servicios publicos se orientaran a hacer efectivos
el Buen Vivir y todos los derechos (Art. 85/1); que el
régimen de desarrollo abarca todas las esferas de
actividad que garantizanlarealizacién del Buen Vivir,
del sumak kawsay (Art. 275); que, para la consecucién
del Buen Vivir, el Estado y la sociedad deben asumir
ciertos deberesyresponsabilidades (Articulos 277y 278);
que el objetivo del sistema econdémico es garantizarla
produccién yreproducciéon delas condiciones materiales
einmateriales que posibiliten el Buen Vivir (Art. 283).
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Los derechos socioecondémicos relacionados con la
satisfaccién de esas condiciones materiales son enume-
rados en el segundo capitulo dedicado alos “Derechos
delBuen Vivir": derechosalaguayalaalimentacién, a
unambiente sano, alacomunicaciénylainformacioén,
ala culturay la ciencia, a la educacién, a la vivienda,
alasalud, al trabajo y al seguro social (secciones 1-8).
El Buen Vivir comporta, pues, una dimensién social
y econdmica de justa redistribucién de los bienes y
servicios producidos socialmente, lo que implica deter-
minadas formas de accién colectivay de solidaridad,;
se trata de un convivir y no de un simple coexistir de
unos al lado de otros. Por la misma épocay a tres mil
kilémetros mds al sur, una versién en lengua aymara
delBuen Vivir aparece, con contenidos ético-politicos
andlogos, bajo el primer gobierno de Evo Morales en
Bolivia:la expresién suma qamaiia, traducida en caste-
llano por Vivir bien, es definida enla nueva Constitucién
de 2009 (articulo 8) como un “principio ético-moral”,
aligual que tres otras expresiones en lengua guarani
y una en lengua quechua que son presentadas como
equivalentes; tres afios antes, el Plan Nacional de
Desarrollo (PND) para el periodo 2006-2011 utiliza la
expresion Vivir bien (inicamente en castellano) para
designar un modo de convivencia sin “asimetrias de
poder” (Gobierno del Estado Plurinacional de Bolivia,
2006, p. 8)yenel cualseasegurael “accesoy disfrutede
losbienes materialesylarealizacion efectiva, subjetiva,
intelectualy espiritual [delaspersonas], enarmonia con
lanaturalezay en comunidad conlos seres humanos”
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(p.9). ElVivir bien se distingue en esto del “vivir mejor”
individualistay competitivo que los aymara de Bolivia
asocianalmodo devida caracteristico delamodernidad
capitalista (Albo, 2011, p. 135; Puente, 2011, p. 362). En
Bolivia, como en Ecuador, laexigencia dejusticiasocial
que es constitutiva del convivir alternativo expresa
laidea del respeto de lo humano, que no se separa del
respeto de lanaturaleza.

Tanto en Ecuador como en Bolivia, el uso de vocablos
provenientes delenguasautéctonas (sumak kawsay en
kichwa y suma qamafia en aymara) tiene el efecto de
sugerir la realidad de un modelo de vida especifica-
mente andino, que es presentado como un referente
cultural mayor para el gran proyecto ético-politico
de construccién intercultural de una “nuevaformade
convivencia ciudadana, en diversidad y armonia con
la naturaleza”. Propuesto al conjunto de la sociedad
multicultural ecuatoriana, el sumak kawsay seria un
dato cultural muy antiguo dela “nacionalidad” kichwa,
el cualtendria equivalentes en otros pueblosy en otras
lenguasindigenas. Lainterpretacién del sumak kawsay
como un dato cultural antiguo ya estd presente en
las propuestas de 2007 de la CONALIE, en las cuales se
aludea “principios ancestrales como el ‘sumak kawsay’
que propone el buen vivir” (CONAIE, 2007, p. 21). Esta
interpretacion serd' retomada posteriormente en el

! La expresion castellana buen vivir estd presente en el
programa de 2006 del movimiento politico Alianza Pais.

El primer punto evoca “un buen vivir en armonia con la
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Plan Nacional para el Buen Vivir de 20092, asi como por
numerosos autores y autoras® de América Latina. Sin

naturaleza, bajo un respeto irrestricto a los derechos
humanos”. No obstante, la cuestién de la relacién con
la naturaleza no figura entre los cinco “ejes programa-
ticos para la transformacién radical del Ecuador”. Véase
Movimiento PAIS (2006).

2 Por ejemplo, el Plan Nacional para el Buen Vivir de 2009
destacael cardcter “eminentemente colectivo” del “pensa-
miento ancestral”, del cual proviene la “concepcién del
Buen Vivir” (SENPLADES, 20009, p. 32).

3 Ver, por ejemplo: “La nueva Constitucién ecuatoriana
asi como recupera el concepto de Pachamama, también
introduce el de ‘sumak kawsay’ para el ‘buen vivir’, lo
que permite encuentros de los saberes tradicionales con
algunas variedades de las ideas occidentales de calidad
de vida...” (Gudynas, 2009, pp. 45-46. Subrayado AGM);
“El Buen Vivir, sin olvidar [...] sus origenes ancestrales,
puede servir de plataforma para discutir [...] respuestas
frente a los devastadores efectos de los cambios clima-
ticos” (Acosta, 2012, p. 27. Subrayado AgMm); “Maés de
quinientos afios de colonialismo, neocolonialismo [...]
nopudieronborrardelas culturasdelospueblosandinos
el culto ala Tierra y el ideal de convivencia armoniosa
del sumak kawsay, que hoy —removidas las capas que
lo oprimian— vuelve a la superficie” (Zaffaroni, 2011,
p. 108. Subrayado AgM); “Lareivindicacién de la natura-
lezaformaparte deun proceso derecuperacién delasmas
antiguastradiciones de Ecuadoryde Américatodal...] [asi
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embargo, lainterpretacién del sumak kawsay como dato
lingiiistico y sociocultural de arraigo “milenario” ha
suscitado cierta reserva por parte de algunos investi-
gadores en antropologia y sociologia.

En Latinoamérica y otras partes se han producido
estudios* que tienden a mostrar que las nociones de
sumak kawsay o de suma qamarfia son desconocidas por
lamayoriadeloskichwahablantesyaymarahablantes,
obien quelos elementos constitutivos de esas nociones
pueden tener, en ciertos casos, significados meramente
localesybastante alejados delaidea de una “cosmovi-
sién” o de unaregla comun de vida. “;Qué cosa serd el
sumak kawsay?” (Bretén et al., 2014, pp. 10-11), pregunta
un comunero kichwa después de ser publicadas estas
palabrasenlanueva Constituciéon ecuatoriana. Laexpre-
sion sumak kawsay se halla efectivamente ausente en el
Proyecto politico de la CONAIE delos afios 2001y 1994, en
los cualeslaidea de unaformadevidabasadaen “rela-
ciones armoénicas conlanaturaleza” es designada por
medio delos conceptos de humanismo integral (CONAIE,

como] elideal de vida del Sumak Kawsai [sic] (Buen vivir)”
(Galeano, 2009, p. 28. Subrayado AgMm); “En el ‘Vivir Bien’
seconfundenlasvertientes mas profundamentelatinoa-
mericanasdel socialismo conlariqueza delacosmovisién
milenaristadelas comunidadesindigenasycampesinas
de Bolivia” (Hendel, 2011, p. 256. Subrayado AGM).

4 VéaseporejemploBretén etal. (2014) y Arnold et al. (2019).

32



3.BUENVIVIR: DELRESPETODELOHUMANOYDELONO-HUMANO

1994, p. 11) —de origen probablemente catélico’— y de
filosofia integral (CONAIE, 2001, p. 3). Laidea del sumak
kawsay, o al menos un elemento central de ella, esta
ciertamente presente en ambos textos, perola expresion
sumak kawsay no es utilizada. Es solo en 2012, cuatro
afios después de ser promulgada la Constitucién, que
el vocablo sumak kawsay es mencionado brevemente
en una nueva version del Proyecto politico, con una
traduccién castellana (sistema de vida) bien diferente
delaquesepropone enlos documentos oficiales (buen
vivir) (CONAIE, 2012, p. 7). Todos estos datos pueden
contribuir a suscitar algunas reservas en cuanto al
caracter “ancestral” de la nocién de sumak kawsay. En
Bolivia, datos semejantes relativos alanocién de suma
qamafia generan las mismas incertidumbres.

Por otro lado, otros estudios de caracter antropolé-
gico seflalanlaexistencia de unadisconformidad entre
losdiscursos sobre el sumak kawsay /suma qamarayla
realidad de los modos de vida de los pueblos kichwa,
quechua y aymara contemporaneos. En lo concreto
de la vida social de esos pueblos, resultaria dificil
observar datos que puedan ser considerados como un
testimonio inequivoco de la realidad de una relacién
“armonica” entreloshumanosy entre estos y lanatura-
leza, materializada en practicas ecolégicas, econdmicas
y socialesampliamente compartidas. Sin vinculoreal

5 En 1936 el tedlogo y filésofo Jacques Maritain publica
Humanismo integral, que tendrd un impacto considerable
en el catolicismo del siglo xx.
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conlo concreto de las practicas sociales, los discursos
sobre el sumak kawsay /suma qamafia corresponderian,
pues,aunavisiénidealizada, simplificada, atemporal
y esencialista de las sociedades indigenas; una vision
que desconoce la diversidad y complejidad de tales
sociedades, asi como sus profundas transformaciones
socioculturales como, por ejemplo, su creciente urba-
nizacién (Viola, 2014, pp. 65-66; Spedding, 2010, pp.
2-3,18). A partir de tales datos, los dos autores que
acabamos de citar creen poder concluir que el sumak
kawsay /suma qamafia no seriamés que una “invencién”
(Spedding, 2010),° 0 bien que se reduciria a un caso de
“tradicion inventada” en el sentido que el historiador
Eric Hobsbawm dio a este concepto en1983 (Viola, 2014,
p. 64). Spedding atribuye esta “invencién” a algunos
intelectualesaymaras contemporaneos, quienes, segiin
otros estudiosy testimonios, habrian sidoinfluenciados
por ideas importadas en América Latina a finales de
los afios noventa por organismos europeos de ayudaal
“desarrollo”, enparticularlaagenciaalemanade coope-
racidn GTz (Gesellschaft fiir Technische Zusammenarbeit)
(Beling y Vanhulst, 2016, p. 14; Altmann, 2013, p. 290;

6 “.yo considero que ese suma qamafna no existe, es una
invencién de Simén Yamparay [...] otros individuos [...]
[que] se dan pour idedlogos del mundo indigena como
Victor Hugo Quintanilla” (Uzeda, 2009, p. 33). Uzeda
reproduce fragmentos de una entrevista que tuvo con
Alison Spedding, en fecha del 08.03.2007.

7 Véase Hobsbawm (1983, pp. 1-14).
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Medina, 2011; GTZ, 2002). Segin la antropdloga brita-
nica, se trataria de una “invencién” puramente “filo-
séfica”, en la cual los temas del suma qamaiia y de la
Pachamama se perderian en “elucubraciones sobre el
conceptoholistadelavida,laarmoniaylareciprocidad”
(Spedding, 2010, p. 3). Lo que se designa aqui con la
palabra “elucubraciones” parece corresponder alo que
otros autores han denominado “Pachamamismo”, con
una fuerte connotacién negativa®.

Las criticas de Spedding, Viola y otros autores
contienen elementos a priori admisibles: en ciertos
discursos culturalistas en torno al sumak kawsay /
suma qamafia se puede constatar, en efecto, una parte
de idealizacion, distorsion de realidades complejas y
diferenciadas, esencialismo y sus consecuenciasideo-
légicas, asi como discursos sobrelapureza, el repliegue
en si mismo y la desvalorizacion de la alteridad —en
breve, de etnocentrismo—. No obstante, seria erréneo
reducirlasnociones de sumak kawsay /suma qamafiay de
Pachamama a esas expresionesideolégicas, y considerar

8 Véase por ejemplo la posicion del historiador boliviano
Hudscar Rodriguez, quien caracteriza el pachamamismo
como una “defensaretoérica de la Madre-Tierra mediante
apelaciones morales y metafisicas ‘ancestrales’, a fin
de evitar una reflexién en torno a cémo emprender un
auténtico proceso de descolonizacién mental, econémica
y cultural” (Rodriguez, 2011). Sobre la critica y el debate
entornoal “pachamismo”, véase Escobar (2011), Stefanoni
(2010) y Stefanoniy Blanco (2010).

35



DERECHOS DE LA NATURALEZA, PACHAMAMAY BUEN VIVIR

lasdos primeras como meras “invenciones”. Se trataria
de otro modo de simplificacién de larealidad, basado
no solo en supuestos epistémicos de tipo positivista,®
sino también enla extrema especializaciény confina-
miento de los saberes, caracteristicos de la episteme
de la modernidad hegemoénica. En efecto, aunque las
expresiones sumak kawsay /suma qamafia puedan tener
un origen reciente, la idea que expresan no es ni una
“merainvenciéon” niun caso de “tradiciéninventada”.
Seriamadasadecuadohablardetradicidonreinventada, enla
medidaen que setratadeunaideapertenecienteauna
memoria colectiva muy antigua que formapartedeuna
historia suficientemente manifiesta cuando tenemos
en cuentala historicidad de las cosas; unaidea que se
vincula a una memoria larga y cuyas primeras trazas
escritas en una lengua europea se remontan, por lo
menos, alos comienzos del siglo XVII.

3.2. Fuentes escritas de una

memoria larga del Buen Vivir

Las expresiones castellanas buen vivir y bien vivir,
asociadas a la descripcién de una forma andina de
vidajusta, no sonunainvencion contempordanea. Estan
yapresentesenlaobradel cronista delenguamaterna
quechua Felipe Guaméan Poma (Waman Puma) de
Ayala (hacia 1534 - hacia 1615), quien las emplea para
designar un modo de vida que considera ejemplar, a

o Sobreelcontenido eurocéntrico de tales supuestos, véase
Escobar (2011).
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saber, el de sus padres convertidos al cristianismo en
los primeros afios de la invasién espafiola’. Poma de
Ayala cuenta la historia de sus padres bajo el titulo
“Primera crénicay delbuenvivir delos cristianos”, muy
cercano al titulo general de su célebre libro El primer
nueva corénica i buen gobierno. En efecto, para Poma de
Ayala, como para gran parte de sus contemporaneos,
existe un vinculo esencial entre la cuestion politica
del buen gobierno™ y la cuesti6n ética del buen vivir en
elmarco comunal. La crénica del buen gobierno, dice,
“es muy util y provechoso y es bueno para enmienda
de vida” (Poma de Ayala, 1615/1616, p. 1), esto es, para
asumirun modo de cuidado de simismoy del préjimo
que concierne a todos los habitantes del reino (“indios”
y espafioles, cristianos y no cristianos, etc.). El relato
delasexperiencias de buen gobiernointeresaatodosy
todasporigual en cuanto dice algo sobrelajustamanera
de conducir las relaciones interhumanas.

Enelrelato de Poma de Ayala se entremezclan con
frecuencia el mitoylahistoriaparaindicar, en general
de manera metaférica, el contenido ético-politico
y ético-existencial de esas experiencias reales y/o
imaginarias. Encontramos el mismo procedimiento
en el otro gran cronista andino de la época, el Inca

o El“.bienvivirdelosdichoscristianos...” (Poma de Ayala,
1615/1616, p. 11); el “buen vivir de los cristianos...” (p. 15).

" En la presentacién del titulo de la obra en la primera
pagina se precisa el significado politico de la expresion:

se trata del “buen gobierno deste rreyno”.
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Garcilaso de la Vega (1539-1616). Asi, unoy otro sitiian
los origenes del buen gobierno y del Buen Vivir en los
tiempos miticos de la fundacién del Tawantinsuyo.
Evocando el origen mitico delosIncas, el Inca Garcilaso
pone de relieve la obra de justicia desarrollada por el
fundador Manco Cépac. Enviado a la tierra por el Sol
para ayudar a los humanos, Manco Cépac les ensefia
a ayudarse mutuamente. La ayuda mutua es justicia,
y la justicia comporta una dimensién redistributiva
que define la responsabilidad comunal y politica de
velar por el bienestar de los grupos mas vulnerables
de la poblacion, a saber, los “pobres”.*? Poma de Ayala
confirmalapermanenciade este principio ético-politico
dejusticia enla organizacién dela sociedad incaica:

laleyyhordendelosyndios queantenidoylotienendesde
elprimeryndio que Dios puso en mundo nuebo hastaagora,
laley de este misericordia de ayudarse aunosyaotro, aci

2 Segun el Inca Garcilaso, en la sociedad incaica la
“pobreza” designa en primer lugar la condicién de aque-
llas personas que no disponen de una fuerza de trabajo
suficiente para satisfacer sus necesidadesvitales basicas:
los ancianos, los enfermos y los minusvalidos son consi-
derados “pobres”, lo mismo que las personas solas o sin
familia. Asi, la comunidad (ayllu) y, en cierta medida, el
“buen gobierno” de los Incas toman a cargo las necesi-
dadesdelos “pobres”. Véase Comentarios Reales (1976, p. 5,
11, VIy X1V) y Gomez-Muller (2022, pp. 96-97).
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como arrico como a pobre en comunidad de trauajar las
sementeras. (Poma de Ayala, 1615/1616, p. 856)

Laley de ayuda mutuay laredistribucién delafuerza
de trabajo a favor de los mds vulnerables parecen
corresponder a lo que el Inca Garcilaso llama, por su
parte, ley de fraternidad —retomando las palabras de
Blas Valera—. Esta tltima se completa con una ley
de redistribucion de los bienes necesarios para vivir,
la ley a favor de los pobres (Garcilaso de la Vega, 1976,
p- 235). Lanocién de buen gobierno conlleva, pues, una
concepcién delaeconomia que permita garantizaruna
justaredistribucion de la fuerza de trabajo social y de
losbienes producidos socialmente. Segtinlaversiéon del
mitoreferida por el Inca Garcilaso, el fundador Manco
Cépacno erarico (cdpac) de fortuna (hacienda), sino de
justicia y deseo para “hacer bien a los pobres” (p. 53).
Por esto, los Incas le llamaban “Huacchactyac”, que
quiere decir bienhechor de pobres (“pobre” = huaccha
o waqcha) (Garcilaso de la Vega, 1976 [1609], pp. 54,
57). Refiriendo otra variante del mito, Poma de Ayala
cuenta que el mismo Manco Capac era muy pobre®, lo
quepodriasugerirunarelacién con el temaandino del
“dios pobre”, un tema que, de acuerdo con los relatos
del manuscrito quechua de Huarochiri (comienzos
delsiglo xv1I),** ocupa un lugar central en el universo

3 “era pobricimo” (Poma de Ayala, 1615/1616, p. 87).
14 Véase Diosesy Hombres de Huarochiri, primera traduccién
castellanadel manuscrito, hechaporJosé Maria Arguedas
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simbélico quechua. Asimismo, Poma de Ayala anota
que Mama Uaco (Huaco), la esposa de Manco Cépac,
era conocida por sucompromiso en favor delos pobres
(hazia mucho bien a los pobres) y por su capacidad de
gobernar y establecer leyes®. Y, evocando los relatos
tradicionales sobrela “vidayhistoria” de Mama Uaco,
Poma de Ayala destaca otro aspecto particularmente
interesante para nuestro tema: esa mujer que sabia
acoger aloshumanosvulnerables poseiaasimismo un
saber quele concedia el poder de hablar “como si fuera
persona con las pefias y piedras”,*® de hacer “hablar
alas piedras y pefias, ydulos guacas”.”” La figura de

ypublicadaen1966 (Andénimo, 1966). El dios pobre se hace
presente en el mundo como una persona de apariencia
pobre, razén por la cual es despreciado por la mayoria de
los humanos.

5 Primera colla (“reina”) de los Incas, Mama Uaco
“Gouernaua mas que su marido Mango Capac Ynga; toda
la ciudad del Cuzco le obedecieron y rrespetaron en toda
suuida” (Poma de Ayala, 1615/1616, p. 121).

16 Enelcontextodedominaciéncolonialydeerradicaciénde
la“idolatria” en que vive, Poma de Ayala empleala expre-
sién “gran hechicera” para designar este poder de Mama
Uaco (“Dizen que fue gran hechizera, segiin cuentan su
uida y historia”). Por otra parte, Poma de Ayala pone de
relievelagran hermosuraatribuidaaestasingularfigura
femenina: “fue muy hermocicima mujer”.

7 Sobrelanociénde guaca (huaca, waka), véase mas adelante
p. 51, pp. 55-56.
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Mama Uaco encarna la capacidad humana de contri-
buir a la construccién de una relacién acogedora con
los humanos, basada en la justicia social, asi como la
capacidad de establecer unarelacién acogedora conlo
no-humano. En este sentido, aparece como unaalegoria
del Buen Vivir en cuanto estilo de vida definido por el
anhelo de construccién de relacionesarmoénicas entre
los humanos y con la Pachamama —un estilo de vida
que requiere la contribucidn de un buen gobierno—.
Los relatos de Poma de Ayala y del Inca Garcilaso
acerca del Buen Vivir y/o del buen gobierno de los Incas
poseen una dimensién ética y politica que ha contri-
buido, a través del tiempo, a la constitucién de una
memorialarga de caracter utdpico,alacual sevinculan
los discursos contemporaneos a propésito del sumak
kawsay/suma qamafia. En los afios ochenta del siglo
pasado, el historiador peruano Alberto Flores Galindo
dio aestamemoria cultural el nombre de utopia andina.

3.3. La memoria utépica del Buen Vivir

Las ideas y practicas “utdpicas” que describe Flores
Galindo, y cuya huella investiga a lo largo de cinco
siglos, son ante todo andinas. Surgen paulatinamente
en el seno de grupos indigenas de los Andes en los
afios subsiguientesala catastrofe dela destruccién del
Tawantinsuyo porlainvasién espafiola. Surgen, preci-
samente, como una formaderespuestaa esa catastrofe
ypresentaninvariablemente un sentido deresistencia
frentealnuevo orden establecido porlosinvasores. Dela
multiplicidad de esas formasderesistencia—culturales,
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politicas, militares, econémicas— se va desprendiendo
progresivamente un niicleo de sentido que se transmi-
tird de generacién en generacién: el retorno del buen
gobierno del Inca y del Buen Vivir de la época incaica,
que constituyelabase delautopiaandina. Lasobrasde
Poma de AyalaydelInca Garcilaso constituyenlos dos
esfuerzos masimportantesrealizados en el siglo xviI
convistas a “elaborar tedricamente la utopia andina”
(Flores Galindo, 1997, p. 300); en particular, con los
Comentarios Reales del Inca Garcilaso, el anhelo de
cambio “claro aveces, brumoso otras, se ha convertido
en discurso escrito” (Flores Galindo, 2008, p. 50). Un
discurso que, alolargo de mas de cuatro siglos, habra
de tener un impacto considerable en el pensamiento
y las practicas politicas, culturales y sociales tanto en
América como en Europa®.

Ensureconocimiento delautopia andina enlahistoria
socialy cultural delaregién —en particular, el Pera—,
Flores Galindo identifica un rasgo distintivo de esta
forma de utopia: la conjuncién entre la memoria y el
imaginario. A diferencia de las utopias europeas que
sitian la ciudad ideal “fuera de la historia o remota-
mente al inicio de los tiempos” (Flores Galindo, 2008,
p- 46),lautopiaandina descansa sobre una experiencia
histéricarelativamentereciente, el Tawantinsuyo —el
bien perdido del que se cultivalamemoria (Inca Garcilaso,
1976 [1609], I. xv)—. Esta forma sui géneris de utopia

% Sobre este tema, nos permitimosremitir a nuestro estudio
(Gomez Muller, 2021).
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constituye el hilo conductor que establece un vinculo
entre las insurrecciones de Juan Santos Atahualpa y
Tapac AmaruIienelsiglo xviiryaquellos estudiantes
desecundariadeLimaque, respondiendoaunaencuesta
sociolégica efectuada en 1985, estiman mayoritaria-
mente que la sociedad incaica era “armoénica, justay
feliz” (Flores Galindo, 2008, p. 23). Esel mismo hilo que
enlazalainsurreccién de Rumi Maqui (1915) con la obra
politica y cultural de J.C. Maridtegui (1894-1930) y de
J.M. Arguedas (1911-1969). En otras regiones andinas,
otrora integradas al Tawantinsuyo, como lo que hoy
llamamos Ecuadory Bolivia, lamisma memoria utdpica
sigue estando presente enlaaccién politica de diversas
activistas, intelectuales y organizaciones indigenas;
asi, en 1984, la jurista kichwa Nina Pacari anota que
el sistema socioecondémico incaico se articulaba con
una “cosmovisién” cultural basada en la idea de una
“relacién arménica” entre el universo (Pachamama),
la tierra (allpamama) y lo humano (runa) (Pacari, 1984,
p. 140). En la actualidad, afirma Pacari, esta idea se
conserva “entre todos nosotros” (los Kichwa del Ecuador)
y se expresa en “instituciones de trabajo y produccién
colectiva como laminga, maquipurarina y yanaparina”.*®
Estas practicas colectivas, arraigadasenlaestructura
tradicional de la comunidad andina (ayllu), parecen
corresponderalo quela CONAIE denominael “modo de

»  Minga: trabajo del conjunto de la comunidad orientado
haciaunbien comtn; maquipurarina: reciprocidad; yana-
parina: solidaridad (Pacari, 1984, p. 140).
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vida comunitario”, que seria practicado porlas “nacio-
nalidadesypueblos [indigenas] [...] desde el surgimiento
denuestrasociedad colectivista-agraria” (CONAIE, 1994
y 2001, punto 2.2). La estructura econémica antigua
de esa sociedad es caracterizada mds adelante como
“modo de produccién colectivo agrario de los Incas”
(punto 3.2.1).%° En Bolivia, en 1983, momento de auge
del movimiento katarista, la principal organizacién
campesina del pais declara en su segundo congreso:

Antes de la llegada de los espaiioles, éramos pueblos
comunitarios. En nuestratierrano se conociael hambre, el
robo, lamentira. Enlazonaandinanuestrosayllus, markas,
suyus® eran la base de sustento de una gran civilizacién
[...]. Nuestra historia nos ensefia que nuestros pueblos
fueron capaces de organizar una sociedad donde no se

20 Lareferencia al Tawantinsuyo se torna mas explicita en
la version 2012 del Proyecto politico de la CONAIE: “En el
sistema de economia del incario predominé fundamen-
talmente: el ayllu, la reciprocidad, la redistribucién [...].
La redistribucién [...] aseguraba a la poblacién la ayuda
y proteccién de las autoridades locales y del Inca en
momento de necesidad por desastres naturales o de otra
naturalezal...]. Enel Tahuantinsuyo delosIncas, funcioné
una economia no monetaria a través del trueque [...]. En
sintesis, la economia principal fuelaagricultura planifi-
cadaydirigidaporelIncario” (CONAIE, 2012, punto 3.2.1).

2 Ayllu: comunidad; marka: territorio delacomunidad o de
varias comunidades; suyu: agrupacién de markas.
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conocia hambre ni exploitacién, donde los gobernantes
no llegaban al poder a robar ni a aprovecharse. (Rivera,
1984, pp. 231, 240)

Eltema de un “orden ético comunitario encarnado en
elimperio Inka” (Rivera, 1984, p. 200) o de un “cédigo
moralincaico” (p. 212), cuyarestauracién se impondria
como una tarea actual, constituye, segiin Rivera, uno
de los elementos centrales del proyecto cultural y
politico del katarismo. Enlos discursos y practicas de
este movimiento aymara que surge en Bolivia hacia
finales delos afios sesentay comienzos de los setenta,
la memoria del “orden ético prehispanico” (p. 212),
asociadaconladelaluchaanticolonial del siglo xviir,
representa una “memoria larga” que se oponeyala
vez se articula con una “memoria corta” referida a la
Revolucién boliviana de 1952. Como ya lo sugiere el
mismo nombre del movimiento, que remitealafigura
delhéroe aymara TupacKatari (1750-1781), el katarismo
valoraante todolamemorialarga, consideradacomouna
fuente delegitimidad mdsimportante que lamemoria
corta (p. 214). Una memoria larga que se reactivaria
en particular en contextos de fuerte conflictualidad
social, politica y cultural, abriendo lo posible de otra
organizacién de la sociedad. En este sentido, es una
memorialarga que es memoria utépica.
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4. ;Qué es lo que nombra la
palabra Pachamama?

4.1. Incertitumbres semanticas
del nombre Pachamama

acorrespondencia que afirmala Constituciéon
L ecuatorianaentrelanaturalezaylaPachamama
invitaarepensar el concepto “occidental” de
naturaleza en didlogo con la experiencia andina de la
Pachamama. Sin embargo, aligual que la palabranatu-
raleza en “Occidente”, la palabra andina Pachamama
parece requerir un discernimiento semantico. En
efecto, no hay consenso sobre el sentido de esta palabra
entre las personas que practican las lenguas andinas
mashabladasactualmente (quechua, kichwa, aymara).
La traduccién habitual en castellano de Pachamama
por Madre Tierra, que parte de la suposicién de que el
elemento Pacha significa “Tierra”, viene siendo cues-
tionada desde hace dos décadas, en medios bastante
diversos y sobre bases mas o menos consistentes.
Asi, en el area lingiiistica kichwa (una parte del
Ecuador, principalmente), la palabra “tierra” no suele
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figurar entre las posibles traducciones de Pacha, esta-
blecidas porautoridadesacadémicas. Eldiccionario de
la Academia de la Lengua Kichwa del Ecuador (ALKI)
registra solo tres significados de Pacha: 1. Tiempo-
espacio; 2. Tiempo; 3. Mundo. Concluye, por consi-
guiente, quelatraduccién correcta de Pachamama seria
“Madre Mundo”, “Madre Cosmos”, “Madre Tiempo”,
“Madre Espacio” eincluso “Madre Naturaleza”. Precisa
que el término kichwa que corresponderia a “Madre
Tierra” seria Allpamama, palabra formada a partir de
Allpa (tierra), que, seginunanota, seriaunespacioala
vez fisicoy simbélico (ALKI, 2007, p. 45). Por sulado, el
diccionario kichwa-castellano editado por el Ministerio
ecuatoriano de Educacién propone cuatro traduc-
ciones de Pacha: 1. Mundo; 2. Espacio; 3. Naturaleza;
4. Ecosistema. El diccionario traduce Allpamamay
Pachamama, omitiendo toda referencia simbdlica de
la “Madre” asociada con la palabra Mama: Allpamama
seria simplemente el “lugar donde se vive, la tierra”,
y Pachamama “habitat, naturaleza, medio ambiente,
ecosistema” (Ministerio, 2009, p. 108), lo cual parece
remitir a una concepcion bastante positivista de la
Pachamama. Por otro lado, la palabra Pachamama se
halla curiosamente ausente en el Diccionario Kichwa-
Castellano editado por la UNICEF en 2006.

Por el contrario, en el drea lingiiistica quechua y
aymara (una parte de Pert1 y de Bolivia, principal-
mente), el lingiiista boliviano Laime Ajacopa, autor
deundiccionario quechua-castellano, no excluye que
“Tierra” sea una traduccidén posible, entre otras, del
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término Pacha, al cual atribuye, por otra parte, una
serie de significados abstractos de contenido teéricoy

" o " ou

metafisico: “Mundo”, “Universo”, “Cosmos”, “Tiempo”,
“Espacio”, “Tiempo y Espacio”, “Ambito, contorno”
(Laime, 2007). Y, a pesar de que la palabra naturaleza
no aparece en estalista, propone traducir Pachamama
por “Madre Naturaleza” o “Madre Tierra”, anotando al
mismo tiempo que tierra se dice también en quechua
Jallp'a o allp’a (Laime, 2007, p. 75).

Porotraparte, enlasdosareaslingiiisticas mencio-
nadas, yfueradeellas, seasocia con frecuenciaen ciertos
espacios socioculturales, periodisticos y publicitarios
(“indigenas” y “no indigenas”) el nombre Pachamama
conrepresentaciones especificas de una personadivina,
entendida habitualmente conforme al modelo de
algunastradiciones miticasyreligiosas ampliamente
extendidasenelmundo, yenparticularenlasregiones
europeay del Oriente Medio. Enla perspectiva de este
modelo, la personalidad divina es imaginada a partir
de ciertos atributos humanos: los dioses o las diosas
son, pues, definidos porlo “masculino” olo “femenino”
y, mds particularmente, por el poder en el sentido del
poder-dominacién. Ellos o ellas disponen de un poder
superior al poder humano, y el nivel de su poderio
determina su lugar en la jerarquia de las personas
divinas. Estos dioses o diosas jerarquizados poseen
unasubjetividad que esimaginada segiin elmodelo de
la subjetividad humana. En la linea de este modelo
antropomorfico, seinterpretaala Pachamama comouna
“diosa” o “deidad” que, aligual quela Gaia de Lovelock,
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tendria, entre otras cosas, la capacidad de vengarse o de
buscarrevanchas. Asi, se dice quela Pachamama esuna
“divinidad quichuarepresentada porel planeta Tierra”
(ALKI, 2007), una “deidad protectora” de las “culturas
ancestrales” andinas (Zaffaroni, 2011, pp. 114-116), una
“deidad venerada por los pueblos originarios andinos”
(El Cronista, 2022),1a “diosa inca de la fertilidad” (Oliva,
2021), o también, en una versién menos populary
mas abstracta, la “diosa del espacio-tiempo” (Llasag,
2019). Entre ciertos defensores de la idea de derechos
delanaturaleza’, principalmente “noindigenas”, esta
representacion antropomorfica dela Pachamama parece
derivar de un desplazamiento semantico de lanocién
de sujeto de derecho haciala nocién de sujeto entendido
como persona. A través de este desplazamiento, que se
introduce de maneramas o menos discreta en el texto,
se opera una especie de “personificaciéon substancial”
(Hermitte, 2011, p. 176) que atribuye tacitamente a este
sujeto sustancial la funcién de asegurar un “funda-
mento” metafisico-religioso a la idea de derechos de
lanaturalezaz.

! Conviene destacar que esta idea esta ausente en la
Propuesta de la CONAIE de 2007, en la cual se prefiere
hablar de derechos ambientales, entendidos como dere-
chos constitutivos de los derechos humanos (CONAIE,
2017, p. 47).

2 Asi, se asevera que los derechos de un ecosistema se
basan, entre otras razones, en el hecho que lo conside-

ramos “similar a como se considera a los seres humanos,
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Antelaincertidumbre semantica que hoy dia parece
rodear el uso del término Pachamama, podriaresultar
atilinterrogar el uso dela palabra en otras épocas. En
particular, convendria examinarlasfuentes escritas de
los primeros tiempos delainvasién colonial (siglos xv1
y xV11), es decir, de una época en la cual las lenguas y
culturasandinasno habian experimentado todavialas
distorsiones causadas por varios siglos de dominacién
colonial y poscolonial.

4.2.La Tierra que day lo sagrado

Enestaperspectiva, y con el fin de proponer una explo-
raciéninicial del tema, puede ser oportuno consultarlos
primerosdiccionarios quechuayaymara elaborados por
espafiolesy confrontar sus planteamientoslexicolégicos
con aquellos que proponen los dos primeros autores
bilingiies quechua-castellano que se autoidentifican

sujetos, no objetos de derecho; [...] cuando un elemento
del ambiente pasa de ser ‘objeto” a ocupar una categoria
de ‘sujeto’, abre la puerta a la proteccién” (Mesa, 2020.
Subrayado por AGM); se afirma que una de las impli-
caciones del paso de una concepcién de la naturale-
za-objeto a una concepcidn de la naturaleza-sujeto es “el
reconocimiento de la Naturaleza como sujeto de derecho
en los marcos legales” (Gudynas, 2010, p. 51. Subrayado
por AGM), o bien que lo viviente “es sujeto de dignidad y
portador de derechos, porque todo lo que vive tiene un valor
intrinseco” (Acosta, 2012, p. 132. Subrayado por AGM).
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como “indios” y que escriben en castellano: Felipe
Guaman Pomade AyalayelInca Garcilaso dela Vega.

Uno delosprimeros diccionarios quechua-castellano
esel Arteyvocabularioenlalengua general del Peru,llamada
quichua,yde lalengua esparfiola, elaborado por un autor
anénimoyeditado en1586 en Lima, y reeditado por el
mismo impresor en 1604 con algunas modificaciones
menores. La palabra Pachamama no figura en este
diccionario, que dedica, en cambio, una entrada al
nombre del “idolo” Pachacamac, asi como al término
Mamacocha, que es traducido simplemente por “mar”.
Se encuentra, asimismo, unatraducciéon de la palabra
pacha, que corresponde parcialmente alasacepciones
contemporaneas: tiempo, suelo ylugar; el autor espafiol
agrega una acepcioén (vestido) que proviene de una
confusién fonética entre pacha y p'acha (Laime, 2007,
pp- 75y 84). Por otra parte, traduce allpa por “tierra” y
confiere a la palabra mama el significado habitual de
madre genitoray de tia materna. A diferencia de este
autor, eljesuitaylingiiistaitaliano Ludovico Bertonio,
artifice del primer diccionario de la lengua aymara
(1612), incluye en este la palabra Pachamama. Anota
que este término designalatierra que proporcionaalos
humanoslos productosagricolas de primeranecesidad
(tierra de panllevar),y agrega que Pachamama era, entre
los antiguos, “un nombre de reverencia por ver que la
tierra les daba de comer [a los “indios”], y asi se decia
[...]: o tierra yo seré tu hijo [...]” (Bertonio, 1612, p. 242).
Este significado de Pachamama como Madre Tierra o
Tierra que alimenta es corroborado igualmente por
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cronistas espafoles como Bernabé Cobo, quien en
1653 sefiala que los Incas “adoraban a la Tierra, a la
cualdaban el nombre de Pachamama, que quiere decir
‘la Madre Tierra™ (Cobo, 1890, p. 333).2 Y, de manera
indirecta oimplicita, este uso dela palabra Pachamama
es confirmado, asimismo, porlos dos autores andinos
que escribieron entre finales del siglo xviy comienzos
del xviII.

La nocién de “Madre Tierra”, en castellano, se
encuentra en los Comentarios reales de los Incas (1609)
delInca Garcilaso. En el capitulo X del primer libro, el
autor escribe que ciertos pueblos andinos, anteriores
alos Incas, “adoraban la tierra y le llamaban Madre,
porque les daba sus frutos” (Inca Garcilaso, 1976 [1609],
p- 28), entanto que otros “adoraban en comiin ala mar
y le llamaban Mamacocha, que quiere decir Madre
Mar” (p. 28). A pesar de su tendencia a diferenciar
radicalmente los mundos incaico y preincaico, el Inca
Garcilaso observa que este significado antiguo de la
Madre Tierraha sido conservado porlosIncas, quienes
conferian igualmente a la Tierra el titulo de “madre”
(tenian [...] a la tierra por madre) (Inca Garcilaso, 1976
[1609], p. 62). Por sulado, Poma de Ayalaratifica el titulo
de “Madre” referido a entidades “naturales” tales como
el Mar (Mama Cocha), la Luna (Quilla mama) y la Cueva

3 “LlamabanalamarMamacocha, comosidijésemos madre
de los lagos o del agua [...]. Todos también adoraban a la
Tierra,alacualnombrabanPachamama, que quiere decir

(Cobo, 1890, p. 333).

‘la Madre Tierra
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(Machay mama), sin otorgarles a estas entidades el esta-
tuto de “diosas” y sin evocar el nombre de Pachamama
o de “Madre Tierra”.

Enrealidad, lacaracterizacién dela Pachamama como
forma personificada de lo “divino” resulta problema-
tica. Apartirdelosindicios que podemosrecolectar en
fuentes escritas de los primeros tiempos del periodo
colonial, todo parece indicar que la comprensién de
la Pachamama o de la Madre Tierra como “diosa” es de
origen espafiol y no andino. Este modelo de compren-
sién es bastante explicito en cronistas como el jesuita
Cobo, quien afirma que los indigenas “adoraban [...]
ala Pachamama [...] y solian poner en medio de sus
heredadesychacaras,enhonradestadiosaycomoarao
estatuadella, unapiedraluenga, parahacerleallioraciéon
e invocarla, pidiéndole les guardase y fertilizase sus
chécaras” (Cobo, 1890, p. 333).* Algunas décadas antes,
en1590,lamismapersonificacién dela Pachamama como
“diosa” apareceenlosescritos de otrojesuita, Joseph de
Acosta, quien establece unaanalogia configurasdela
mitologia griega:los “indios” del Per, dice, “adoraban
alaTierra—quellamabanPachamama—almodo que
los antiguos celebrabanla diosa Tellus,y al mar —que
llamaban Mamacocha— como los antiguos alaTethis
oalNeptuno” (Acosta, 2008, p. 156). Sin embargo, esta

4 Mas adelante, Cobo asocia el culto a la “diosa tierra
llamada Pachamama” a un lugar sagrado llamado
Ayllipampa, situado sobre la linea simbdlica (ceque)
Yacanora (Cobo, 1956, pp. 177-178).
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interpretacion personificadora dela Pachamama como
“diosa” se halla totalmente ausente en los relatos de
Guaman Pomade AyalaydelInca Garcilasodela Vega.
Este ultimo distingue cuidadosamente los rangos de
“Madre” y de “diosa”™ asi, segiin €él, los incas tuvieron
en “gran veneracién” ala Luna, que reconocian como
“MadredelosIncas”y “Madre universal”, pero que “no
adoraron por diosa” (Inca Garcilaso, 1976 [1609], p. 60).
Porsuparte,Pomade Ayala, quienno atribuyealaluna,
nialamarnialacuevaelnombre de “diosas”, nos deja
unaindicacién importante al integrar su descripcién
de las relaciones entre los humanos y Mama Cocha y
Machay mama en un acapite titulado: “Idolos y uacas
de Condesuyos [Kunti Suyu]” (Poma de Ayala, 1615/1616,
p. 273). El término castellano idolo, que era de uso
obligado en el contexto de las campaifias espafiolas de
erradicacion de las creencias y rituales no cristianos,
no es evidentemente adecuado paranombrarla forma
que el pensamientoandino dio a ciertas entidades que
sesuelenllamar “naturales” tales como Mama Cocha y
Machay mama. Eltérmino quechua empleado por Poma
de Ayalaparadesignar esaformaesuaca (huaca, segin
la ortografia delInca Garcilaso).* LaMadre Cuevanoes
una “diosa”, sino una uaca (Poma de Ayala, 1615/1616,

5 Losespafiolesutilizan con frecuenciala ortografiaguaca
(Cobo, 1956, pp. 177-178; Cieza de Ledn, 1880, pp. 108-109),
una variante que retoma a veces Poma de Ayala. En
nuestra época las formas ortograficas mas frecuentes

sonwaqa o wak'a.
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pp. 273-276), esto es, aquello que el Inca Garcilaso
define como un “lugar sagrado” o una “cosa sagrada”
(Inca Garcilaso, 1976 [1609], pp. 65, 67): cerros altos,
cuevas, lagos, animalesy plantas pueden ser huacas (p.
27). Aparentemente, el campo semantico de la Madre
Tierra o Pachamama se relaciona mas con lo sagrado
que conlo divino. Mas precisamente, se relaciona con
la experiencia andina de lo sagrado, que no parece
corresponder a las concepciones de lo sagrado gene-
ralmente establecidas en “Occidente”. En particular,
no corresponde a la concepcién que algunos autores
europeos construyen apartir del siglo Xx1x y que tiende
a identificar lo sagrado con la experiencia del tabt
polinesio —con lo cual lo sagrado es entendido como
un espacio separado, prohibido e inviolable o, dicho
en un lenguaje mas tradicional, como una cualidad
derivada de lo divino (Lanfranchi, 2017)—.

En el “Occidente” de la modernidad individualista
y capitalista, lo sagrado tiende a ser pensado inde-
pendientemente de la vivencia ética de la relaciéon
con loshumanosylono-humano. Esta perspectiva de
pensamiento puede ser ejemplificada por el enfoque del
historiador de la religién Rudolf Otto, cuyo propésito
consiste precisamente en pensarlo sagrado eliminando
sus contenidos éticos, que estan no obstante presentes
en las tres lenguas biblicas (hebreo, griego y latin).
Otto concibelo sagrado como un elemento originarioy
absolutamente diferenciado, intrinsecamente “neutro”
enrelacién con lo ético (Otto, 2015, p. 27), y por ello su
intencidn es liberar ese elemento de la “saturacién
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ética” queimpregnaeluso delostérminosantiguos que
designan lo sagrado (Qadoch, Hagios y Sacer). A partir
de esta “depuracion” de sudimensién ética, lo sagrado
tiende a ser pensado en el terreno del conocimiento
y del dominio y la dominacién. Lo sagrado aparece
entonces como aquello que amenaza absolutamente
la cognicién y la dominacién o, mas exactamente, la
ambicién de un conocimiento absoluto y de un dominio
absoluto yuna dominacién total sobrelatotalidad delos
entes. Es inicamente desde tal supuesto de cognicién
absoluta y de dominacién total quelo sagrado puede ser
concebido como Mysterium tremendum (misterio que
suscita pavor)y como Majestas o “absoluta superioridad
de potencia” que suscitarespeto (Otto, 2015, pp. 36, 46).
Tras esta concepcién “moderna” delo sagrado subyacen
supuestos de caracter ideolégico y politico, los cuales
entremezclan estrechamente el sabery el poder enuna
finalidad Gnica de dominacién total sobre los seres.
Expresada en un nivel mas general, esta finalidad
pretende en tltima instancia la reduccién de lo Otro
aloMismo. Lo sagrado “atemoriza” en cuanto aparece
como sombra de una radical otredad o de algo que “es
paranosotros extraiio y desconcertante, absolutamente
por fueradel dominio delas cosashabituales” (p. 58). El
supuesto metafisicodeestaconcepcion pretendidamente
“occidental” delo sagradoeselrechazo delafinitudde
lohumano o, segiinla expresién de Otto, del “estado de
creatura” (p. 33). Interpretado por Otto como un “senti-
miento de dependencia” vinculado ala experiencia de
losagrado, el sentimiento de ser “creatura” conllevaria
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“una especie de desvalorizacién de si mismo” (p. 33).
Segin Otto, “el sentimiento de dependencia absoluta
supone el delaabsoluta superioridad einaccesibilidad
del objeto [numinoso = sagrado]” (p. 33). Enrealidad, el
sentimiento de desvalorizacién de si mismo, relacio-
nado con la consciencia de la condicidon dependiente
del ser humano, corresponde solo a un cierto modelo
de subjetividad modernaindividualista® determinada
por el deseo deinstituirse como soberania absoluta. Es
solo desde el fantasma del dominio absoluto, caracte-
ristico de la concepcién moderna individualista de la
“libertad”, que la condicién (inter)dependiente de lo
humano puede ser entendida como algo negativoy que
lo sagrado puede ser concebido como algo pavorosoy
paralizante.

Las descripciones de Poma de Ayala y del Inca
Garcilaso acerca de las huacas dejan entrever una

6 Se puede observar una traza de este modelo de subje-
tividad en la concepcién negativa que Rousseau tiene
de la libertad “natural” como negacién de toda depen-
dencia (libertad =in-dependencia). “Elhombre que antes
era libre e independiente ahora se encuentra sometido
a una multitud de nuevas necesidades. Sometido, por
decirlo asi, a toda la naturaleza, y sobre todo a sus seme-
jantes de quienes en cierto sentido se convierte en esclavo,
incluso cuando se convierte en suamo; si esrico, necesita
sus servicios; sies pobre, necesita sus socorros, y la condi-
cién mediana no le permite prescindir de ellos (se passer
d’eux)” (Rousseau, 1971, p. 216. Subrayado AGM).
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concepcién radicalmente distinta de lo sagrado. En
esas descripciones, la actitud de respeto y veneracion
que acompainia larelacién con las huacas remite a una
interpretaciénno desvalorizante de la condicién (inter)
dependiente delo humanoy deloviviente en general,
asicomoaunsaber practico que, lejos del fantasma del
dominio absoluto y de la explotacién incondicional
de la “naturaleza”, define limites que el ser humano
ha de respetar en su interaccién con lo no-humano a
fin de mantener la posibilidad de la vida o, en otros
términos, a fin de establecer una relacién “armoénica”
conla“naturaleza”. El saber de estos limites puede ser
ilustrado con el mito andino de la Piedra cansada, que
describe una forma de interaccién no armdnica entre
lo humano ylo no-humano, en la cual la “naturaleza”
lloralamuerte de millares de humanosvictimas de su
ambicién desmedida.
EnsusdiversasvariantesnarradasporelInca Garci-
laso, Poma de Ayala y algunos cronistas espaiioles, el
relato cuenta la historia de una piedra colosal que es
transportada por miles de hombresatravés de grandes
distancias, con el objeto de integrarla a una forta-
leza inmensa. Utilizando cuerdas muy gruesas, los
hombres se obstinan en desplazarla inmensa piedra.
El sufrimiento de los humanos se confunde con el
de la piedra, hasta el momento en que esta acaba por
desplomarse sobre los hombres, muchos de los cuales
mueren aplastados. “Del mucho trabajo que pasé por
el camino, hastallegar alli, [la piedra] se cansé y lloré
sangre” —cuentaelInca Garcilaso (1976 [1609], p. 147)—.
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En la versién narrada por Cobo, unos hombres que
llama “hechiceros” conversan con la piedra, que les
advierte que si persisten en su empecinamiento “todos
habrian mal fin". “Desde aquel tiempo”, agrega Cobo,
la piedra “fue tenida por guaca general” (Cobo, 1956,
p. 171).7 El relato mitico establece, pues, una relacién
entre el acontecer dela condicidn sagrada delapiedra
y el momento en que tiene lugar una comunicacién
singular entre estaylos humanos. El caracter sagrado
delapiedraserelaciona con el sentido protector de su
mensaje, que apunta a preservar a los humanos de su
propiadesmesura. Enlaversién del Inca Garcilaso, este
mismo mensaje esdicho sin palabras, conlas “lagrimas
de sangre” (metafora del sufrimiento intenso) de la
piedra, lo que sugiere de entradala profundaunidad o
lanoexterioridad entrelo humanoylono-humano: “La
sangre que derramo dicen que es la que llord, porque
lalloraron ellos” (Inca Garcilaso, 1976 [1609], p. 148).
El caracter protector de esta entidad no humana
convertida en huaca, en el contexto de un gran sufri-
miento padecido por seres humanos, constituye
asimismo un aspecto caracteristico delashuacas que,
en el relato de Poma de Ayala, son veneradas como

7 Coboledaaestapiedra colosal el nombre de Collaconcho,
que es una probable deformacién de Calla Ciinchuy, el
nombre querecibelapiedraenelrelatodelInca Garcilaso.
Segtn este ultimo, los quechuas dieron a la piedra el
nombre del tltimo maestro de obras de la fortaleza de
Sacsayhuaman.
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“Madres” porlos “indios™ la “Mar”,1a“Luna” yla “Cueva”.
Elrelato asocia esta veneraciéon —que es una formade
respeto profundo— con el hecho de que los humanos
reciben cada vez algo por parte de esas tres entidades
no humanas: de Mama Cocha reciben pescados para
alimentarse (Poma de Ayala, 1615/1616, pp. 273-275),
de Quilla mama agua y alimentos (pp. 285-287) y de
Machay mama unrefugio para pasarlanocheal abrigo
de laintemperie (pp. 276-278). La “Mar”, la “Luna” y la
“Cueva” dan alos humanos algo que es necesario para
poder hacerse cargo de su esencial vulnerabilidad,
y los humanos dan a esas entidades no humanas la
dignidad de “Madre”. El contra-don de este titulo no
es una simple produccién verbal. Se trata de un acto
que es a la vez de conocimiento y de reconocimiento,
que se cumple enla esfera delapracticay que adquiere
formasconcretas enun estilo de vida que incluye gestos
y actitudes especificas ante las entidades donantes.
El Inca Garcilaso resume la misma idea en el texto ya
citado:los “indios|...] adoraban la tierraylallamaban
Madre, porque les daba sus frutos” —la misma idea que
hallamos en Bertonio, referida explicitamente a la
Pachamama—. Hemos visto asimismo que Bertonio
relaciona el sentido de la palabra Pachamama con un
significado muy precisoy concreto delaidea detierra:
no se trata de la nocién abstracta de “Tierra” como
totalidad o como entidad metafisica o cosmogénica,
sino de la experiencia humilde de la tierra que da los
productos agricolas de primera necesidad (pan llevar)y
que, eneste sentido, dade comeraloshumanosyaotros
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vivientes. Bertonio no relaciona Pachamama conpacha,
término que traduce también por “tiempo”, sino con
latierra de sembrar (yapu = tierra de sembrar) (Bertonio,
1612, p. 448). En el nombre Pachamama / Madre Tierra,
asi como en los nombres Mama Cocha, Quilla mama
y Machay mama, el elemento semantico “Mama” se
presenta como una metafora culturalmente determi-
nada que permite designar un modelo especifico de
relaciones entre lo humano y lono-humano, definidas
poreldon,laprotecciény elreconocimiento (gratitud).
Elhorizonte de comprensién de la Pachamama es, pues,
eldelaprdctica,yno el delateorianidel pensamiento
especulativo. No se atribuye la dignidad de “Madre”
a una entidad tedrica (“tiempo” abstracto, “cosmos”,
“espacio-tiempo”, “universo”...), sino ala Tierra que da
sustento, la tierra que es reconocida en comtin como
donante, la “Madre Tierra” que, en este sentido, es algo
distinto de la “naturaleza” entendida como realidad
“fisica”. Por ellado humano, este modelo de relaciones
implica un ethos especifico articulado por una cierta
simbdlica relativa al sentido y valor de lo humano y
lo no-humano. Implica, por consiguiente, la ética y lo
politico en cuanto asumen la pregunta existencial o
“espiritual” fundamental por el sentido y valor de los
modelosderelacién queloshumanoshan de establecer
entreellosyconla“MadreTierra”,afin de quelas condi-
cionesde posibilidad para el mantenimiento delavida
seanaseguradas. Setrata precisamente dela pregunta
por la buena manera de vivir, por el Buen vivir que
surge de nuevo hoy dia, en el kichwa contemporaneo,
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bajo el nombre de sumak kawsay, y, en lengua aymara,
bajo el nombre de suma gamafia.

4.3. Mas alla de la dicotomia entre

lo “material” y lo “espiritual”

Para numerosas voces contemporaneas que buscan
contribuir a la construccién del sumak kawsay y del
sumaqamarfia, y que se expresan en kichwa, en quechua
oenaymara, esas nociones poseen, en efecto, un doble
significado: “material” y “espiritual” o simbdlico. Sin
embargo, aquilo “material”ylo “espiritual” no consti-
tuyenunadicotomia, como sucede entodaunavertiente
del pensamientollamado “occidental”. Aqui, lo “mate-
rial” esta en lo “espiritual” tanto como lo “espiritual”
estaenlo “material”, segtin el sentido del don estudiado
por Marcel Mauss. La cosa donada no es un puro objeto
material: se encuentrahabitadaporalgo que los maories
denominan “espiritu” (hau) y que se manifiesta en la
obligacién del contra-don, esto es, enla practicade una
forma de reciprocidad y de justicia®. “La palabra hau
designa,aligual quelalatinaspiritus,alavezelvientoyel
alma” (Mauss, 2001, p. 158). El término “alma” no remite
aqui a una entidad separada de caracter metafisico o
teolégico, sinoaunmodo derelacién entre seresbasado
enelreconocimiento reciprocoylajusticia, unarelacién
queesalavezética (constituye unethos, unamanerade

8 “No seriajusto (tika) de mi parte guardar estos taonga [la
cosadonada] [...]. Debo darselos porque tienen un hau del
taonga que usted me ha dado” (Mauss, 2001, p. 158).
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habitar elmundo conlos otros) y simbolico-existencial
(abreun horizonte de sentido y de valores). En el mundo
andino descrito por Poma de Ayala, el Buen Vivir y el
buen gobierno pueden ser simbolizados en la figura
mitica de Mama Uaco, quien sabia ala vez daracogida
ala humanidad vulnerable y hablar “como si fuera[n]
persona[s] con las piedras y pefias”, es decir, hablar
con las huacas o abrirse a la dimensién espiritual de
la Pachamama. Los relatos de Poma de Ayalay delInca
Garcilaso apropésito del Buen Vivir y del buen gobierno
indican laimportancia del don protector delavida en
las relaciones interhumanas andinas, asi como en las
relaciones entre lo humano vulnerable y las huacas:
la mar, la cueva, la luna o la tierra dan a los humanos
alimento y proteccién, adquiriendo asila dignidad de
Madre Océano, Madre Cueva, Madre LunaoMadre Tierra
(Pachamama); la vida social es organizada de manera
que no haya “ni pobres ni mendigos” (Inca Garcilaso,
1976 [1609]), lo cual Poma de Ayala expresa a su modo
evocando “lagran misericordia que habia en este reino,
lo que no han tenido en toda Castilla” (Poma de Ayala,
1615/1616, p. 231).

Ennuestrosdias, lareinvencién en elmundo andino
de esamemoria ético-simbolica (que no es “invencién
de una tradicién”) se ha podido expresar, entre otras
modalidades, atravésdelaelaboraciéon delasnociones
de sumak kawsay y de suma qamafia por parte de intelec-
tualesyactivistasindigenas de Bolivia y Ecuador, hacia
finales dela década de 1990 y comienzos de la década
de2000. Segin muchos de ellos o ellas, estas nociones
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poseenunadimensiénindisociablemente “material”y
“espiritual™: asi, por ejemplo, Simén Yampara concibe
el suma qamaiia aymara, al que denomina suma qama
gamaiia (Yampara, 2016), como una interacciéon cons-
tante entre lo “material” ylo “espiritual”. Considerado
por Yampara como un “valor ético”, el pensamiento de
talinteraccion seriaunaporte del convivir andino con
el cosmos (cosmo-convivencia andina) al conjunto de la
humanidad (Yampara, 2008, p. 37). Por otro lado, entre
algunosautoresnoindigenas que utilizan los vocablos
castellanos Buen Vivir y Vivir Bien, en particular en
documentos puiblicos oficiales, pero asimismo en obras
individuales,ladimensién “espiritual” del sumak kawsay
y del suma qamaria tiende a desaparecer, mientras se
acentilatinicamente sudimensién “material”, es decir,
aquella que serelaciona conlas condicionesllamadas
materiales (trabajo, vivienda, salud, educacién...) del
Buen Vivir. Este es, por ejemplo, el caso delos/lasredac-
tores/as de la Constitucién de 2008, cuando evocan
las condiciones de realizacién del Buen Vivir (ver més
arriba pp. 28-29), o el de aquellos/as que caracterizan
el Buen Vivir en el Plan Nacional de Desarrollo, en el
cual la “naturaleza” es descrita como una fuente de
recursos, energias, servicios y lindos paisajes, y en
donde la nociéon misma de lo espiritual se encuentra
ausente (SENPLADES, 2009, p. 39). Una constatacién
similar fue hecha en Bolivia por Xavier Alb6 a prop6-
sito de un documento producido por el Ministerio de
Planificacién del Desarrollo a raiz de un seminario
internacional sobre el Vivir Bien (La Paz, noviembre
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de 2009), en el cual se dice que este tltimo “implica el
acceso y disfrute de los bienes materiales en armonia
con la naturaleza y las personas” (Alb6, 2011, p. 136).
Sin embargo, observa Albo, esta concepcidn del Vivir
Bien solo es parcialmente justa:

Enel contextoaymarayandino, se podria haber precisado
quenosetratasolodelosbienes “materiales” sino también
de los espirituales, como son todos los intercambios de
reciprocidad, los compadrazgos y las celebraciones, que
van siempre tan cargados de afecto y carifio. [...] Se debe
dar, asimismo, un caracter mas personalizado y afectivo
alaNaturaleza, conla que se entablan relaciones de reci-
procidad, viéndola y sintiéndola como Pacha Mama, sin
entrar a mas detalles sobre ese complejo universo que
relacionalanaturaleza,laproduccion, elmundo espiritual
y el social. (Albo, 2011, p. 136)

En una perspectiva que sugiere cierta proximidad
con los estudios sobre el don de Mauss, mencionados
mads arriba, Albo asocialo “espiritual” andino con las
relaciones de reciprocidad y, mds generalmente, con
una forma derelacién esencialmente afectiva que pasa
por el sentimiento ylaemocién: hay tanto “espiritu” o
“espiritualidad” enlasrelaciones dereciprocidad entre
humanos (que abarcanlasolidaridad ylaayuda mutua,
como lo sugiere el uso del término compadrazgo) como
enlasrelaciones de reciprocidad entre los humanosy
la“naturaleza”, enlamedida en que esta esreconocida
afectivamente porloshumanos como Mama —conforme
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alas descripciones dejadas por Poma de Ayala hace
cuatro siglos—. Las relaciones de reciprocidad con
los humanos y con la naturaleza, que sustentan la
memoria andina del Buen Vivir y del buen gobierno,
constituyen el espacio desde el cual lo “espiritual” se
torna pensable, a saber, el espacio de la practica ética
y simbdlica del don y del contra-don protectores, la
cual viene acompafiada de una afectividad especifica
marcada esencialmente por el reconocimiento. Es el
espacio del Buen Vivir, acogido en el mundo y acogedor
delosotros, el espacio del “encontrar abrigo” y del “dar
abrigo”. Un espacio que es designado por “todo [el]
abanico de significados de gamarfia”, el cual contiene
“unamayor referenciaala convivencia social y también
ecolégica” (Albd, 2011, p. 135). En este sentido, “el suma
qamaiia implicaun fuerte componente ético, unavalo-
raciony aprecio del otro distinto, y una espiritualidad”
(p. 137). Es en este nivel del Vivir Bien, en el cual lo
espiritual y la ética conforman una unidad, que los
humanos pueden estar en condiciones de ver y sentir
a la naturaleza “como Pacha Mama, sin entrar a mas
detalles sobre ese complejo universo que relacionala
naturaleza, la produccién, el mundo espiritual y el
social”. Hay en esta iltima observacién de Albé no solo
un reconocimiento de la finitud de nuestros saberes,
sino también una especie de advertencia implicita
frente a ciertas derivas del “pachamamismo”, esto
es, frente a la evocacién vacia y meramente retérica
de pseudo-sabidurias supuestamente ancestrales
(Rodriguez, 2011).
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A diferenciadelreconocimientojuridico dela “natu-
raleza” como sujeto de derechos, el reconocimiento
afectivo y simbdlico de la “naturaleza” como Madre
Tierra donadora de alimento y abrigo resulta indi-
sociable del reconocimiento afectivo y ético de los
humanos como seresvulnerables, (inter)dependientes
y finitos, a quienesla sociedad humana debe alimento
y abrigo. Desde el horizonte de sentido del compartir
lo que hace posible la vida, la Madre Tierra y el Vivir
Bien coinciden, segtin una interesante indicacién
lingtiistica dada por Albd, en el campo semdntico del
término suma qamafia. De acuerdo con Albd, que se
refiere a su propia experiencia de antropdlogo y a los
estudios de Félix Layme Pairumani, el término aymara
qamaiia (vivir o permanecer en algtin lugar, morar,
habitar) puede designar asimismo, en el contexto
rural del altiplano boliviano, un “lugar abrigado y
protegido delosvientos, construido conun semicirculo
de piedras para que, desde alli, los pastores cuiden a
sus rebafios mientras descansan” (Alb¢d, 2011, p. 134).
Los significados de “abrigo” (lugar protector, relacién
protectora)y de “abrigar” (abrigarse uno mismo y dar
abrigo a otros) parecen, pues, constituir el nicleo del
significado habitual de qamaiia, asi como de esta otra
acepcién que anota Albé: qamaiia, dice, sugiere igual-
mente “la convivencia conlanaturaleza, conla Madre
Tierra o Pacha Mama, aunque sin explicitarlo. Como
nos enseflanloslingiiistas,laraiz conceptual esqama”
(p. 134). Esta raiz conceptual parece corresponder al
término que el Inca Garcilaso escribe conla ortografia
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cama y que traduce en castellano, en su analisis del
nombre Pachacdmac, por el verbo animar y por el sustan-
tivodnima, que hasido tradicionalmente considerado
equivalente de “alma”, “espiritu” o “principio de vida”.
Anima proviene de la misma raiz latina (animus)® que
dnimo, término castellano que es utilizado por Albé,
asociado con otras palabras, para traducir la palabra
aymaraqamasa: qamasa es el “caracter, el modo de ser,
ytambién el valor,laaudacia, el dnimo, el coraje” (Albd,
2011, p. 134). Entendido como fuerza y aliento de vida,
este dnimo no es atributo exclusivo del ser humano.
Albé precisaque enla culturaaymaraciertoslugaresy
entidadesllamadasnaturales pueden transmitiralos
humanos un dnimo que poseen profusamente:

Se dice también que tal o cual lugar [...], una wak’a o un
cerro sagrado tienen mucho gamasa. Enese sentido[...] es
unlugardemucha ‘energia’y se hacen gestosyrituales para
llenarse de esa energia. Qamasa es, por tanto, la ‘energiay
fuerzavital paraviviry compartir conotros’. Estaes quizas
larelacién mas explicita entrelaraizgqama—, como algo
que esta de manera muy fuerte y viva en la Pacha Mama,
y nosotros que la habitamos y hacemos de ella nuestra
morada. (p. 134)

9 Conviene recordar que Animus remite al griego évepog
(viento, soplo), esto es, al significado primordial de spiritus
y de espiritu.
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A través de estas practicas pasadasy presentes, los
humanos se dirigen a la entidad donante con respeto
y veneracién, por medio de un lenguaje simbélico o
“espiritual” (palabras, silencios, ofrendas, rituales,
festividadesy celebraciones...), con el fin de solicitarle
que mantenga sus donativos, es decir, para proteger
la posibilidad de la vida; en este sentido, se le solicita
proteccion'. Desde el punto de vista del discurso esta-
blecido de la modernidad hegemdnica —racionalista
y antropocéntrica—, tal solicitud de protecciéon puede
ser vista como un reflejo de una mentalidad “arcaica”
o “primitiva”. Sin embargo, la actitud de respeto que
sostiene la relacidn con las huacas supone, de hecho,
un saber fundamental, a la vez tedrico y practico,
relativo a los modelos de relacién que los humanos
han de establecer entre ellosy conla Madre Tierrapara
quelas condiciones de posibilidad del mantenimiento
de la vida sean aseguradas. Un saber que trata de la
manera de vivir y que subvierte la soberania abso-
luta del humano sobre la “naturaleza”, tanto como la

1o “Quilla mama [...], tus nifios de pecho por la comida y
la bebida te imploramos” (Poma de Ayala, 1615/1616, pp.
285-287); “Machay mamal|...], hazme dormirbien, y guar-
dame esta noche” (pp. 276-278). Poma de Ayala agrega:
“Diciendo esto, le [ala cueva] dan de comer maiz mascado
ococa’ (pp.276-278). Conellenguaje de lametafisica tradi-
cional, A. Métraux presentalashuacas como “protectores
sobrenaturales” de las comunidades del Tawantinsuyo
(Métraux, 1983, p. 118).
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soberania absoluta de ciertos humanos sobre otros
humanos—dosfantasmas de poder-dominacién carac-
teristicos delamodernidad capitalista—. Un saber que
expresa una opcioén a la vez epistémica y ética, segin
la cualla practicajusta es condicién de produccién de
un saber acogedor sobre lo humano y lo no-humano,
y que implica una reconstruccién (inter)cultural de
laidea de “naturaleza” mads alla de la dicotomia entre
“naturaleza” y “cultura”. Un saber que implica, por lo
tanto, latarea de asumir nuevamente la pregunta por
el sentido y valor de la vida en comun, la pregunta
sin duda mads acallada en el mundo de la hegemonia
capitalistay (neo)colonialista.
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n esta obra, Alfredo Gémez Muller explora

el reconocimiento juridico y filoséfico de

los derechos de la naturaleza en América
Latina, destacando el concepto de Pachamama y
su interseccion con el Buen Vivir. A través de un
analisis interdisciplinario, el autor examina la re-
lacién entre lo humano y lo no-humano, la diver-
sidad cultural y las perspectivas interculturales
sobre la naturaleza. Este libro ofrece una reflexién
profunda sobre los alcances ecolégicos, sociales y
espirituales de una transformacion en la manera
en que concebimos nuestro vinculo con el entor-
no, cuestionando los paradigmas occidentales del
derecho y la economia.
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